FALA INSTITUINTE DO DISCURSO
MiTICO GUARANY MBYA

Luiz Carlos Borges



Luiz Carlos Borges

FALA INSTITUINTE DO
DISCURSO MITICO GUARANI
MBYA

Tese apresentada ao Curso de Lingiistica do
Instituto de |[Estudos da Linguagem da
Universidade Estadual de Campinas como
requisito parcial para a obtengio do titulo de
Doutor em Lingiiistica

Orientadora: Prof® Dr® En: Puccinelli Orlandi

UNICAMP/IEL
Campinas 1998 |




B ——  FICHA CATALOGRAFICA ELABORADA PELA
| asmmmﬁw—_ BIBLIOTECA CENTRAL DA UNICAMP

g CHeMADA:

N

| BORGES, Luiz Carlos |
B644f A fala instituinte do discurse mitico Guarani Mbya /
Yaiz C. Borges. — Campinas, SP : {s.n.], 1999,

Orientador : Eni Puccinelli Oriandi
Tese (doutorado) — Universidade Estadual de Campinas,
Instituto de Estudos da Linguagem

1. Linguistica. 2. Anélise do discurso. 3. Mito.
4, Lingua Mby4 ~ Textos. 5. Indios Guarani — Religifio e
mitologia. I Orlandi, Eni Puccineli. I Universidade
Estadual de Campinas. Instituto de Estudos da Linguagem.
Ol Titulo.




FOLHA DE APROVACAO

Profa. Dra. Emi Pucemelli Orlands
Onentadora

Prof. Dr. Marcio Campos

Profa. Dra. Regina Miller

Profa. Dra. Suzy Lagazzi Rodrigues

Prof. Dr. José Horta Nunes -



DEDICATORIA

3 Lourdes Gondim
ao tempo-renascimento da memoria

“eu penel “4 barra do amor
mas agui cheguei” é que ¢ meio ermo,
(Luiz Gonzaga/Guie de Morais) a barra da morte

¢ que ela ndo tem meio fermo”
{Cacaso)




AGRADECIMENTOS

Ao CUNPg. pela bolsa de estudo, processo 1° 140334/93-9, que me possibilitou dedicar-
me & consecugdo desta pesquisa.

Ao CNPgMusen de Astronomia e Ciéncias Afins que institucionalmente abrign e
ingentiva as minhas pesquisas. Em particular, ac Dr. Henrigue Lins Barros, cujo apoio
qrudou a tornar menos dificultosa essa jornada.

Ao CNPg/Museu Paraense Emilio Goeldi, onde iniciei minha carreira de pesquisa.

Ao Instituto de Estudos da Linguagem, onde fiz minha formagdo académica para trilhar
0s caminhos da Lingiistica,

A Prof® Dr* Eni Puccinelli Orlandi, cuja inspiracdo e orientagéo foram fundadoras
para a reafizagdo deste trabalho.

Ao Prof. Jurandy Wanghan de quem recebi as primeiras liches, estimulo e indicagdo
para a carreirg de lingiiista,

A Prof® Dr* Linda Gondim, pela leitura critica des originais e sugestes de fundo e
Jorma,

Ao Prof. Dr. Fernando Fiuza de Mello que, munido de paciéncia e arte, elaborou os
graficos contidos nesta tese.

A Profa. Marisa Mokarzel que, com arte e fraternal amizade, elaborou a capa.
A Lourdes Gondim, por ter acreditado e me ter feito acreditar.
A Leonaldo Borges e Celeste C. Borges, a quem, afinal, tudo devo.

A Adelaide M. Borges e Ana Rosa Borges, cujo acolhimento, paciéncia e carinho foram
inestimdvels para o meu percurso académico e de vida.

A Ana Lucia, Ana Cloudia, Bdrbara e Luis Paulo por terem sabido amar ¢
compreender.

A todos que, direta ou indiretamente, gferiva ou materialmente, contribuiram para
1ornar possivel o acontecimernto fese.



SUMARIO

ABERTURA: OMITO E A LEITURA

1. GENESE, 11
2. PERCURSOS E METAS, 15 ) ,
3. OS GUARANI MBY A: BREVES CONSIDERACOES ETNOGRAFICAS, 21

PRIMEIRO MOVIMENTO: UMA REVISITA A ORDEM TEORICA

1. A ADE SEUESCOPO, 29

2. 1.1. AFUNDACAO TEORICO-METODOLOGICA DA AD, 30

3. 1.2. RETORNO A FUNDACAOQ, 39

1.2.1, SENTIDO, 39

1.2.2. SUJEITO, 53

1.2.3. DISCURSO, 60

1.23.1. CONDIGAO DE PRODUCAO DO DISCURSO, 65

1.2.3.2. DISCURSO E CONTEXTO, 70

1.2.4. IDEOLOGIA, 73

1.2.5. MITOE AD, 81 ,

2. A MITOLOGIA: PROBLEMATIZAGAQ TEORICA E ESCOPO, 85

2.1. A DISCURSIVIZACAO DO MITO EM SOCIEDADES DE TRADICAQ ORAL, 96
2.1.1. O DISCURSO MITICO, 99

2.1.2. O DISCURSO RELIGIOSO, 105

2.2. AHISTORICIDADE E A TERRITORIALIZACAO DO MITO, 123

2.3. MITO B TEMPORALIDADE, 135

2.4, A RACIONALIDADE MITOPOETICA, 147

3. O MITOE A ARTE VERBAL, 158

3.1. NO CAMPO DA ARTE VERBAL: A POETICA DA ORALIDADE, 159

3.2. AETNOPOETICA OU A MITOLOGIA COMO ARTE VERBAL, 164

321. TEXTO ORAL: TRANSCRICAO ESCRITA E TRADUCAOQ, 168

3.3. MITO E POETICA, 174 ,

3.3.1. 0S8 GENEROS DA ARTE POETICA ORAL, 179

3.3.1.1. OS GENEROS MITOPOETICOS GUARANI MBYA, 182

3.3.2. MITOPOESIA: AUTORIA E VERSOES, 186

3.4. AMITOPOESIA GUARANI MBYA: O AYVU RAPYTA, 197

3.4.1. AS NARRATIVAS FUNDADORAS DOS MBYA, 205

3.4.1.1. CANTO 1: MAINO I REKO YPY KUE OU QO APARECIMENTO DE
NAMANDU: OS DIVINOS, 207

3.4.12. CANTO 2: AYVY RAPYTA OU O FUNDAMENTO DA LINGUAGEM: OS
HUMANOS, 222

3.4.1.3, CANTO 3: YVY TENONDE OU A CRIACAO DA PRIMEIRA TERRA, 232
3.5 MITOPOETICA E ULTRAPASSAGEM, 240 ‘

4. TEMPO DE CRIACAO, TEMPO DE DESDOBRAMENTO: DO COSMO A CASA, 242
4.1. EXCERTOS DE COSMOLOGIA MBYA, 249 ,

4.2. TEMPO DE RENASCIMENTO: PRINCIPI0$ DE COSMOLOGIA MBY A, 253



SEGUNDO MOVIMENTO: A FUNDACAO DISCURSIVA DOS GUARANI
MEBYA

1. OS FUNDAMENTOS DA RELIGIAO MBYA, 268

1.1. AS PALAVRAS E 08 JOGOS DISCURSIVOS, 281

1.1.1. ESPELHAMENTO E ERRANCIA DOS SENTIDOS, 285

1.2. ARELIGIAO GUARANI E AUTOCTONED?, 291

2. O PROFETISMO MESSIANICO MEYA, 296

3. METAFISICA MBYA: A SEMPRE BUSCA DO ETERNO RETORNO, 302

4. A FUNDACAO ESOTERICA DO AYVU RAPYTA: A FORMA- SUIEITO
JEGUAKAVA;312

TERCEIRO MOVIMENTO: A HISTORICIDADE MITOPOETICA MBYA

1. 08 TEXTOS COMO FATO E PRATICA DISCURSIVOS, 320
2. O AYVURAPYTA COMO DISCURSO FUNDADOR, 329
3. OMITO E A FUNDACAQO DO ETHOS: A MEMORIA SOCIAL, 339

CODA: NO LABIRINTO DAS LEITURAS, 349
REFERENCIAS BIBLIOGRAFICAS, 357
BIBLIOGRAFIA CONSULTADA, 366



RESUMO

A hipotese, que funda esta analise, assume que o mito desempenha um papel de
discurso fundador. Nio é suficiente, no entanto, assumir essa constatagio e afirma-la, €
necessdrio apontar os mecanismos do funcionamento discursivo do mito, bem como
examinar as condigdes de produgiio pelas quais o seu carter de discurso fundador se
materializa e, portanto, se historiciza nas praticas discursivas de uma sociedade de
tradigio oral, como a dos guarani mbyé. E este o objeto de estudo deste trabalho.

A partir dessa consideraghio analitica, a tese se estrutura visando desenvolver a
hipotese imcial, e explicitar, com base nios textos mbyé e nos estudos de especialistas, a
saturagio do mifo nas diversas formas de discursivizagio desse grupo indigena, bem
como as relagdes de mutue determinagio entre s fundacfo mitica e a formacic
imagindria desse povo.

Nas sociedades de tradiciio oral, mais do que em quaisquer ouiras, a estruturagio
éinica, histérico-juridica e religiosa tém no mito a sua referéncia fundacional ¢ sua
sustentabilidede 1dentitaria. Assim, se © mito € capaz de refletir os estados de
desenvolvimento das relacSes sociais, de acordo com os processos de formagdio e
projecio de auto-imagem; de igual modo, a organizagio e funcionamento sociais
refletem os principios fundacionais presentes nas narrativas mitologicas estrito senso,
dado que entre o mito € a sociedade estabelece-se uma dupla projegio especular.

No jogo estabelecido por esse duplo espethamento, atua a Anslise do Discurso.
A anslise, entlio, consiste em apontar as formas e as instincias pelas/nas quais o mito
fundador sustenta a5 redes de semtido que, por sua vez, informam € satwram ©
imaginério instituinte mbya.

Um percurse metodologico dessa natureza implica, em primeiro hugar, em
discutir a constituigio discursiva do mito, e em relaciond-lo 4 historicidade e & arte. Em
seguida, leva & verificagio de sua insistente presen¢a, seja no dito ou naguilo que,
silenciado, é manifestaciio significante; na estruturagio histérico-juridica do povo, o que
inchi, no caso especifico dos mbya, a formag3io de uma ordem de racionalidade
fundada na razfio religiosa, responsavel por uma de suas caracteristicas mais acentuada:
o profetismo messidnico e a busca da Terra Sem Males.

O estudo do discurso fundador mbya, dada a complexidade de relagles ¢
implicagBies que sdo estabelecidas entre a ordem mitica e a social, mobilizou, para
balizamento analitico, além do referencial tedrico da AD, nogdes como magma de



significincia, imagindrio radical instifuinte, forma efou imagem ideologica, e
mecanismos de validade psicoldgica da ideoiogia. Este instrumental opera como
investimento metodolégico para abranger os mais diversos estratos ¢ manifestagdes da
sociedade mbya, que sfo, em Gltima instincia, determinados pelo discurso mitico
fundador, o qual manifesta a formag3o histérico-ideologica desse povo, a2 qual, por seu
nurno, constifui o cerne do seu lmaginario radical instituinte.

A compreensdo do mito, como magma de significdncia, demanda uma leitura
que o entenda como constituidor daquilo mesmo que nele se representa: a razdo
imaginaria que sustentz a sociedade. Consoanie o que, ¢ preciso compreender que a
fundaglo significante dessa sociedade, enquanto processo histdrico-social, recorta(-se)
(njo mito, E isso que justifica dizer que as filiagdes de sentido, o dito, o néio dito e ©
interdito da discursivizagio mbys, significam porque o mito significa.

Palavras-chaves: guarani mbya, Hngua guarani, religifio, mitologia, discurso fundador,
anélise do discurse
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1. GENESE

0 estudo da linguagem sempre me suscitou um grande interesse € curiosidade.
Ha(via) algo de enigmatico e sedutor no fato de cada palavra e/ou enunciado mobilizar
um complexo de movimentos, simbolizagbhes e efeitos de sentido. O funcionamento do
sisterna lingua/fala constifuiu sempre uma parcela de meu interesse e curiosidade: a
gramatica, a seméntica, as variagbes dialetais, as mudancas no tempo e no espago, A
malor parcela, entretanto, era constituida pelas questdes de ordem ideoldgica: a
hnguagem enquanto materialidade de um processo no qual convergem simultaneamente
o histérico-social, o imaginario, os processos de assujeitamento, enfim, o afloramento
nio dito (e no ndo dito) de sentidos nic controlados pela intencionalidade. Aquilo que,
escapando no/do sujeito, interdiz a relagfio defletora entre este sujeito e seu dizer.

Dentre os campo e comentes lingiiisticas, a Analise do Discurso (AD), mofivado
particularmente pela leitura de Ordandi (1984/85, 1987, 1990 ¢ 1992), respondia as
minhias  expectativas e urgéncias tedrico-metodoldgicas, por oferecer a possibilidade
analitica de lidar com o componente historico-ideolégico da linguagem. A propria
constituigdo tedrica da AD, cuja sintese programatica tem por meta o funcionamento da
relaglio entre a lingua e a histdria, abria-me horizontes tedricos até ent&o apenss
ensejados.

Uma ouwa perspectiva veio somar-se ae meu interesse pelo estudo da
linguagem: a das linguas indigenas. Trata-se de um campo sempre em aberto, dada a sua
diversidade e o enorme potencial, para aplicacio de métodos analiticos, cujos resultados
contribuem para alargar o conhecimento acerca do objeto especifico lingua, bem como
proporcionam um aprofundamento acerca dos elementos gue constituem o homem em
sua historicidade. A iss0 se acrescenta o fato de que, a despeito de toda producio
lingnistica analisando, descrevendo e classificando as linguas indigenas brasileiras, ha
ainda muito espago z ser preenchido, indmeras perguntas a serem feitas e respondidas,
todo wr campo de conhecimento e agio a ser ocupado, Seja no que respeita 2 lingiistica
interna ou estrutural, seja, enfim, referente a questSes concernentes a todos os campos
possivels de serem abordados pelas ciéncias da linguagem.

E de cruzamento dessas constantes e da convergéncia de outras tantas variaveis
que se originou esta tese. Do desejo de trabathar a lingua como materialidade discursiva
da formacgio histérico-ideclogica de um povo, bem como das relagfes entre sujeito e
sentido, da manifestacio e da instituicio da sustentagfio imaginaria de uma sociedade €
das imagens que sdo construidas e projetadas, como parte dos procedimentos de
validag@o psicoldgica e histdrica da ideclogia.
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Nao se tratava, contudo, de um projeto pacifico. A metodologia desenvolvida
pela AD, para dar conta fde enunciados em cuja materialidade pode-se compreender o
funcionamento da reiagﬁcé constitutiva entre lingua e historia, encontra-se marcada e/ou
determinada pelas caractériszicas das sociedades de civilizacBo ocidental. De modo que,
determinadas exigéncias e pre~reqmsztos tedrico-metodologicos, j& em pleno

fencionamento para anailsa.r eml ssas sociedades, deveriam ainda ser

testados aguando de sua aphcagao a enunciadops de linguas indigenas, cujas condigles
socio-histoncas de produg;ao diferem estruturalmente daquelas.

Via de regra, a literatura de/sobre 'AD nio comtempla estudos concernentes 4
discursividade em 1ingufizs indigenas, considerando, ademais, que os & disponiveis
constituem-se em nﬁmeré bastante restrito. Para tornar o quadro ainda um pouco mais
complicade, a minha higétese de trabalho versa sobre a existéncia de um discurso
fundador em sociedades indigenas, e que este discurso manifesta-se:no mito. Assim, o
meu objeto de analise ni'té} se recorta entre os enunciados do cotidiano, nem tampouco
entre aqueles proferidos em solenidades, sejam de ordem profano-politica, ou de ordem
rehigiosa. Minha propostfa & examinar, 3 luz da AD, o mito como formma ou pratica
discursiva e, enquanto tal, no papel de discurso fundador.

A razio do miito impde-se. A sua configuracio, especialmente quando
considerado o papel que desempesha em sociedades de tradigio oral, ¢
multidimensional. O mito constitui e atravessa 2 totalidade socio-historico-imaginaria
desse tipo de sociedadeé e, nesse sentido, ele é universal. As referéncias 2o mito
compdern um quadro muitifacetado de linguagem, histona, religifio, poesia, instituicdo
ético-juridica e cosmologia. A sua presenca revela-se, de um lado, razdo de ser social €,
de outro, comprovagio e veracidade da auto-imagem da sociedade. A conjungdo desses
tragos permite, entdo, denomma—ias de sociedades de tradicBo mitica ou sociedades
miticas. :
© encadeamento xénetodoiégico da hipotese contingenciava um delineamento de
sua abrangéncia, visto qu§e a analise ndo se propde a apontar universalmente, & maneira
ontologista, que o mito, em geral, funciona nas sociedades indigenas, em geral, como
discurso fundador. Em primeiro tugar porgue incorreria numa pretensio generalista, em
segundo, porque nfo e:{;iste uma tal entidade onto-etnolbgica ov onto-sociologica
sociedades indigenas, mas diferentes nagdes, cujo parentesco lingiistico e ligagdes
historicas de modo algumf silenciam essas diferencas.

De mais a mais,é partitho da filiagio tedrico-metodoldgica, logo, wdeoldgica,
segundo a qual o SStlidl:}é dos mitos e das sociedades que o produzem ndo objetiva a
modela¢io de uma praté-estmtura mitico-arquetipica, da qual todos os demais mitos
viriam a ser versdes étnfcas e histoéricas. O foco €, antes, destacar, atuando sobre as
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diferencas, as especificidades mitico-sociais de cada uma dessas sociedades em
particuiar.

No meu entender, essa € uma das caracteristicas da AD: compreender, pela
nogio de discursividade, que € a materialidade histérica que determina ¢ magma de
significacdes e, conseqiientemente, que o discurso n@o se reduz ac que ¢é
proferido/enunciado, uma vez gue se compde de formagBes histérico-ideologicas
relacionadas &s congdigBes materiats da existénela social.

Inicialmente, o projeto de pesquisa visava estudar os processos discursivos em
sen ambiente de funcionamento. A sociedade indigens pretendida para meu campo de
cbservagdo seria a dos Parakani (familia linghistica Tupi-~Guarani). Contude, devido &
contingéneias de varias ordens, malogrou-se essa pretensdc. Assim, foi necessario
desviar o foco analifico para a observagdo indireta, usando para 1850 ¢ matérial ja
coletado, analisado ¢ publicado por outros estudiosos. Dentre as véarias possibilidades
que s¢ me apresentaram, decidi-me pelo Ayvu Rapyta, de Leon Cadogan, com farto €
bem compilado acervo de narrativas miticas dos guarant mbya do Guaira (Paraguai).

Os motivos dessa escotha podem, resumidamente, ser apresentados: a) por
tratar-se de um grupo da familia lingiiistica tupi-guarani, com a qual tenho certa
familiaridade; b) por apresentar um material mitico, etnoldgico e lingiistico bastante
completo, contendo mitos cosmognicos, formulas rtualisticas, narrativas herdicas e
historicas, cangles infantis, manifestagBes posticas individuais; ¢) por ser material
bilingiie (guarani-espanbol), o gque propicia verificar, e trabalhar, 2 materialidade
lingiiistica do discurse mitico; d) por conter analises e explicacles antropologicas e
linghisticas, de maneira a fornecer, ao analista de discurse, uma boa base de ofentagio
sobre 2 lingua e a sociedade guarani; €) por ter verificado que a religiosidade mbya, o
primado do logos em sua constituicio imaginaria, oferecia um fecunde campo de
analise.

Eis o desafio; operar o dispositive téorico-metodologico da AD, aplica-lo a
discursividade de uma sociedade indigena, tende como material de trabatho fatos
discursivos, histéricos, lingiiisticos e etnograficos publicados em 1959 (relangado em
1092). Para balizar minha incursao pelos processos e préticas discursivas guarani mbyé,
comei ainda com o auxilio de trabalhos de Clastres (1978), Clastres {1990), Melia
(1992}, Schaden (1974 ¢ 1989) e Unkel (1987), cujo eixo teméitico eram os guarani.

- Além do mais, utilizei-me de diversos outros autores, dentre os quais destaco Barthes
(1973), Eliade {1985 e 1989), Lévi-Strauss (1978), Morais {1988) e Souza (1984 ¢
1993), para fundamentar-me em questdes especificamente referentes 2 teorizagdo ¢
estruturacio do mito.
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Destarte, utiiizanﬂo o conhecimento e as sinalizagOes -encontradas nas obras
desses especialistas, deﬁheei os movimentos analiticos que compdem este trabatho, o
qual pretende apresentaff argumentos a favor da hipdtese central € demonstrar que o
mito funciona como d:'scurso fundador, bem come de gue modo, ¢ em que
circunstincias, ele se mazfzifesta nos demals atos ou praticas discursivas do povoe guaram
mbya, saturando-as ¢ ﬁm’tioipando do imaginario radical instifuinte, pelo gual se
constitui e mantém sua identidade a sociedade mbya. _

Para conseguir reélizar a tarefa acima propostz, busquei apoio em conceitos tais
como condighes materiai?.s da existéncia social, tmagem ideologica, forma da ideologia,
processes  de assujeitaxénentc, wnaginario radical instituinte, formaglc listdrico-
ideoldgica, levando-se efrl consideragdo, especialmente ao evocar as ligbes de Bakhtin
{1979 de’ gue © sig.nog reflete/refrata a ideologia, que 0s processo discursivos de
significa¢io sio insté,nci;is de natureza historica e ideolégica.

Este recorte teanco derecionador do enfoque e da conducBo analitica, implica
na assuncio da ideologia como o principio determinante da discursividade,
considerando, igualmenté, que a estrutura ideolégica de um povo, bem como todos os
Drocessos e mecanismés de sua historicidade, apresentam-se como dispositivos
imaginarios das cmdic;ﬁés materiais de sua existéncia. Destarte, o5 mitos guarani mbya,
concebidos como pmcesisos ou praticas discursivas, logo, ideologicas, refletem/refratam
as condigbes materiais da existéncia social desse povo.

Todavia, ac tomair como objeto de analise a mitologia gnarani mbya, partindo da
hipotese de que ele se constitui como o discurso fundador dessa sociedade, incorro em
dois grandes riscos. _

O primeiro concerne, como ja explicitado, ao fato de ndo estar lidando com
material de primeirz mﬁ_b, localmente verificado e analisado, e com o agravamento de
n3o ser conhecedor da Iihgua guarani. Deste modo, entre o dito e o nio-dito das versdes
em gue me baseio, possc{ ficar aquém e além da discursividade mbya.

O segundo ¢é deﬁ ordem tedrico-metodoldgica e deriva, em grande parie, do
primeiro. Corro o risco d;e, assumindo um (pré)construido acerca da religiosidade mbyé,
enfaticamente decantau:la;E na literatura especializada, o que por si sO j3 se constitui em
um principio ordenador de uma leitura desses mitos, imobilizar-me circulando por
parafrases — ¢ como se sabe, no que se refere ao exercicio de uma pratica tedrica, um
labirinto de parafrases ﬁéo configura uma apreensio analitica do objeto —, perder de
vista a relaglo desse tm§0 cultural com o funcionamento discursivo dos guarani mbya.

E assim, pois, éorrendc no fio da navalha desses riscos. anunciados gue se

desenvolve este percurso analitico.
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2. PERCURSOS E METAS

A meta académica, & huz da aplicacio da AD a este tipo discursivizagio, é
abordar as narrativas mitopoéticas guarani mbya em seu funcionamento como discurso
fundador da sociedade e da memoriz social. Considerando que o texto mitico se
apresenta muliifuncional pois € a0 mesmo tempo, documento histérico, artistico,
juridico, religioso, cosmolbgico, o percurso analitico se estrutura mediante recortes que
intentam mostrar cada um desses aspectos da discursividade mitica, sem no entanto
perder de vista como tais recortes ndio se autonomizam, visto que s0 tém sentido quando
compreendidos em sua totalidade, iaois & como totalidade que o mito se historiciza em
sen funcionamento instituinte.

Ademais, a andlise caminha na tensio do entremeio, hidando com dados de
diversas fontes, procurando contudo trata-los mediante uma abordagem discursiva, Uma
vez que ndo pretendo fazer antropologia, filosofia, etnopoética ou etnoastronomia, por
exemplo, senfio gue analisar o funcionamento discursivo do mito em uma sociedade de
tradigo tribal, e relaciona-lo ao imaginario radical pelo qual essa sociedade se institui.

Além do mais, os mitos s3c fontes primérias de um saber, de uma historia e de
um fazer artistico que devem ser estudados e difundidos, considerando com Sebag
(1967} que nessas fontes se apresentamn elementos de uma visdo sistematica acerca do
smverse e das relagdes que ¢ homem estabelece com seu meio. E a abordagem
discursiva, cuje dispositivo tedrico efetua a analise das praficas discursivas, a partir das
interligagBes entre o linglistico e o histdrico, pode certamente Comiribuir para a
compreensio dos processos historico-sociais que estruturam a soctedade guarani mbva.

Concernente a esse proposito, gostaria de lembrar as palavras de Pécheux (1990)
ao dizer que a andlise do discurso se constitui na tensfio entre a descrigdo e a
interpretacio. Este é também, dadas as caracteristicas do meu objeto de andlise, o
percurso analitico a seguir, desdobrando e deslocando o mito para poder apreendé-lo em
seu funcionamento de discurso fundador.

Por outro lado, a escolha da mitologia indigena e, em particular, 8 dos guarani
mbyva, como objeto de pesquisa enseja responder, por ouiro lade, a uma questio
institucional: que papel um lingtista, analista de discurso, desempenha em um Museu
de Astronomia & Ciéncias Afins? Estuda as narrativas mitopoéticas, entendendo-as
como produsio e documentaciio histérica e como pratica discursiva, nas quais se
encontram elementos de um saber/fazer de astronomia, a formulacdo de uma teoria
cosmoldgica, bem como as bases da imstituigBo de umsa racionalidade que funda ¢
sustenta a organizagio sécio-cultural de uma sociedade, pois o que se reflete e se vé
refletido no discurso mitico € o conjunte da sociedade (Detienne, 1976) .



_ Assim, ao explorar o campo da mitologia indigena, o que pretendo
institucionalmente é contribuir para a compreensio desse saber/fazer astrondmico, os
quais constituemn parte integrante do conhecimento acumulado dos grupos indigenas do
Brasil. Ao mesmo tempo em que, pensando igualmente na sistematizagio desse material
como produto acessivel a qualquer interessado, o ideal seria transformar esses
documentos em ijetb Hiuseogréﬁco ¢ em material de divalgacBo, com os quals possa
beneficiar-se o publico iniii gena e o ndo-indigena.

Os objetivos que direcionam a pratica analitica aqui encetada dizem respeito &
necessidade de estudar e:;E divulgar os mitos cosmologoicos dos guarani mbyd, & uz do
dispositivo teérico—metddoiégico da analise do discurso, considerando que essas
narrativas miticas ﬁmqionam como discurso fundador, visando, dessa mmaneira,
contribuir pars a compreensdo do funcionamento discursivo de sociedades de tradigio
oral. Especificamente, a0 analisar a mitologia guarani mbyz, tomo-a como wma, forma
de préatica discursiva, cﬁuja materialidade sio os diversos textos, bem como a sua
representagdo artistica e ritualistica. Além disso, essa posigdo tedrica permite verificar
as relacbes do mito qu a formagiio historica e ideologica, determinadas pelas
condigOes materiais de <§:xisténcia da sociedade mbyé. Deste modo, os mitos, enguanto
processo discursivo, ser"éo analisados como discurso fundador, memorna e arquivo, arte
verbal, autoria tmemorial, magma de significincia e como o lugar privilegiado da
formacho Mst&icoédecﬁégica desses guaranis.

Em suma, a andlise deve levar a compreender a mitologia como ato de

conhecimento acerca {io mundo visto pelos guarani mbyid, £ como instrumento
socialmente relevante para constituigio e manutengo da historia e da identidade desses
pPOVOS.
Tendo como refgéréncia a definiglo althusseriana de ideclogia comoe um "sistema
{...) de representacio (ﬁmagens, mitos, idéias ou conceitos seguﬂdi:» o caso) dotado de
existéncia e de papéis h:istériccs 1o seio de uma sociedade dada” {(Althusser, 1979:244),
© que permife, por saaé vez, inferir que a ideologia (e sua pratica) funciona como um
sistema de reconhecimfento, pois 2 ideologia ¢ aquilo que remete 4 "consciéncia” dos
homens, & consciéncia de si ¢ do mundo, meu proposito é analisar e apomtar, no
particular ¢ no unjversfal, as representacdes ideologicas proprias da sociedade guarani
mby4, materializadas no jogo de projegio de auto e alter imagem, como representaco
da consciéncia de si &essa sociedade, que, como tais, s€ encontram nas narrativas
miticas, nas reﬁexﬁesi mistico-religiosas, na produgio artistica, nas declaragfes e
interpretacBes, na concepgdo, estruturacio € pratica religiosa e, em suma, em todas as
praticas socials dos mbya, bem como a materializagio dessas praticas em praticas
discursivas. :
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E preciso considerar ainda que, uma vez que € g palavra que caracteriza a
sociedade mbyd (dominio do cosmolégico sobre o histérico-social), entfio, ¢ pelo
deologico (sua representacdo} que se pode definir essa sociedade. Assim, se o
verdadeiro sujeito mbya ndic € a sociedade sécio-histéricsa, isto é, se na préatca
wdeologica dos mbyé, o sujeito real ndo se encontra no plano histérico-social e é
encarnado na/pela palavra, entfo o sujeito mbya -— aquele que define a sociedade —
encontra-s¢ no piano cosmoldgico ¢, nessa condicdo, representa-se pela palavrague é a
manifestacio da ordem divina no plano humano. E esta representagio ideologica que se
encontra no discurso mitico da sociedade mbya, sendo gue € a pratica discursiva dessa
formag8o historico-ideologica que se constitui no objeto nuclear da tese.

Deste modo, o objetive central é demonstrar, através do enfoque discursivo das
varias instincias em gue se apresenta o mito, que este constitui um tode complexo,
sobredeterminado, sendo que a sua unidade ¢ dada pelas relagBes, iguaimente
complexas, contraditonas, entre as diversas instdncias (papéis sociais e gnosiologicos,
imagindrio, fun¢des rituals etc.) que constituem © sey funcionamento, em que cada uma
delas simultaneamente determina e ¢ determinada pelas demais. E essa estrutura
pluridimensionalmente estruturada que permite pensar e verificar uma domindncia
discursiva gue, no caso da mitologia guarani mbya, € representada pela formagio
religiosa e pela erréncia da ultrapassagem.

A hipOtese cemtral de investigagio respeita a concepcdo de que os mifos
funcionam como discursos fundadores, isto ¢ como agueles em que se instala uma
“ruptura que criz uma filiacio de memoria, com a tradicdo de sentidos e estabelece um
novo sitio de significincia” e, como tal, instaura um lugar a partir do qual se fala. Os
discursos fundadores sSio, pois, aqueles que “funcionam como referéncia bésica no
imagindrio constitutivo”(Orlandi, 1993:23-4;7), de modo a instaurar sentido no hugar de
outro out de nenhum sentido. Nesse sentido é que cabe afirmar que o mito fiumciona
como discurso fimdador, uma vez que ele se institui como "o ponto inicial de uma série
discursiva” (Fiorin, 1990:179) presente na sociedade mbya. O discurso mitico fundador
apresenta-se como aquele em que a voz da imemorialidade, ou da ancestralidade,
dimensionada por um tempo origindrio, se faz ouvir através das praticas discursivas
mediante a funda¢io de uma realidade imagindria, tornando visivel 0 que antes néo o
era e trazendo para a cena discursiva © que se encontrava encoberto. A investigacio
aqui proposta pocurard, entdio, averiguar as instdncias e 0§ mecanismos mediante os
quais o mito, enquanto processo discursivo, produz efeitos de sentido que fundamentam
a constinicdo étnica ¢ identitaria dos guaram mbya.

Como implicacic, a hipétese acima leva 2 reconhecer que os mitos participam
da construgdo, pelos povos de tradigio oral, de sua afirmagio como sujeitos dotados de
uma historia. Trata-se, entfio, de pensar ¢ mito como um relato, documento efou arquivo
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de capital importincia para compreender o processo de constitiicio da soctedade
guarani mby4: sua historicizagio. Nesse sentido, € possivel afirmar que o mito ¢
igualmente um discursoéhistc')rico uma vez gue ele € a termitorializagdo da relagio
imaginaria do homem com sua temporalidade, ou com suas condigdes de existéncia. O
mito manifesta um aqui—a_igora narrado o qual se configura como lugar de apreensio de
um  tempo marcado f;eia coexisténeia, ndo-linear e, por conseqiineia, ndo
cronotogizével. Na socifedade mbya, particularmente, esse tempo € o tempo da
cosmologia, o qual opera como referéncia e limite do tempo social.

Assim sendo, naf percurso analftico, ¢ mito serd abordade sob um iriplice

aspecto: _5
i. Como linguagem, istté} ¢, como processos linguistico-discursivos, através dos guals
08 POvVOs Tepresentam, sjegmentam ¢ nomeiam classificatorizmente 0 meio ambiente
(seja este terrestre ou ceiéste) ¢ a sug histéna.
2. Como reflexdes que p%opc‘iem uma racionalidade para 2 origem e as causalidades do
mundo. Enquanto reflexdo/racionalidade, os mitos podem ser entendidos como
espethamento da mundividéncia desses povos e, conseqlieniemente, como pPraticas
discursivas em que se ﬁ.ugidam as auto-projegdes de identidade.
3. Como sistema, ou apafrelho historico-ideoldgico, mediante o gual o povo fundamenta
2 sua organizagio social ¢ seu existir no mundo: magmas de significncia e efeitos de
evidéncia. Em seu papéi de constituinte do imaginario e do ethos', a mitologia se
constitui em urn arquivo de saberes que se difunde, por meio da memodria e da oralidade,
atraves das geracdes.

Dado que “o mit_b ¢ essencialmente um modo pelo qual a sociedade mnvesie em
significagfio o mundo e sua prépria vida no mundo” (Castoriadis, 1987b:235), ¢ esta
discursividade fundaéor;a do mito gue, em sua temporalidade e verdade, atravessa a
historia e 08 processos c_ie organizagio social, cosmolbgica e subjetiva do povo guarani
mbya. Ela se constitui, _bortanto, na coluna de sustentacio da identidade e da razdo de
ser desse povo. O mito§ funda a histéria mbyé porque funda a identidade, o sujerto, a
pessoa-mbya. E o sustenticulo (a ideclogia, o imaginario, a tradigio) sobre o qual este
povo explica a si rnesm;& € a0 mundo. Afirmacio de uma ordem fundadora pela qual os
sentidos vao-se formando e institucionalizando, quer nas praticas sociais, quer no cerne
da atuacio do individuoé mbya como sujeito.

Ao examinar a mitologia guarani mbya, pude verificar que a relagdo homem <>
munde, mediada pelo cfliscnrso mitico, estabelece uma dupla dimensio de existéncia. A
primeira delas € o iugarf da exterioridade, dos recobrimentos, de um discurso que tende &

', Conjunic de faculdades, pmxﬁes. habitos. Dessigna a organizagiio social. cultural e cosmooldgica que
define wm individuo ou uwm gnpo social. Na literatura antropeldgica, € usade para referir-se an conjunto
de caracteristicas fisicas ¢ stmbélicas de uma sociedade.
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simulagio e ao despiste. Ela se manifesta no uso de roupas e costumes emprestados 3
tradigiio cristd e 4 sociedade envolvente; no emprego de simbolos deslocados que, de
fato, apontam para um higar do silenciamento.

A segunda ¢ a dimens3o da interiondade, das representagdes cosmico-terrestres.
Esta dimensio existencial se constitul na referéncia de realidade dos mbya. E aqui que o
sujeito e 0 mundo sdo. E daqui que a vida emana e se eterniza, de onde provém os
nomes verdadeiros, aquele que s6 ouvidos mbya sdo autorizados a ouvir e entender.
Ora, sendo que € o nome gue constitui 2 raz8o de ser do sujeito {0 sujeito € o seu nome),
entdo ¢é nesta dimens#o queho sieito se constitul. Desta forma, o sujeito mbya pode ser
descrito como um sujeito-logos ou, em termos mbyd, aguele que € o portador da alma-
palavra.*

(O modo como a sociedade mbva interage com essas duas dimensdes mostra uma
complexidade de relaghes terra <> homem <>TERRA, em que a vida se constrdi na
contradicio entre movimentos de conformagio e negacdo. O dilema em que se debate o
sujeito mbya decorre dessa complexidade de relagBes: deixar-se viver no corpo ou
torné-lo leve ¢ alcancar o tkandire. Ou, em outros termos, como realizar concrefamente
o legado da promessa, da qual o mito ¢ testemunha e legitimacio? O esforco do sujeito
mbya concentrs-se na aquisi¢io dos meios para realizar a transposicio de planos sem
passar pela prova da morte.

A partir da materialidade discursiva, assumi como niicleo de andlise, no sentido
de que a discursividade mbya pode ser resumida a eles, os termos aguyje (perfeicio),
eguero-jera (expansio) e onhemokandire (ultrapassagem). Essa triade configura-se o
fundamento do funcionamento discursivo dos guarani mbya, como serd mostrado ao
longo da analise,

De par com essa triade, encontra~se a relacio terra <> TERRA, a qual fomo
como representagio da errdncia constitutiva que ordena o espage discursivo dos mbya e
que tem implicagdes socio-historicas bem determinadas (como as grandes migragBes,
por exemplo). Assim, a triade e a relagio terra <> TERRA, determinadores da erréncia
mbya, circulam pelo espago discursivo numa polifonia de pardfrases, mas sempre
retomados e sempre relacionados ao mesmo magma da significagio.

Desta forma, para realizar a minha travessia do mito, entendendo-o como uma
estrutura de planos coexistentes, dividi 2 tese em trés partes ou movimentos analiticos,
a0 quais se juntam uma abertura ¢ uma coda. Na primeira parte, trate de questdes de
fundo tedrico; pd segunda, partindo de referéncias de cunho antropologico, discuto a

*. E preciso ressaltar que interioridade ¢ exterioridade ndo constituem, do ponto de vista discursivo,
aninomias, mas se apresentam comgo formas de uma fumdagio discursiva: a exterioridade € um
movimenio intrinseco da interioridade emn gue vma 56 pode definir-se em relacdo & oulra, como parte de
uma mesma heterogeneidade.
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formacao religiosa que prbside a estruturagio da sociedade mbya e, na terceira, abordo
questdes mais centradas na relacio dos textos miticos com a discursividade mbya,

0 primeiro movin_éento compde-se de 4 capitulos, 0s quais tratam dos seguintes
assuntos: o capitulo 1 dié‘cute os fundamentos tebricos da AD, especialmente questdes
referentes 20 sentido, ao éujeito, ao discurso e  ideologia; 0 capitulo 2 trata da questdo
do mito, seu status tebrico, o papel do mito em sociedades de oralidade, ©
_funcionamento do discur?so mitico e do discurso religioso entre os guarani mbya, as
relacbes do mito com a historicidade, a temporalidade e a formacio de uma
‘racionalidade; o capftulo 3 apresentz uma discussio e uma analise do mito como um
documento de arte varbal; trata também da tipologizacgiio do mito, questlio da austoria em
geral, bem como o mito como arte verbal guarani mbys; o capitulo 4 trata
especificamente do mito ‘enquanto documento etnoastrondmico e como formulador de
uma teoria cosmoldgica,

O segundo movimento, composto de 4 capitulos, tem por objeto especifico de
andlise os guarani mbyd e seus mitos. Nos capitulos sdo discutidos os segnimtes
assuntos: o capitulo 1 trata da questdo da formagio ideoldgico-religiosa dos mbya como
fundamento de sua sociédade e de sua relagdo com o mundo; o capitulo 2 discute a
importincia, o papel social e a fungdo discursiva do profetismo mbya, bem como a sua
relagio com os mitos e a procura da Terra Sem Males; o capifulo 3 analisa a fundagio
metafisica mbya como é:oncepc;ﬁo de mundo, processo de assujeitamento, apontando
que € essa visdo metafisica o cerne da sua religiosidade, da busca do aperfeigoamento
pessoal e da aspiracio p_éla terra/vida verdadeira; o capitulo 4 mostra como © conjunto
de mitos mbyd se inscreve puma formagio e fundagdo esotérica, cujo fim ¢ a
transposicio de planos; da terra 4 TERRA; bem como é nesse Processo que atuam os
mecanismos de assujeiajtamento pelo qual o individuo se torna sujeito mbya: um
adornado e eleito cuja heranga intemporal the € legada pelo mito.

O terceiro movimento apresemta 3 capitulos nos quais 0s textos miticos sio
discutidos em sua relagfé,o com a formacio histdrico-ideoldgica dos guarani mbya: o
capitulo 1 apresenta os textos como praticas discursivas, sua insercdo na formagdo
social e identitaria dos nflbyé; o capitulo 2 analisa o ayvu rapyta em seu funcionamento
de discurso fundador e seu papel na instituicio imaginaria da sociedade mbys; o
capitulo 3 estuda a re!agi'éo entre mito e memdria social, como a base para a transmissio
da tradicio ¢ 2 manutenfq,ﬁe da identidade, bem como o fundamento do ser sujeito, e do
modo como os guarani mbyé representam a sua fundagio imaginéria e sua rela¢io com
O mundo.

A formacgio his%érico»ideoiégica religiosa, cujo centro € ocupado pelo logos,
configura-se como aé principal fonte do processo de organizagdc social, das
representaches ﬁtualiszifcas e das praticas discursivas pelas quais os guarani mbyd se
caracterizam. Fato que se encontra em consondncia com 0s registros histéricos e estudos
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acerca deste povo. A partir desta constatacdo, € possivel afirmar que a concepgio-de-
mundo mbya reflete a preponderancia do cosmologico sobre o social, do mitico sobre o
histérico e do tempo divino sobre o tempo humano. Por isso, ¢ fim ultimo ensejado
pelos guarani mbyé, aguilo gque corresponde a sua anto-representagdo, € a ultrapassagem
das fronteiras entre o mundo trausitorio da terra operfeita e a eternidade perfeita da
Terra Sem Males.

3. OS GUARANI MBYA: BREVES CONSIDERACOES
ETNOGRAFICAS

O termo genérico guarani refere-se a uma diversidade de aldeamentos que se
espatham pela América do Sul (Argentina, Brasil, Bolivia, Paraguai), com
denominagdes e etnodenominagdes especificas, Dentre o5 guarani, encontram-se, por
exemplo, os Nhandeva (sul do Mato Grosso do Sul), os Mbyé, os Kaiwé (sul e centro do
Mato Grosso do Sul), os Chirguanos. A lingua guarani, um membro da familia
tingiiistica Tupi~Guarani, do Tronco Tupi, conta, no Brasil, com falantes espalhados por
estados do Centro-Oeste, Sudeste ¢ Sul. Os povos guarand, aparentados lingiiistica e
culturalmente com os povos tupi, razido pela gual ambos encontram-se reunmidos na
mesma familia lngiistica, compartilham com o0s tupi, no que se refere & fundagio
mitica e a0s principios de organizacgo social, de varios pontos em comum.

De acordo com Schaden (1974), & época do inicio da colonizacio européia, os
guarani encontravam-se majoritariamente dispersos pela bacia platina. Atualmente, os
guarani do Brasil, encontram-se divididos em subgrupos e, dentro dos subgrupos, em
diversas aldeias, com uma distribuicio bastante dispersa. Schaden {op. ait.) divide-os
em 3 subgrupos: os nhandeva, os mbya e os kayova. No interior de cada subgrupo, e
mesmo com refacdo as filiaces ¢ aldeamentos, as denominages variam, como variam
os aspectos culturais e lingliisticos que os distinguem entre st

A distribuigio dos guarani mbyé (também conhecidos na literatura antropologica
como Caigui, Kainguid ou Kaiud) €, de acordo com os dados, a mais ampla enire os
sugbrupos guarani. Eles podem ser encontrados no Paraguai — no departamento do
Guaird, entre Yuty, 2o sul, e San Joaqguin, 20 norte; e também ao norte da Argentina. No
Brasil, localizam-se ao sul de Santos, veste de Santa Catarina, Parana, Rio Grande do
Sul, Ric de Janeiro ¢ Espirito Santo. Os mbya brasileiros, em sua maionia, sio
descendentes dos mbyé paraguaios, provavelmente como resultado de levas migratorias
dirigindo-se para leste, em busca da Terra Sem Males. De acordo com Docley (1994), o
povo mbya, no Brasil, conta com aproximadamente 5.000 a 7.000 individucs,
espathados por cerca de 35 a 40 localidades. A lingua mbya, dentre as linguas guarani, ¢
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a que apresenta uma distribuico mais diversificada territorialmente (Rodrigues, 1986).°
Como usuaimsnte_? acontece entre os grupos indigenas, ©s guaraiﬁi se chamam
simplesmente de Ava (génte, ser humano), termo que, no periodo colonial, se opunha
discursivamente & caraibaé(para designar ¢ nio-indio); além do mais, nas distribuigio de
atributos que vai de gente a nio-gente, que opera no simbdlico e na organizagdo social
de varias tribos, 0 termo {ava estabelece & separagio, no espago sécio-simbGlico, entre
aqueles gue sio consideraﬁos gente e 05 que n8c 0 sio? .
=-. Se o termo ava defsigna, isoladamente ou em compostos, genericamente “gente’
(por oposigio a ‘nfo-gente’, seja branco, sejam tribos rivais), os termos mby4 (i}ovo,
gente) ¢ teyi (massa huzziana) também aparecem com nomeadores genéricos, Somente
um subgrupo guarani se autodenomina mbyé, s80 os guarani do Paraguai, da provincia
do Guaira. Contudo, pafa alguns guarani brasileiros, como parz o8 kaygua, o termo
mbyé apresenta uma conotago de inferioridade. Segundo Unkel (1987}, o terrao seria
utilizado para referir 4 ralé, a povos considerados inferiores, mesmo que sejam guaranis.

Ainda de ac&rdoﬁ' com Unkel (1987), os guarani usam, para designar 0 povo
guarani, as formas dicat}émicas nhandeva (nossa gente, forma inclusiva) usado em
situagdo discursiva em que os interlocutores periencemn 20 mMesSmo grupo e oreva (nossa
gente, forma exclusiva), fquando os interlocutores pertencem a grupos diferentes. Neste
£aso, a cena discursiva ﬁxode compor-s¢ de guararni versus pio-guarani ou de sujeitos
guarani pertencentes a sjubgmpos efou localidades diferentes). Para designar a lingna
que falam emprepam o termo nhandeayve (nossa fala). Provavelmente o mesmo
Processo que distingue ixossa genie (ncluindo/excluindo locutor e interlocutor) opere
com relagiio ao atributo éia lingua, tendo em vista que 2 lingua funciona como elemento
identificador e, Multhente, diferenciador entre guaranis e n¥o guaranis ¢ entre os
diversos grupos locais guarani,

Embora lingiiisticamente os povos guarani falem a mesma lingua, da qual se
ramificam diversos dialetos subgrupais ¢/ou de uso de cada aldeia, discursivamente
essas  diferencas iingﬁisticas s#c empregadas para marcar O oufro. Assim, a
identificago de um indiﬁn’ duo como pertencente a um determinado subgrupo e/ou aldeia
¢ oferecida pela lirigua. Se um individuo fala diferepte € considerado,
estigmatizadamente ou fnﬁo, como de fora, como um outro que nfic faz parte daguele
grupo local. Deste mod;é)g a lingua, atuando em dois niveis, um macro (que distingue o8

® Para maiores mfannaq:ﬁes quanto 3 distribuicdo brasileira dos guarani, consultar Schaden (1974). No
gue se refera 3 localizacio dos Mby2 de S8o Paulo, ver Guades (1983). Quanto a informactes Linguisticas
do mbyd, consuliar Cadogah (mbya do Guaira-Paraguai), 1959, Dooley (mbyé do Parand), 1994 Guedes
{mbyva de Sao Paulo), 1983 ¢ Rodrigues, 1986. Sobre a organizagdo social; a cultura € a3 mutolopia
guaxam ver Cadogan, 1959; Clastres_ 1978; Schader, 1974 ¢ 1989.¢ Unkel, 1987,

*. Neste trabalho, famo o termo genérico guarani, quanto 2 denominagio de subgrupo mbyé estardio, salvo
quando especificaments mencionado, referindo-se aos guarani mbya do Guaird,
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guarani de outros povos) e um micro {que estabelece as distingbes internas), afirma-se
como uma das garantias de identidade,

Em geral, os grupos guarani mamntém um intenso relacionamento social (festas,
casamentos, etc.) € politico entre si, baseado no livre trinsito entre as aldeias. Esta
caracteristica deste povo faz com gue as aldeias terminem por desenvolver uma relagio
de dependéncia umas com as outras, De igual modo, a populagBo apresenta um cardter
flutuante, em razdo dos constantes deslocamentos gue ocorrem durante todo o tempo. O
territério guarani € composto pelo conjunto das aldeias e pelo entorne do qual cada
aldeia retira seu susterto, bem como pelos locais de ocupagdo € pelos caminhos em que
transitam (no interior da aldeia, ou desta para a roga, 0 rio e as ireas de caga). Além de
seu carater geografico, este conjunto constitul o territorio simboélico em que se funda a
identidade do povo guaram, cuja unidade socio-econdmica ¢ a familia extensa e que
apresenta a assembiéia como o local da vida politica.

Na cultura guarani ha uma predominincia do discurso sobre as formas de
organizagio ternitorial e social, dado que o simbdlico € a representagdo t€m precedéncia
sobre as formas institucionais. De acordo com Viveiros de Castro {(in Unkel, op.cit: xxx)
no universo guarani predomina “az teologia sobre a sociologla, o tempo cosmico-
escatoldgico sobre o espago social”. Isso significa que o ritmo de vida dos guaram
marca-se nao apenas pelos ciclos do tempo-espago social {chuva/seca, plantio/colheita,
festividades, etc.} mas principalmente pelo que Schaden (1974) chama de “situagdes de
crise” (mascimento, maturacio, doencas, morte, futa pela demarcagfio do temitério,
viagens, ¢ demais acontecimentos que perhwbem o equilibrio ribal e/ou individual), as
guais exigem cuidados especiais, de acordo com a tradigio e os preceitos ritualisticos.

Para os guarani, a sociedade apresenta-se de cardter transitorio, por i1sso vivem
na mminéncia de um fim que inexoravelmente sobrevira e os hbertard. A partar disso, o
espago social se apresenta etnograficamente reduzido: “guase tudo, no essencial, se
passa em ‘outra cema’; ... Trata-se do excesso ou suplementaridade do discurso
cosmoldgico em relagio & organizagio social” (Vivewos de Castro, 1984/85:56}.
Consegiientemente, desenvolveram uma relagio simbdlica com sen territdrio e suas
formas de organizaclio social, na qual a aldeis, mais que um local geograficamente
determinado, constitui-se numa representagio internalizada.

Neste tipo de estruturaclo socic-cosmoldgica reside um dos elementos
definidores do ethos guarani: a relago de distanciamento relativo ao espaco fisico de
sua existéncia e, concomitantemente, o estar voltado para a esfera do sagrado, nao como
nostalgia mas como devir. Entre os guaran, o €spaco social se organiza na dimensfo
religiosa, dai que a visibilidade de seu aspecto fisico ¢ de sua aldeia é apenas um
simulacro (o duplo terrestre} daquilo que para eles constitui a verdadeira realidade: o
mundo invisivel da ordem do sagrado (POVOS.., 1988). Isso posto, a sociedade
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guarani caracteriza-se, guanto 2 estruturacio & formas organizacionais (relagOes
construidas ne curso do d@ésenvolvimento histdrico), tendo como referéncia uma norma
e um fim gue lhe sio impéstos “de fora”, uma espécie de exterioridade, contudo, que se
reflete/refrata em sua historicidade.

A visibilidade mo?.;tmda pelos guarant demonstra um desapego a aparéneia. O
espaco urbano das ai_deiasé apresenta-se desordenado, assim como a aparéncia fisica € de
desleixo. O mesmo se d& com relagio aos cuidados higiénicos. Aligs, fisicamente os
guarani nio apresentam um tipo tribal facilmente identificavel, também neste quesito ha
diversidade. Quanto a engibiemas fisicos, 56 uns poucos ainda conservam ¢ habito da
perfuragio labial para usc} do tembetd. Assim, o desapego &s coisas terrenas, 2o cuidado
com o corpo £ com o espago urbane da aldeia sio materializagbes da concepgido
- religiosa que, verdadeiraimente, funda a ética e o sentido da vida guarami. A prética
ideoldgica dos guarani expressa uma rejeicio ao mundo terreno e suas vicissitudes,
Desta forma, o logos divfm institui-se como o elemento fundador da vida guarani, bem
come o fundamento de éua discursividade. Nao €, pois, de estranhar que para eles o
simbélico e o cos.molégiéa tenham precedéncia e prioridade 2o sistema de organizagio
social, As instituiges e a{} tempo sociais,

No que tange as atividades de subsisténcia e § organizagiic econdmica, 0s
guarani baseiam seu susﬁezxto ne tripé caca, pesca e lavoura, sendo que o principio de
orgamizacio que vigora, élinda gue as unidades sociais sejam compostas por asscciacio
de parentes sob a direpZo de um chefe, é o principio da produgio/consumo comunitario,
Além dessas atividades f?radicicnais, alguns guaranis tambeém comerciam produtos de
seu artesanato. Essa caéranteristica do modo de producio, bem como a ideologia
metafisico-escatolégica dos guarani funcionam como filtros que mmpedem que um
individuo, baseado em seu esforge produtivo, acumule bens e, conseqgiientemente,
adquira prestigio social. Esta forma de conceber e de atuar no mundo também Thes
determina as relacdes x;iatrimoniais. Os casamentos ocorrem, via de regra dentro da
comunidade guarani e, embora nfo sejam vedadas uniGes exogimicas, essas s50 raras,
em fungdo da diferenca réeiigiasa

Uma outra caracteristica importante deste povo centrado no sagrado € o rituzal de
nomeac¢io. O nome, por;: sua gacio com a alma, constitui 0 simbolo tanto da condigio
de sujeito social, como de ser conectado aos deuses e, por isso, sO é revelado aos iguais.
A escotha do nome é um ritual que ocupa uma posigiio central na organizacio social e
simbolica dos guarani. O cerimonial de nomeagio nfio visa simplesmente escother um
nome e impd-lo a0 novo membro do grupo. Crucialmente objetiva identificar
primeyamente a procec_iéncia da alma e a que linhagem divina ela perience, pois as
almas pertencem a diferentes dominios (entre os apopokuva, 0 dominio do herdi cultural
Nhanderikey é o zénite;f no oriente fica o dominio de Nhandesy; e ocidente € o dominio
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de Tupd},

O karai oficiante da cerimbnia de nomeagio, chamado de mitd renci a (mita
‘crianga’, renoi ‘chama’ a ‘nominalizador agentivo’= aguele que chama (da nome) &
crianga), expressio que Cadogan fraduz como ‘0 que chama ou dé nome as criaturas’,
diante do pedido para que o nome da crianga seja escutado, responde: ery nhandeu
va'erd “havemos de escutar seu nome’. O nome € escutado guando o karai logra
identificar a procedéncia da alma-palavra habitante que €, de fato, o nome verdadeiro da
crianga. E a este nome, sobre o qual no deve haver enganos, sob pena de desgracas
para o nomeado, que 0 guaran designa por tery mo’&, (de t-ery ‘nome’ e mo’d ‘fazer
ficar de pé’, traduzmdo por Clastres, 1959:111, como “quem-faz-se-elevar-o-fluxo da
palavra™).

Segundo Cadogan, 4 uma distingio radical entre o tery mo’a {que 1dentifica os
patronimicos sagrados) € o tery, nome comum {indigena ou cristdo). Na comunicagdo
cotidiana (profana), as pessoas chamam-se pOr Seus nOmes COMLNS; 0 DOME sagrado &
aquele que os deuses usam para dirigirem-se aos adomados. De forma que tery =
profano/ordem social (usado no trato cotidiano), nfo coincide com tery mo'3d —>
sagrado/ordem cosmelogica (usado no trato com os deuses).

Os nomes tery mo’i procedem de varios dominios divinos, sendo 0s mais
importantes desses dominios pertencem aos Nheeng Ru Ete ‘pais verdadetros das
almas-palavras’. E porque as divindades sio masculinas e femininas, as almas-palavras
procedem de dominios masculinos (Nheeng Ru Ete) ou de dominios femininos
{Nheeng Xy Ete). Esse principio se simetria, que se refere ao fundamento dual dos
mbyé, estipula que os tery mo’d masculinos sejam, em relagdo aos deuses, de imha
patrilinear, ao passo que os femininos sdo de linha matrilinear.

Pominios dos
Nheeng Ru / Xy Ete

l l

Masculinos Femininos
Khamundu Rg Ete ¥hamandu Xy Ete
Jukairs Ru Ete Jakaira Xy Ete
Rirad Ru Ete Harai Xy Bte
Tupi Ru Bte Tupi Xy Ete
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Além desse dominios principais, hi outros dominios secundérios cujos responsiveis,
seres divinizados, tambén;i estdo imbuidos de enviar almas-palavras: Pa-pa Miri, Pa’i
Pa-pa Kuarai, Karai Ru Ete Miri, Takua Vera Xy Fte.

O ritval de imposicio de nome que se compde, simultaneamente, da
identificago da alma e da? nomeacio propriamente dita, além de servir para recoshecer
as almas reencamadas, ’tem a fungio de relacionar a alma {objeto da nomeagio
juntarnente com o indiﬁ@o em quem ela hebitard) ao mundo divino. Para os mbya, o
nascimento de uma cﬁahga é um acomtecimento de dupla natureza. E um evento
socioldgico, pela chegada de um novo membro do grupo, com todas as conseqiiéncias
gue isso fraz, notadaménte como marcador de um dos momenios de crise na
comunidade. Mas €, também, um evento cosmoldgico, pois indicador das atividades dos
deuses ¢ da existéncia da alma: a alma-habitante que insuflard a vida no corpo do
recem-nascido. _.

De acordo com a formago imaginaria mbya, a crianca representa um espago
que somente ¢ vivificado quando habitado pela presenca de uma parcela do ayvu (a
palavra diving), parcela éssa que constituird o nhedg {a alma, a alma-habitante ou a
palavra-aima) de cada inéiividuo. A ceriménia de imposicio do nome transforma agquele
corpo (espagod vazio) em ser vivo, ao mesmo tempo em que tornz o individuo em sujeito
mbya. O nome atribuidoé & pessoa representa, efetivamente, o momento em que a vida
verdadeira passa a fluir 10 corpo. E somente a partir desse ritual que 0 corpo, a pessoa,
estara portando o signo da divindade e, por conseguinte, a prova de seu periencimento &
nacio mbya,

Oiery mo’d €, def fato, 0 nome verdadeiro da pessoa. Ser verdadeiro significa ser
sagrado, porque enviado pelos deuses e reconhecido como tal pelo oficiante do ritual de
nomeagdo. Sendo de namreza sagrada, o nome ¢ entendido como parte nextricavel do
ser vivo e do sujeito mbj}é e, como tal, ndo deve ser revelado aos nfo-mbya. Assim, tery
mo'a € o ser-nome, uma encarnagdo da alma, ou uma palavra que tomou assento —
nhemboapyka: ‘que se'da assento’, ‘que € concebido ou engendrado’; mopyrd ‘fazer
pisar ou ficar de pé’ ou ‘fazer com gque se encarne’ e, poOr- essa razio, vivifica o
individuo. :

Desta maneira, um nome ndo representa apenas um modo de nomeaglo, que
individualiza uma dete;fminada pessoa, visto que para 03 mbya o nome ndo funciona
apenas como déitico, cuja funcdo é tornar reconhecivel como parte de um grupo familiar
e de uma tradigio onqinéstico—cosmoiégica, mas constitui-se, de fato, na pessoa que
nomeia, Para os guaxm urma pessoa ndo € chamada por um determinado nome, ela é
esse nome. O nome mﬁyé € 0 centro e a esséncia de uma pessoa, sua alma: o nome € ©
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sujeito mbya. J& o nome cristio, que usualmente também portam, serve-lhes de méscara
discursiva no trato com os nfo-guaran. Em certo sentido, trata-se de um simulacro de
nome, ou seu duplo profano, taticamente empregado para lhes franquear os contatos
com o mundo nfo-guarani e, simultaneamente, para preservar-ihes o nome verdadeirg.

A fundaciio do homem pela palavra (ayvu ou nheég), a que recorrem os mbya
para explicar o universo, a sociedade ¢ seu modo de ser, guarda certas ssemethancas
com a concepgdo que os gregos tinham do homem em sua totalidade. Segundo
Castoriadis (1987a:233), para os gregos, © homem era “um ser vivo que possui o logos,
o falar-pensar”. Vé.se, pols, que a concepgio grega € a mbya ndo se distanciam
fundamemalmente, considerando-se que a definicZo de pessoa mbya € aguela que porta
a palavra-alma. Para ambas as culturas, o que torma o homem em ser vivo-falante ¢ a
palavra: o logos ou a alma-palavra habitante. Nos dois casos, depara-se com uma
concepgdo do homerm como essencialidade e mais, que essa essencialidade defimdora
do ser-homem tem na palavra o seu fundamento.

Assim sendo, como conseqgiincia do logos divino fundador & do ethos tribal, os
guarani mbya consideram-se os eleitos dos deuses e, portanto, os homens verdadeiros:
os jeguakdva, ou os adomados, palavra formada de jeguaka, adormo de cabeca,
emblema masculing, e ava, gente, Para especificar as mutheres ha ¢ termo jashukéva,
de jashuka, adorno feminino, e ava, gente. A coroa emplumada € 2 representaco da
coroa ou do espectro sofar, simbolo da luminosidade que, por sua vez, simbeliza a face
de Nhamandu, pois ele é o proprio sol. A coroz emplumads €, pois, a representacio de
uma representagdo, e cotresponde, como veremos adiante, ao modo como OS guarani
concebem ¢ mundoe, Na mesma linha de representagfio e fungio, encontra-se o tembets,
adommo labial gue simboliza o raio solar.

N&o deixa de ser interessante verificar que entre os Tupinamba, segundo Métraux
(1979} ocorria 0 mesmo fendmeno de representacio solar. O sol era tido como a
personificacio de Maire-Pochy, um dos entes principais da mitologia tupinambé, de
acordo com a qual a coroa solar, descrita como um adorno de cabega, embora parecendo
ser feita de plumas era, na verdade, formada por linguas de fogo.
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Ayvu rapvia ré i oguerojera i ma vy
[Tendo criado o _fundamento da linguagem humana]
{Ayvu Rapyta: cap2-iv}







1. AAD E SEU ESCOPO

A Analise de Discurse (doravante referida como AD), como disciplina
académica, tal qual vem sendo concebida e praticada, desde a sua fundagfio a partir das
reflexdes sobre a linguagem e as condi¢bes histéricas de produgio de sentido, funciona
tanto como dispositivo tedrico-metodoldgico, como uma posigio para ver/compreender
o mundo, de todo modo atuando como uma pratica de leitura e programa de reflexio
(Orlandi, 1990). Reflexdo que atravessa o fato em observacBo, estende-se & teorizagio
acerca dos discursos e da produgio/constru¢iio dos sentidos e do aparato que oS
recortafanalisa e, finalmente, & reflexBo acerca dos mecanismos de assujeitamentc e
alienacio em operacgio na sociedade.

Falar em AD é, por sua vez, falar numa rede de possibilidades de leituras e de
posicies ou filiagBes tedricas. Mesmo deixando de lado a questdc referemte a
constituicio e & operacionalizacio de outras tantas corventes denominadas AD, como as
baseadas em modelos estritamente lingtisticos (na tradic3o harrissiana, por exemplo},
ou em modelos pragmaético-cognitivos (Van Dijk, por exemplo), e restnngindo-se o
comentario tedbrico restritc 3 AD, convencionalmente chamada de “tradigio” ou
“escola” francesa, zinda assim ela & polissémica. O desenvolvimento histérico e a
dispersio (em diferentes filiagBes tedricas: marxistas, psicanalistas, etc.; em sttuagdes
académicas e geograficas distintas) promoveram condicGes para que se desenvolvesse
uma diversidade que, por sua vez, permite gue se formem moltiplas redes de filiagles
interligadas a uma unidade dialética que configura 0 campo desta disciplina.

Dentro deste quadro de diversidade, cabe situar g filiaggo tedrico-metodologica
que conduzird 3 leitura dos mitos guarani mbyé que proponho realizar ao longo deste
trabalho. Minha leitura, reflexfio e andlise, no ambito da AD, tem como referéncia
imediata a pratica tedrica que vem sendo desenvolvida por Eni Orlandi (especialmente
1987, 1988, 1950). Sobretudo porque seu programa de reflex@io acerca da AD ¢ sua
prética tedrico-analitica vém sendo realizados em situagSes voltadas centralmente para a
analise das discursividades brasileiras. Especificamente, porque em Orlandi (1984/85 ¢
1990}, 2 mitologia indigena é enfocada e problematizada em sua relagio com o
dispositivo tedrico-metodoldgico da AD.

O que a autora discute nesses dois trabathos & se ¢ possivel aplicar este
dispositive, criado para dar conta de problemas bem delimitados por um tipo especifico
de sociedade (as sociedades ditas ocidentais, de escrita efou de civilizag@c do tipo
européia), a materialidades discursivas de outras sociedades como as indigenas,
marcadas lingiiisticamente pela oralidade; ética & culturalmente pela ancestralidade;
bem como juridicamente e institucionalmente, pelo consuetudinario ¢ pela transmissdo
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oral, Enfim, trata-se de reﬁetir sobre o instrumental académico e suas possibilidades
analiticas face a dados e f@%nos gue sio recortados de contextos tdo distanciados do do
analista: de que modo?, cdmc& isso pode ser feito e com quais consegiiéncias?, o que, a
partir desta imposigio mefodolégica, sera visto?, que imagens serfio projetadas?, quais
o5 limtes, 0s deslocameni:cs, os simulacros? De maneira que, dialogicamente, busco
responder ao desafio teéricf;o proposto por Oriandi no artigo de 1984/85.

Evidentemente, nﬁb tenho a pretensdo de, nestes comentarios preliminares, de
tragar um panorama critic{)—teérico exaustivo acerca da AD. Em primeiro lugar, porque
o objeto central deste n'al?;}alho ¢ a questio mitolégica, seu recorte, particularnente a
fundacio mitico—discursivfa dos guarani mbya, sua leltura ¢ sua compreensdo, 2 uz da
AD. Em segundo, porqf:ze hd }& wma abundante literatura acerca desse assumio.
Entretanto, ao lidar com a AD, € inevitavel enveredar pelo campo da reflexdo tedrica
Especialmente em vista éio fato, j& mencionado, de que a AD, zlém de dispositivo
analitico, é, pela prc’;pﬁa? natureza da sua constituicdo e do seu objeto especifico, a
discursividade, um prografgma de reflexdo.

Retormno, entdo, ara ponto de partida: fazer um percurso reflexivo a partir dos
conceitos basicos que sféio trabalhados na AD (o sujeito, o sentido, o discurso, a
materialidade, as condi(;éres de produgdio, a leitura, a ideologia), sempre tendo como
centro nodal que orienta essa reflexdio, o problema da mitologia indi gena. Isso € crucial
O sentido de fazer esta péxssagem pelo tedrico se sustenta na necessidade de entender o
mito (sua construgio, sua;: reproducio e sua institucionalizacio) como fato discursivo, ou
seia, como objeto de anjélise da AD, para, entdo, estabelecer uma prética analitica.
Atingir essa meta implifca, necessariamente, no estabelecimento de uma discussio
tedrica a respeito da AD ¢ de seu instrumenta), tendo como limite a sua aplicabilidade a
uma produgio (pratica) discursiva de todo modo estranha as formas e aos sentidos g, por
que nio?, a uma maier?alidade lingiiistica proprios das sociedades dominadas pela
escrita e pelas formas de fcivilizac;io influenciadas pela concepgio européia de mundo.

1.1. A Fundacéo Teérico—Metodolégica da AD

Uma questio seinpre invocada ao se falar da AD diz respeito a sua posigio
dentro do amplo campa das ciéncias da linguagem. Qual o seu papel e qual as suas
relaghes com a 1ing&istica? Devido a natureza de sua constituicio espistemologica, a
AD também apresenta éreiag:ﬁes com as ciéncias sociais e com a psicandlise. Desta
forma, falar deste(s) pa;}el(is) e destas relaghbes implica atravessar concomitaniemente a
historia e o arcabouco te}orético da AD.
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Orlandi (1990: 25), retomando Pécheux, afirma que “a AD constrdi um lugar
particular entre as disciplinas lingtisticas e as ciéncias das formacgdes sociais”. Este
construir um lugar particular, este deslocamento na tensdio que a AD prefigura tanto no
que respeita a Lingiiistica, quanto as Ciéncias Sociais, relaciona-se diretamente com a
construgdo mesma da AD enquanto discipling, ao mesmo tempo em que fraz
conseqiléncias para a sua pratica analitica.

Ha varias obras que apresentam um estudo/comentirio historico da AD, os
contextos de sua inauguracio, os desafios epistémicos que tem enfrentado e a
delimitacio de suas fases e tarefas: Robin, 1977, Gadet & Hak (orgs), 1990;
Maingueneau, 1990; Orlandi, 1987, 1990; Branddo, 1993; Maldidier, 1994. Acerca dos
problemas de sua fundagio tedrico-metodoldgica e de sua operacionalidade, incluo,
além desses, Fiorin, 1990; Orlandi, 1987 ¢ 1994; Pécheux, 1988, 1994; Henry, 1992;
Mainguenean, 1990,1993; Maldidier et al, 1994, Leite, 1994, Como sempre, cada um
desses trabathos compfe uma rede de remissdes e de interdiscursos. Como ndio se trata,
volto a insistir, de realizar uma revisdio bibliografica da AD, mas tio-somente de
estabelecer, no que concerne ao ponto de vista analitico e reflexivo que adoto, a minha
rede de filiagdes e remissOes (interdiscursividade), quero crer que o elencamento acima
¢ suficiente par cumprir este objetivo.

Inlimeras correntes contribuem para a forma(ta)cio da AD, 0 que, no entanto,
ndo faz dela uma interdisciplina ou um améigama ad hoc de elementos dispares. Muito
ao contrario, a AD se configura como uma sintese dialética, via o deslocamento critico
mediante © qual ela se institui como especificidade de método e de pratica, a partir
desses elementos fundadores que lhe dio origem. Os principais tributarios formadores
da AD sdo: a Lingfistica, as Ciéncias Sociais, em especial o materialismo histérico ¢ a
questio da ldeologia, a partir dos estudos de Althusser; a psicanalise, particularmente a
questio do inconsciente, notadamente sob 2 influéncia dos trabalhos de Lacan.

Eis, pois, e guadro epistemolégico no qual se constitui 2 AD, de acordo com a
sistermnatizagdo de Pécheux & Fuchs ([1975] 1990:163-164), em que se recortam € s¢
articulam as seguintes areas de conhecimento:

a) o Materalismo Historico {como teoria das formagles sociais e de suas
transformagdes, no que se inclui 2 ideologia);

b) a Linghistica (simultaneamente como teoria dos mecanismos sintdticos e dos
processos de enunciagdo);

¢) a teoria do discurse {como teoria da determinacdo historica dos Processos
Semanticns).

Essas trés dreas, representadas pela formacfo social, pela lingua e pelo discurso
-~ COme seus conceitos fundadores —, encontram-se atravessadas por wma teoria da
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subjetividade de nanirez._é psicanslitica. O quadro epistemologico delineado acima
coloca em cena problema?s concernentes a 1) uma concepgdo de lingua; 2) relagio entre
a lingDistica e 2 AD; 3) a_@espessura opacificante da lingua; 4) uma concepglo de sujeito
descentrado.

" Sendo uma sintesé dialética dessas trés areas formadoras, 2 AD encontra-se em
continua relacio de criﬁica e de deslocamento 2 cada uma e ao conjunto delas,
mchundo-se ai 2 questﬁcf do imnconsciente. Deste modo, a AD estabelece-se em estado
permanente de tensio, do é}ual resulta um (re)peasar(-se) internamente quanio & sua
eStruturacso epistemolégica g, exiernamente, em sua relacio {critica) com as demais
ciéncias da linguagem. E um dos problemas de ordem tedrica acerca do qual o analista
de discurso deve reﬂeﬁir reside justamente neste atravessamento destz teona da
subjetividade que ¢& éia ordem do incomsciente. Esta questic se desdobra,
conseqlientemente, no fprobiema da relaclio, ou do estatito, dentro do quadro
epistemoldgico da AD da Ideologia e do Inconsciente. A este respeito, assume
relevancia a analise gque faz Leite (1994), seguindo uma posigo tedrica psicanalitica, da
utilizacgo, pela AD de c:bnceitos ¢ Instrumentais da psicanalise,

O inconsciente _?e a ideologia, conguanto pertencam 2 diferenmtes ordens
conceituais, partitham i)ropriedades que, com relagio a seus efertos, podem ser
consideradas simijares, éresguardadas as suas especificidades. Weste sentido, pode-se
dizer que a ideologia ¢ solidaria com o inconsciente, visto que ambas afetam o sujeito e
sua alienagio ﬁmdamen*;‘ai (Orlandi, 1992). Ambas descentram © sujeito, uma vez qgue
se referem justamente ‘aguilo que, no sujeito, permanece albeio, descontrolado, a
qualguer manifestacio de vontade efou de consciéncia do EU (como referéncia 3 ilusio
subjetiva de unidade, como o lugar da nfo-dispersio), ou da sociedade. A discordincia
constitutiva entre o Suj;éit() e o ¢u opera, quer seja considerado © inconsciente ou a
ideologia, como respoxfsével pelos processos de produgiio de sentido. Quanto a esse
particular, essas duas construcdes tedricas, guardadas as suas especificidades,
compartitham do fato j:ie ndo pertencerem ao campo da individuahidade, mas de se
encontrarem reiacionadés ao sujeito, ou methor, 4 forma-sujeito como historicidade.

Dai que na AD — a qual trabalha fundamentalmente com questdes de
subjetividade ¢ de senticio {como resultado do movimento de (relintrodugiio na ordem
do lingistico dessas questdes que tinham sido foracluidas na inauguragio saussuriana)
— 0 aporte & teoria freudiana do inconsciente ¢ da subjetividade tem se apresentado, no
percurso de sua canistituic;ﬁo, oMo intrinseco € ndo comMO UM Mo Tecurso
instrumental. Fato que justiﬁca movimentos de articulagdo critica entre o ideologico € o
inconsciente (entre ¢ tz}ateﬁalismo histérico € a psicanalise), como um recurso tedrico
que procura dar c;t:ama;g de imumeros problemas relativos 4 discursividade — seja da
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ordem do sentido e do sujeito, seja da ordem das condigbes de significagiio e da propria
discursividade enquanto inscriciio, na lingua, da exterioridade.

A esse resperto ¢ esclarecedor o que diz Qrlandi, ao comentar que embora
algumas no¢Bes operadoras na AD sejam tomadas ao campo da Psicanlise, elas séo,
entretanto, utiizadas mediante um deslocamento que as enquadra no campo especifico
de afuagio da AD, ou seja que “essa especificidade estd em que a articulaggo dessas (..)
no¢les s¢ da, na andlise de discurso, em relag3o 4 ideologia e & determinacio historica e
ndo a0 Inconscienie, como é-© caso da Psicanalise” {Orlandi, 1992:16)

Isto €, embora 0 campo tedrico da AD comporte tais nogdes, ¢ no dominio da
wdeologia e das condigdes historicas que ¢ seu processo analitico atua, entendendo que
os efettos de sujeito, de sentido e de discurse, em suma, que as articulaches entre real-
imagindrio-simbolico devem ser entendidas enquanto efeitos derivados dos mecanismos
ideclogicos, na descricio de fatos discursivos.

Percorrendo os trabalhos dedicados z analisar a AD, ou ainda agueles que sio
produzidos a partir da utilizacBo de seu dispositivo analitico, verifica-se que diversas
330 as respostas e as posighes criticas esses autores. E mals, essas questOes ndo cessam
de produzir inguictagdes e novas reflexBes visto que ag respostas apreseniadas
representam uma tomada de posicho face a pratica analitica da AD que, por sua vez, se
refere & particularizacBes téorico-ideoldgicas de cada autor.

Minha posi¢do quanto a este topico especifico, assumindo, também, como marco
de referéncia, que tanto a ideologia quanto o inconsciente tém participagdio relevante no
que se refere a producso dos sentidos, tende a considerar a prevaléneia do ideologico,
de cuja ordem participa, também, o inconsciente. Isto €, embora reconhecendo o papel
do inconsciente na constituicio da subjetividade £, portanto, como elemento sem o qual
falar de produglio de sentido(s), enquanto analista de discurso, seria negligenciar
aspectos fundamentais constitutives, ou estruturantes, das formagBes de significincias,
o deoldgico assume um papel de maior relevo tedrico, uma vez gue € o marxismo gue
assumo como referéncia de reflexdo. Deste ponto de vista, € a partir dz nogdo mesma de
ideologia que as questdes relativas & subjetividade, as condigbes de produgdo dos
sentidos, a discursividade, etc, encontram-se probiematizadas.

A prevaléncia (e ndo primazia) tedrica do ideologico em relagio ao inconsciente
ndo significa o estabelecimento de uma hierarquia linear, mas se refere a uma
coexisténcia dialética, num todo estruturado, entre estes dois conceitos operacionais
face & natureza do signo lingiistico, de que fala Bakhtin (1979). Afirmar, por outro
lado, que a ideologia € prevalecente, constitui-se, sobretudo, numa posigo de cardter
gmosicidgico, no sentido de assumir que a consciéncia € uma atribuigiio de ordem
ideologica. Trata-se, em suma, de uma quest3o de dominancia ou, em outros termos, da

33



determinacio em Gltima itist:’éncia (Athusser, 1980), a qual organmiza o todo articulado da
estruturs e pela qual seé' engendram nfio sO as relagBes mas a propra hierarquia
articulada de cada um dfesses niveis estruturados, e cuja coexisténcia nfio pode ser
pensada a pertir da légicfa comjuntista da sucessdo continuada, sendic que no tempo e
l6gica da hierarquia articulada e descentrada.

Trata-se decerio cie uma escolha {filiacHo) tednica que, evidentemente, produz
suas conseqiiéncias quan_ito ao modelo de AD. Conseqiéncias relativas a reflexdio
(tensdn, deslocamento) a respeita da fundamentaciio e do funcionamento da AD ¢
também agquelas relacionadas ao tipo de leitura/anilise que produzird concernente aos
fatos discursivos.

A partir dessa ﬂéliagﬁo tedrico-metodolégica, o que viso € compreender o
funcionamento dz formagio econdmico-social de uma determinada sociedade que, em
aitima insténcia, detemiiza as condicdes reats da existéneia social. De forma que os
principais marcos cenceimais de uma andlise que leva em conta a prevaiéncia da
ideologia, no quadro da@ analise de discurso, compreendem as no¢bes de processo
historico (modo/relaches EIde producio e organizac3o social; enfin, aguilo que pode ser
definido como as condighes materiais de existéncia), de ideologia (sistema de
produgio/reproducio de réepresentag&es ¢ de assujeitamento, relacionado as ritualidades
e as instituices, © imagix_iz’xria, a linguagem e os processos de produciio de sentido(s)),
numa perspectiva em quef estes elementos s30 compreendidos como redes de processos,
relacionados a fatores defordem material, cujs historicidade reflete/refrata as condigdes
objetivas nas quais se ﬁ.mdam as sociedades.

Enfatizar as condigdes materiais de existéncia nfo significa reportar-s¢ a um
conceite empirico, pura cons’catac;ﬁo daguilo que existe, mas sim evocar um CORCeito
tedrico relative & “prépﬁa existéncia do todo em um 'momento’ determinado (...}, a
relagio complexa de cbndigﬁes de existéncia reciprocas entre as articulaglbes da
estrutura do todo" {Althusser, 1979:182). Ora, falar de condigbes materiais da existéncia
€ falar em histongcidade, izma vez que ¢ momento determinado o € pela/na historia ¢ nas
condighes em que az:ontefce. _

Ao analisar a constituigdo teérica da AD me reportei aos comentarios de cunho
tedrico que, por exemplé, Leite (1994), Maingueneau (1990) e Orlandi (1987, 1990 ¢
1994) apresentam em seus trabalhos. Gostaria, no entanto, antes de passar as questfes
conceltuals, de insistr nas relacdes entre a AD e a lingiiistica, visto que a materialidade
especifica do discurso e 2 lingua. Insistir, igualmente, na discussio sobre o lugar que
cabe &4 AD dentro do gquadro das ciéncias da lnguagem. E, na seqii€ncia desses
assuntos, falar das taref‘as da AD no que concerne a leitura que faz de seu obieto
especifico de conhecime:hto: a discursividade.
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Considerando que a lingua é a possibilidade ou a materialidade especifica do
discurso, ndo € sem razio que a pressuposigio da lingiiistica se faz no interior da AD,
visto que € no/pelo lingiistico que o discursivo comparece. E preciso, no entanto,

ressaltar que ¢ recurso ao lingilistico {ou & teoria Linghistica) implica ao mesmo tempo
um deslocamento em relagio a este campo.

"0 objeto da Lingiiishca € a lingua {¢ é tarefa do linglista dar conta
desse objeto que ele considera autdnomo) (..), o objeto da AD € o
discurso, que supde uma autonomia apenas relativa do nghistico (e é
assim a lingua para o analista de discurso) ja que cle postala que a
linguagem tem uma relagdo necessdria com a extenioridade e a
possibilidade de encontrar regulandades no discurso se vincula ao fato
de referi-lo a5 suas condigdes de producio.”
(Orlandi, 1994:295)

Diante de um enunciado qualguer, a lingiistica se ocupa das sistematicidades
estruturais da lingua, busca-lhe as regularidades enquanto manifestacio de uma
estniura: a estrufura fonoldgica, oS processos morfossintaticos, o componente
seméntico. Na perspectiva da AD ¢ dito se apresenta como um dado no qual as
condigdes nas quais ele se produziu ¢ que nele se inscrevem, bem como os efeitos de
sentido que produz se conshifuem nas mefas da analise. Assim, fenbmenos
sociolinguisticos ndo sio estudados em sua intrinseca referéncia ao sist€mico, mas
naquilc que a historicidade (as condigbes de produgio) faz intervir no enunciado. Falar
em condigdes de produciio no que tange 3 discursividade significa ater-gse 2 lingua,
como parte imextricavel do processo sécio-histdrico e, como tal, refletindo/refratando as
diversas posices c;cupadas pelo sujeito.

Vé-se, pois, que a lingua de que trata a AD nfio possui 0 mesmo recorte que 4
lingua objeto iedrico da Linglistica. Tratam-se mesmo de duas concepgdes
diferenciadas de lingua, que nfio se recobrem. Face a um determinado fendmeno de
lingua, a AD e z lingiiistica constroem objetos distintos, Isto porque, na formacgio do
objeto lingua, para a AD, intervém a historicidade, como fator constitutivo tanto da
producio lingiiistica quanto dos processos de significagdo.

Deste modo, ao analisar uma seqiiéncia qualquer emitida, seja ela oral ou escrita,
a lingiiistica constréi, a partir das relagSes desta seqiiéncia com 2 estrutura da lingua, um
enunciado, um texio. Ao analisar esta mesma seqiiéncia, relacionando-a com suas
condigBes de produgo (sua historicidade), o objeto que a AD consirdi € um discurso,
entendendo-0 como inscrigio de efeitos lingiisticos mateniais na histonia (Pécheux,
1994). Por conseguinte, as marcas lingiiisticas nfo constituem, de fato, enquanto
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pensadas como relativasf: a uma estrutura e funcionamento autdnomos face a
exterioridade, objeto de réﬂexio da AD. Para um analista de discurso, €ssas marcas se
configuram como indicatif;ros de efeitos de sentido, cujas relagdes entre si nao sio nem
transparentes nemnl diretasg' {por exemplo, as relagOes entre as marcas lingiiisticas e a
significacdo, ou ainda, eﬁfcre texto e condigio de produgdo), visto que, de acorde com
Bakhtin (1979), o que define o signo lingiiistico ¢ o fato dele refletir/refratar a ideclogia

A configuracio déasse guadro epistemologico se viabiliza, uma vez que, na
perspectiva da AD, a lignguagem nic se define como um fato ou um fendmeno
materndtico, objeto de uma abordagem puramente exteriorizante. Antes, a linguagem é
uma sinfese, resuitante de um processo historico-social, entre o biekdgico, o fisice € ©
social. Maig ainda, € soménte como processo e produto social que a nguagem pode ser
globalmente compreendi&a, dado que, além de ser veiculadora da ordem simbdlica € da
representagio, a linguagefn ¢, por sua vez, simbdlica ¢ representagio.

Assim sendo, nﬁué compete & AD tratar de seqgiiéncias lingliisticas enquanzo tais,
considerando-as como autdnomas ¢ referidas a uma estrutura ou a um sisterms anio-
suficiente. O objeto ESpf‘;'ciﬁcO da AD ¢ o discurso em cuja materialidade linguistica
inscrevem-se o sujeito e o sentido, compreendidos como forma-sujeito e forma-sentido
uma vez gue estes anccrﬁtrazn-se definidos “historicamente no imaginario da sociedade”
{(Orlandi, 1992:101), sendo que ambos sio determinados pelo processo sécio-historico.

Ao dizer ciiscursq:, o que esta sendo implicado € que a AD procura dar conta de
um regifo onde se interligam os processos e as condigdes mediante os quais os sentidos
s30 constituidos. Gmsso modo, frata-se da articulagio entre o linghistico e o histénco,
concebidos, alids, comog' concomitartes no que se refere ao processo historico-social
formador da sociedade. Concomitdncia que se encontra na base do fundamento tedrico
proposioc pela AD, r;hediante o qual no enunciado linghistico se encontra
inextrincavelmente pres{mte o historice-social, na forma de representaces do sujeito,
dada a natureza imaginéria das relagbes que ele estabelece com as suas condigbes de
existénoia social, e cczisiderando que este € ja e sempre um efeito do ideoldgico.
Portanto, o iingx“.listioo,;é como materialidade discursiva, porgue supde um sujesto,
apresenta-se marcado por efeitos de ideologia.

A concepgio d:é que ¢ signo kngnhistico perience a ordem do 1deologico,
conforme a proposta de gBakhtin {1979), ressoa na concepgio discursiva de que o dizer e
o sentido se apresentan_i caracteristicamente Como opacos € espessos. Ou seja, para a
AD os sentidos do dizefr nio se réportam & um determinado contendo que um (rejcorte
pudesse tomar visfvel. Antes, os sentidos apresentam uma espessura, uma opacidade
que, simultaneamente, fos revela e disstmula, Esta parece-me uma interpretacao que
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pode ser depreendida da formula bakhtiniana segundo a qual o ideclogico se
reflete/refrata no signo lingtiistico (em termos de AD, na materialidade lingiiistica).

Ao fazer mengdo ao jogo duplo (entre signo lingiistico e ideologia) de refletir e
refratar num (nico movimento, Bakhtin expde o fato de que as analises conteiido
negligenciam o carater ideoldgico do signo e trabalham, por conseguinte, comv/na Husio
da evidéncia dos sentidos. Considerado a partir de uma concepgiio bakhtiniana, o signo
tingtiistico mostra (ilude), ao mesmo tempo em que desloca, torna transparente a sua
natureza ideoldgica.

Para a AD a guestdo primordial, do ponto de wvista de sua fundamentagio
tedrico-metodologica, £ o principio de que aquilo que é préprio ao discurso nao ocome
“depots, como algo secundanio e acrescentado (ou excrescente) ao que € Hnglistico”

(Orlandi, 1990:26). O discursivo {no que implicam os processos do campo ideolégico e
do mconsciente) comparece no linglistico como estruturante. Ndo ha porque pensar em
tratar o lingiiistico e o discursivo como duas instdncias que, por ocasides fortuitas, se
associam. Recordando que a materialidade especifica do ideologico € o discurso e que a
materialidade especifica deste ¢ a lingua e, finalmente, que o signo hingiistico é
ideoldgico, vé-se que diante de qualquer enunciado lingiistico estic operando estes trés
nivels indissoctavelmente, Por esta razfo igualmente, o exterior refendo acima ndo se
configura como aguilo que se encontra de fora do processo constitutive da lingua, mas
como aguilo que opera sobre o linghistico como referéncia 4 historicidade do dizer. Em
outros termos, ¢ exterior funda o interior daguilo que € lingiitstico. Dal que a “AD
pressupde a Lingtiistica e € pressupondo a Lingliistica que ela se distingue da analise
cléssica de contetdo. A AD péara na materialidade da linguegent, no a atravessa como
algo transparente (e sem historicidade) em busca de um contetdo mais além”
{Orlandi, 1994:297),

Assim, o dizivel ndc depende diretamente das imtengbes do falante, isto &
daguile que ele pretende significar, pretensio fundada na ilusio de que o sujeito,
identificado com ¢ eu, € capaz de significar, isto € de ser o responsével pelo que diz e
significa, mas das situagBes historicas da sociedade e da posigio que este ou aquele
sujeite ocups face a isso. Para a AD, o dizivel se produz na relagio do sujeito com as
diversas formacdes discursivas a que se filia, isto €, nas quais ele inscreve o seu dizer,
como condigio para que o seu discurso faca (tenha) sentido. Sempre lembrando que a
posicBo de sujeito se reporta 4 ordem do idecidgico. Grosso modo, a formacgio
discursiva diz respeito aquilo que pode ou ndo (deve ou nio) ser dito por um sujeito,
circunscrite a determinado contexto (condicdes de produgio). Por conseguinte, para que
um discurso tenha sentido € necessario que ele se inscreva numa rede de sentidos.
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O mesmo raciocinio se aplica em relagio ao interdiscurso, como aquilo que no
dizer se repete, pois se insere ma ordem do historico e, portanto, funciona, na
discursividade, como a condigio que, de fato, possibilita o dizer. Deste modo, o fazer
sentido Temete a uma rede de eventos significativos que, por sua vez, sustenta os
sentidos que estZo sendo _ﬁproduzidos‘ Néo se trata, pois, de algo que agregasse ao dito
como exteriorizacio da vontade efou da consciéncia do sujeito. Dai o fate de que para
fazer sentido é preciso estar j4 na ordem do simbolico. Cada sentido inangurado jé traz
consigo os efeitos dessa rede de sentidos na qual se encontra inserido, como efeito de
pré-construido. Sendo o fefeitc de pré-construido referido a essz rede de sentidos que
sustenta o dizer, tem—se,{ pois, que o pré-construido comporta o ja-dito como fundagio
do que é dito.

Eis ai uma das rfnarcas da historicidade que torna possivd -0 dizer porque ¢
reporta a ouUtros dizeres;, isto €, a0 movimente do processo historico-social. Nio €
demais insistir que a ma}:eriaiidade do signo, gue permite o jogo (histénco-social) dos
sentidos determina-se dizplamente pelo histdrico: pelas condigbes de existéneia da
sociedade, e pela bistéri;a dos processos de instituir e significar o sujeito e seu dizer.
Creio que uma boa imagem para descrever esse processo € a expressio guarani de
oguero-jera, para signiﬁcar aguilo que, no curso de seu propric desdobramento,
causando novos desdobramentos, deflagra um processo de expansio. Voltarei a
exploracio deste wnceiio mais adiante, quando tratar da materialidade lingitistica da
mitologia guarani, Em éCastoriadis encontra-se uma abordagem da significacio que
entendo ser possivel remeter as condigdes do dizivel e do repetivel, conforme enfocados
pele AD: :

“Tudo aquilo que £, de uma maneira ou ouira, captado ou percebido
pela sociedade, deve significar alpuma coisa, deve ser investido de
uma stgnificaglo, ¢ muito mais ainda: ¢ sempre previamente captado
na ¢ pela possibilidade de significagdo, ¢ ¢ somente em ¢ por esta
possibilidade que pode finalmente ser qualificado ou prvado de
significante, insignificante, absurdo. E claro que o absurdo ndc pode
aparecer - mesmo ¢ sobretudo quando permanece firedutivel - a ndo
ser a partir da exigéncia absohuta de significacio”

(Castoriadis, 1982:274)

Veé-se, pols, qué, na formulagio de Castoriadis, assim como parz a AD, ¢ a
possibilidade de signiﬁba@éo que investe de sentido os acontecimentos do mundo e que
tanto os acontecimentés como 2 possibilidade de significac@o pertencem ao processo
histonico. Creio ser pc}ﬁsivei relacionar o “previamente captado na e pela possibilidade
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de sigmficacio”, de Castoriadis, com a formulacio de que a condigio para fazer sentido
¢ que ja haja sentido. E mais, que todas as atribuiches de sentido (e mesmo de nio-
sentido) 56 s80 possiveis no interior —— “na exigbnela absolute” — da prépria
sgnificacio. Em suma, nfo ha sentido inaugural, se por isso pode ser entendido a
existéncia de um sentido sem filiagBo, visto que cada sentido se processa no magma
socio-histérico das significagBes. De forma que cada sentido sO se investe de
significacBo dada a existéncia dessa possibilidade histdrica de significar.

1.2. Retorno 4 Fundacio

Ao hdar com a proposta tedrico-metodologica da AD e pensando as sua
mmplicages epistemoldgicas, de um lado, e de outro, as implicagbes enquanto uma
pratica analitica cujo objeto se define pela intersecdo entre ¢ lingiiistico e o histérico-
social, € se 0 meu objeto de estudo ¢ a discursividade mitopoética dos guarani mbya,
toma-se necessario fazer uma revisio critica de alguns de seus operadores tedrico-
analiticos mais importantes. Este procedimento se justifica pela necessidade de
estabelecer uma passagem para 0 campo do discurso mitico, no qual as nogdes de
sentido, sujeito, discurso, ideclogia, em que pesem similaridades abstratas, nfo se
apresentam nas sociedades indigenas, da mesma maneira que no campo discursivo das
sociedades de escrita e, especialmente, aquelas de tradicio européia.

1.2.1. Sentido

Diversos sio os seatidos de sentido. Em outras palavras, muitas (e, por vezes
conflitbosas) sio as formas (teorias, metodologias, modelos analiticos) pelas quais o
problema da significaglo pode ser enfocado e determinado: qual a sua natureza, de que
modo ela se processa nos enunciados, como os falantes, ¢ em que condigio, depreendem
e jogam com as possibilidades do{s) sentido(s)?

Ao considerar discurstvamente a questdo da significaclio, venifica-se gue o
sentido nfo apresenta limites, ou fonte de origem. Dizer gue o sentido ndo comporta
limites ndo é o mesmo que afirmar a sua deriva absoluta. O deslimite do sentido provém
de sua historicidade, visto que, se o sentido € relativo as formagBes historico-
ideoldgicas, entdo, cada contexto discursivo determina um recorte ou cristalizagdo no
magma das significagdes (Castotiadis, 1982). O que permite dizer que o sentido € o
hugar de um termo ou classificacio em um sistema de relagbes com outros termos, e se
define, portanto, como um processe histérico-social (Castoriadis, 1982; Guimaries,
1995). Assim, cada sentido particular se apresenta como uma forma historica do magma
de significincia ou da cadeia de eventos significativos, o que, por sua vez, permite
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afirmar, com Orlandi (1990:42), que “o sentido ndio tem origem. N3o ha origem do
sentido nem no sujeito (onio), nem na histéria {filo). O que ha sdo efeitos de sentido.”

Uma vez que sentido e sujeito sdo constituidos simultaneamente, nf0 hé como
pensa-los como entidades_@isoiadas, sd posteriormente reunidas. E a razdo pela qual eles
sao indissociaveis € que ambos sdo constitaidos mediante efeitos ideoldgicos. E por isso
que nfo se deve buscar ﬁma origem do sentido nem no sujeito nem na histona, se
sujeito e histora forem oénsiderados como conceitos absolutos. Tratar sujeito ¢ historia
como categorias absolutas seria entendé-los de uma perspectiva metafisica, como
manifestacties do ser, do qual tudo derivaria.

De acordo com (iastoriadis (1982), o que se apresenta diante do homem é€,
SEmMpIe, O Processo ou, lo_fngas cadetas de transformagio sem marco zero, uma vez gue
n#o ha um s6 momento em que este processo ndc estelja ou tenha estado ocorrendo.
QOutra vez ¢ preciso estar;g atento para o fato de que ndo se trata do processo formulado
come entidade al::soimaﬁ?g como a idéia matriz/motriz, a que tudo, finalmente, se
reduziria. Trata-se, antes,éde reconhecer que estamos sempre em meio a um processo de
natureza historica e soc’zafi que, por seu turno, constitul, via relagfes e represemtagies,
imaginariamente nossa realidade.

Dizer, entio, c;ué o sentido ndo tem origem significa a impossibilidade de
estabglecer uma historia, uma fonte, visto que nio ha como circunscrever um ponto que
poSsa asSumir-se como um marco inaugural: aqui o dizer comegou 2 ter/fazer sentido.
Afirmar que o sentido n?io tem origem significa também que ndo hi um ser (sujeito cu
historia) do qual se possaé dizer: Eis a fonte do (nosso fazer) sentido.

Posta que 0 senﬁrio € sempre um processo € processo complexo de contradigdes
(Althusser, 1979; Castoﬁadis, 1982), afirma-se, pois, a impossibilidade constitutiva
{histbrica e diswrsivaménte) de teoricamente encontrar uma suposta unidade simples
originaria, a célula origi;nal (o tempo-zero do Big Bang') a partir da qual ter-se-iam
desencadeado os processfas complexos da significacio. Por mais que se recue no tempo,
0 gue serd apresentado (inesmo guando se pensa o recomecar/refundar do processo de
significagiio: a sua historicidade) como dado, sera um processo o qual se afiguraré como
uma unidade complexa Jé processada processando-se.

Conseqilentemente, ndo & possivel postular a existéncia de um sentido-zero, ou
de um tempo-zero do seiltido, como um ponto inaugural aquém do gual reinasse o nio-

b Véese aqui o porgué do mitico de toda ciéncia (especialmente a cosmologica) a despeito de seu aparato
fisico-matematico, que tenha a pretensdo de investiv no desvelamento das causas onginais. Trata-se de
wma busca pelo tempo-zero da origem, come wma unidade simples: o pontp extremamnente concentiado
em suas contradigdes estruturais que, “explodindo", deflagra 2 geraciio da totalidade do universo.
Acontece que fica sempre por explicar (falta constitutiva desse real tedrico) o momento singular anteror a
exploso. Eis af o ponto cego, o calcanhar de Aquiles da leoria ¢, portanto, sua nafureza mitica.
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sentido. Como néio hd o tempo-zero do sentido, ndo € possivel estabelecer uma antitese
real entre o sentido ¢ o destituido de sentido. Nio ocorre a passagem, que seria 1ogico
pressupor caso houvesse ¢ senfido-zero (0 momento em gue nfio houvesse ainda
sentido), deste nfo-sentido para o sentido’. Pressupor esta passagem seria assuruir, por
conseqiiéncia, que houvesse um fora da ordem do sentido e que, por alguma razio, este
caos, esta notte onginaria do (ndo-)sentido, a partir de algum evento singular, tivesse se
transformado na ordem do sentido.

Pode-se, também, pensar o nio-sentido relacionando-o ao siléncio. Neste caso, 0

siléncio representaria a parte do sentido que se apaga no dizer ¢ o ndo-sentido se.
definiria como aguiic que ndo esté dito, ou que pode sempre ser dito. Contudo, ainda

aqul nos encontramos na ordem do sentido, uma vez que o siléncio nfo significa
auséncia de significaglo. O siléncio é condicZo do dizer e do sentido (Orlandi, 1992),

considerando-se que esle € o espago estabilizado em aberto do dizivel, de forma que o

dito se faz pela dupla determinacgiio do j4 dito ¢ do dizivel Por isso apagar, como foi

empregado acima, nfo ¢ 0 mesmo que anular. B por essa razio, o gue nfo estd dito

também significa, ou seja, o ndo-sentido significa, visto que, sendo constituinte do

processo historico-sacial, € parte inaliendvel da significagao.

Deste modo, o sentido se constitui no e pelo processo sécio-histdrico, o que
permite reconhecé-lo como uma categoria ideoldgica, marcada pela dispersdo. Afirmar
que o sentido se constitil na disperséo ndo implica supd-lo em um cenario desordenado,
ne qual deslizariam erraticamente. Ao contrario disso, a dispers@o constitutiva dos
sentidos refere-se a um dos elementos produtores da significacio, no quadro marcado
pela comjuncio/disjunciio da linguagem e do sujeito, bem como pelo impulso da
metaforicidade proprio da discursividade. O jogo entre sentido, nfig-sentido, e sem-
sentido faz-se num movimento dialético da incompletude estruturante da significagio,
como eferto simultdneo da ideologia e das relaghes imaginarias desenvolvidas pelo
sujeito, bem como de um efeito da incompletude instituinte da linguagem. Ora, sendo a
ausdneia associada ao siléncio fundador, ou aquilo que garante a possibilidade do
{novo)} sentido, como parte do mecanismo de representagio/agio da ideologia, entfio, a
passagem do ndo-sentido ao sentido e a0 sem-sentido processa-se no Camipo MESmMo
desse “vazio”, como possibilidade sempre em aberto de preenchimento.

Falar de sentido €, por consegiiéncia, referir-se a seus efeifos em situagdes e
condicbes especificas, historicamente determinadas e, portanto, ideologicamente
condicionadas. Estabelecer, discursivamente, que falar em sentido refere-se & noglo de

*. O que ndo & o mesmo que dizer gue ndo ba passagem do ndo-sentido a0 sentido e deste aquele. O que
afirmo € que, mesmo essa passagem se desenrolz A ¢ sempre va cadeia (ou sejs, na ordem) da
sienificacdo.
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efetio de sentido, na meﬁida em que o sentido 56 se define como um “em relagdo a7,
implica em dizer que o efeito-de-sentido ¢ também um conceito relacional ou intervalar,
que remete & relagio deﬁ)s textos com sua condicdo de producdo, entre Os diferentes
textos (int:ertextuaiidade) e do dito com o ja-dito (interdiscursividade), pelo qual se
gvoca espectralmente o rézélo-dito. A noglo de efeito de sentido 1mplica que um texto ou
um discurso nio deve ser compreendido como um objeto-em-si, mas como um objeto-
para, isto é, que se remeﬁe a wma relacio entre locutores.

Co-nseqilentemenéte a essa posigio tedrica relativa-ao (efeito de) sentido, verifica-
se que o espaco do sentiﬁo ¢ a multiphcidade: um sertido € sermpre um desdobramento
de/em outro(s). E por issfo também gue um sentido 50 se configura como tal se pertencer
a2 ordem simbolica, vié.tc que fazer sentido (instaurar/produzir efeitos de sentido)
pressupde a cadeia ou rede de sentidos inscritos na historia € no imagiaario social. Fora
da ordem do sentido (&aqiﬁlo que € ja constituido de sentido e, portanto, capaz de
atributr sentido) ndo ha }é)ossibiiidade do sentido realizar-se.

A afirmagdo de que para fazer sentido (analisa-lo, interpreta-lo ¢ discorrer sobre
ele) € precisc ja estar rxé ordemn do sentido é andloga a de Castoriadis, segundo 2 gual
para fazer histéria e pare; dela tratar, € preciso encontrar-se na ordem da historia:

“Quando falamos de histéria, quem fala? E alguém de uma época, de
uma sociedade, de uma classe determinada — em swma, € wm ser
histdrico. Ora, exatamente isso gue fundamenta a possibilidade de um
conhecimenta histonico {(posto que somente um ser histdrico pode ser
uma experiéncia da bistéria ¢ disso falar), ¢ o que impede que este
conbecimento possa um dia adquinr o estatnio de saber totalizante ¢
transparente {...}. O discurso sobre a historia esta inclnido na histéna.”
f (Castoriadis, 1982:46)

Considerando qﬁe o sentido se apresenta como uma rede de efeitos inscritos nma
histdria e por oonsegui{nte, na memoria social (sem o que ndo haveria efeito de pré-
construido), pode-se dizer que o senfido apresenia uma Itinerfncia. E,
conseqlientemente, que ele ndo se deixa apreender ou conter, escapando as
interpretactes e as imexig:ées. Nio hé controle sobre o sentido, do mesmo modo que ndo
hé controle sobre o real _§dc> dizer, pois, a intengio do dizer reveia-se um reflexo da ilusio
constitutiva do sujeito, pela qual ele se representa a fonte e o fim do seu dizer e do (seu)
fazer sentido.

O sentido, como produto ou efeito do ideolégico, escorre nos limites do dizivel
{e/ou do legivel). Esta if::lapreensibilidade do sentido esta relacionads, a meu ver, ao fato
da palavra, do discursqg, ou do signo lingiiistico refletir/refratar a ideologia, o que faz
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com que o sentido manifeste uma espessura semantica e ideoldgica tal que se torna
opaco aos interlocuiores, o que também significa afirmar que ele se encontra difuso pelo
dizer €, como tal, “deve ser apreendido 20 mesmo tempo na lingua ¢ na sociedade”
{Orlandi, 1990:32).

E que papel cabe, nos processos discursivos de producio de efeitos de sentido, &
intencionalidade, como emergéncia da consciéncia de um Eu falante? Em primeiro
lugar, o sentido nfio decorre do que o sujeito deseja, ou no, significar, ndo the cabendo
a devisdo acerca dos sentidos dos seus enunciados, pois a significagio se produz nas
condigdes mediante as quais o sujeito enuncia e se encontra inserido ma discursividade,
Todo sentido se insere em uma memdria e, nessa perspectiva, refere-se a um saber, a
uma ordem ou filiagio de fatos, valores, juizos. Em suma, todo sentido reclama-se de
uma histoncidade:

“... e quanto a ser alguém capaz de dizer de facto e exatarvents ¢ que
sente ou pensa, imploro-te gue ndo acredites, nio ¢ porgue ndo se
quera, ¢ porque ndo se pode, Entlo, por que € que as pessoas falam
tanto, E 86 ¢ que podemos fazer, falar ou nem sequer falar, tudo sfo
experimenios ¢ tentativas ™

(Saramago, 1980:125-6. Grifos L.CB)

Dado que o sujeito nfio € uma maquina destituida de consciéncia e de memoria,
o sentido ndo (the) é dado, nem (lhe) € exterior. Por conseguinte, sende o sujeito um ser
voltado a significagfo e visto que a histdria se processa com e nos sujeitos, € este que,
na confluéncia da realidade do mundo com sua posigio relativa (socio-psico-cultural),
faz sentido. Destarte, nem o sentido, nem o discurso, por se constituirem na relacio do
sujeito com a historia, encontram-se isentos de um certo grau de intencionalidade.

Pensar, no entanto, a ordem do sentido no campo da mntencionalidade é voltar a
tomar o mdividuo investido na condicio de sujetto psicoldgico, aquele parz quem a
consciéneta e o controle dos fatos da linguagem e da enunciagio sfo a condigio mesma
da significaciio. Assumir o ponto de vista da intencionalidade significaria pensar que
enunciar €, entdo, estabelecer uma relaglo na qual, de uma parfe encontra-se um sujeito
absolutamente dotade da intencio de significar (condigiio da emunciagdo), de outra, um
sujeito (igualmente dotade) capaz de apreender, em suz totalidade, 0 que estd sendo
intencionalmente significado. Barthes (1973) postula um campo de intencionalidade que
operaria, como resultado da agiio de um sujeito dotado de consciéncia significante, no
interior mesmo da lingua, pois esta ja conteria um “aparelho de signos destinados a
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manifestar a intencio dé utiliza-la; € o que poderia chamar-se a expressividade da
lingua” {p. 272).

Ainda que sedutbra, a abordagem barthiana pressupdea estrutura significante
inata 3 lingua, uma espéé;ie de em-si significante autogerador dos sentidos €, potanto e
entretanto, deixa de fora_? a questio, crucial para a significagfo, da historicidade, pois,
como afirma Casto:iadis (1992}, sendo o mundo soOcio-historico um mundo de
significaches, estas so sé sustentam enguanto formas instituidas. O que, por sua vez,
remete & “naturalidade” ﬁos fatos ideologicos € de-sua validade psicologica {Gramsci,
1978 a ¢ b; Lane, 1985)? Ora, se no sujeito estdc atuando, sempre, constitutivamente,
forcas que ndp sdo partie do mecanismo de controle consciente do sujerto (em sua
condigio de Eu), tais cofmo a ideologia e o inconsciente, entdio a intencionalidade se
relativiza e revela-se um componente do jogo de ilusio que, de fato, conmstitui a
conscifacta do sujeito, como “efeitos de evidéncia produzidos pelos mecanismos
ideolégicos” (Orlandi, 1992:16).

A situacio couvérsazionai ou enunciativa assim esbogada sugere uma relacdo
que se estabelece entre individuos ignaimente aparelhados para sigrificar, sujeitos que
ndo sdo histéﬁcc}-sociaifs mas psicologicos e individuais, sob a condigio de que o
contexto situacional da enunciagio nio apresente discrepancias (lingiisticas, culturais)
entre 05 participantes daf acio; dado que, para serem efetivas a situagio enunclativa ¢
significacio, deve existif entre eles uma cooperagio, Vé-se, pois, gue essa concepgio
imtencionalista, ao e‘xcluéir ou desfocar os processos histérico-sociats da condigio de
significagio, termina pof ceder a seduglo da subjetividade, uma vez que esta depende
majoritariamente da disposiio (capacidade e desejo) individual de significar, no
interior das convenghes institucionais da sociedade.

A dificuldade, ¢ éem conseqiiéncia a critica, relativa 4 concepgdo da imteragio
lingiiistica como decorrente de uma espécie de pacto entre subjetividades opera em dois
niveis. Primeiramente, 0 conhecimento Engiifstico partithado nfo ¢ simétrico, seja no
eixo social (assimetﬁaé sociolinguistica), seja no territorial (assimefria dialetal).
Simultaneamente, em qliaiquer contexto conversacional, as posigbes de sujeito ndo sdo
homogéneas, gonsid&mxfdo que as formagbes discursivas diferem e, algumas vezes,
divergem e mnﬁontam—ée. Deste modo, o contexto e a interagio comunicativa podem
methor ser descritos conio determinados por urna assimetria constitutiva.

Discursivamente,f a imencionalidade (do dizer, do significar) se constrdi na
relacdo e na coergle oo}ztradiiéria entre aquilo que remete 0 sujeito, bem como & sua
responsabilidade e aumliomia face a seu dizer, &s condigdes historicas em que vive e as
condicBes de produgio zﬁaste dizer. Assim, a inten¢do do sentido, como se o dizer fosse
transparente 2 agfo do ;:sujeito e como se o significar derivasse efetivamente de sua
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intervengdo na linguagem, revela-se uma ilusdo discursiva do sujeito. Essa ilusio, que é
constitutiva da forma-sujeito, ¢ determinada historicamente pela constituicio da
sociedade e pelas relagBes (sociais e imaginarias) que nelas sio desenvolvidas.

Desta forma, considerar o sentido tendo como base apenas a intencio do sujeito
¢ reduzir todo o processo de significago a uma perspectiva conteudistica, ou & pura
subjetividade. Como ja foi visto, a significacio, porque determinada pelas condigbes
sociais, € historica. Sejam quals forem 0s componentes que entram no processo de
significagio, ¢ somente em relagic & historicidade (um acontecimento enunciativo
determinado pelas condigBes histdricas que igualmente determinam as posicdes
enunciativas dos sujeitos desse evento), que se pode falar em efeitos de sentido. O
sentido 56 pode ser definido como sintese de muitos constituintes: o dito, o ja-dito e o
ndo-dito, o discurso; ¢ inter e o intradiscurso; o jogo das formacgdes ideologica,
imaginaria e social; a memorie; a expeniéncia individual; o conhecimento; o (desejo)
inconsciente, etc. Por isso, o sentido nfo se apresenta como uma dissipa¢do ou uma
instancia de plena indeterminagio, destituida de historia. O sentido produz-se no quadro
de uma dimensio histdrica que € este e ndo outro; embora, considerando a questio da
flecha do tempo e dos acontecimentos, pudesse ter sido.

Assim, 0 que caracteriza o processo dos sentidos nic € um evento isolado ou
dependente da intencionalidade do eu psicolégico individualizado, mas a condigio
segundo a qual cada sentido se integra em uma cadeis de outros sentidos coexistentes,
também historicamente construidos, € sem o que ndo se efetiva a significacdo. A
condigio, entdo, de significar escapa aos lames da intengdo e do controle individual,
para ser determinada pelas condigdes gerais e especificas mas quais o sujeito social e o
seu dizer, em sua historicidade, mstitem e s#io instituidos (m)a significacio. Em outras
palavras, a condigdo priméria e inaliendvel do significar € que ja haja sentido. O que
significa dizer que nfio hi como buscat/enconirar uma origern do sentido, porque o
Himite dessa busca ¢ a incomensuravel cadera de significacio, a qual, por sua vez, é a
fonte de outros e novos sentidos, ou a memoria historica e hinglistica do dizivel: ©
interdiscurso.

Vé-se, pois, que ndo € na condigio de fonte do seu dizer que o falante/sujeito
significa, mas a significaciic € historicamente constituida, mediante a posi¢do de sjeito
no acontecimento gue o falante ocupa. Ora, essa posigio de sujeito, por seu tumo,
resulta de processos histérico-sociais determinados. O sentido se apresenta, ento,
como um processo complexo de efeitos de memoria, acontecimentos, posicbes de
sujeito e cruzamentos discursives, considerando ainda que ©s recortes enunciativos
apresentam um carater polifonico, pois todo enunciado apresenta didlogoe interno que
atua na constituigio do sentido (Guimardes, 1987 e 1995).
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Por sua vez, o jogﬁo da intengio se realiza no movimento aparente de selecionar
sentidos. Trata-se de urn movimento do sujeito em direciio & escolha e a fixaglo de
sentidos para que signiﬁfquem de forma controlada, isto €, de acordo com a diregio
interprefativa que o sx.?zjeito deseja dar ao sen enunciado. Impulsionado pela
intencionalidade, o sujeito procura concentrar/controlar os sentidos a fim de evitar a sua
dispersio. E o que se deﬁreende de enunciados do tipo: “o que eu quero dizer €..”; “eu
nfo quis dizer isso”; “n'éfo era is50 0 que eu tinha em mente”; “minha intengdo (ndo)
era...” ¢ outras formulas reveladoras desse jogo de selecio/estabilizag@o de sentidos que,
de fato, € uma iltusio con?stitutiva de que ¢ o sujeito que controla o sentido, ou seja, um
eferto derivado das forrziaqﬁes ideclogica e imaginéria, de cujo funciopamento, alias,
depende a vida social.

Assimn, © campo éda intencionalidade, como reflexc da ilusBo constitutiva do
sujeito (e da lingua), refére~se a um “querer dizer consciente do sujeito”. Querer dizer
que mmplica em esoolheir entre sentidos possiveis ou permitidos pelas condigbes de
producio do discurso, aizfxda que 0s mecanismos de escolha sejam, por sua vez, efeitos
das formagBes discursivas do sujeito. A intencionalidade atua, por assim dizer, em um
conjunto de possibiiidades significativas {denotativas, etimologicas, metafSricas) da
rede compiexa e muitidixinensional dos sentidos. Dessa forma, o querer dizer consciente
do sujeito, a sua intenc3o do sentido, opera numa superficie rasa, no jogo emerso dos
sertidos decorrente da iﬁterax;ﬁo social (escola, cultura, saber), sendo, de todo modo,
determinado, em ﬂltimﬁiz instancia, pelo jogo histérico dos sentidos, os quais
permanecem nio-controlados (descentrados) pelo sujeito.

Por estar rela.cioxﬁiadc as diversas formacgdes discursivas e sociais, 0 jogo das
intengGes do sujeito, qée deve ser entendido como forma interiorizade da relagdo
homem/mundo, mediantéa um processe de abstragZo e autcnomizacdo da consciéncia
face 2 realidade concreta em que oOs sujeitos subsistem, ¢, por sua vez, um produto da
histéria, assim como a c:fonsciéncia, o inconsciente, o desejo, ¢ enfim, tde aquilo que
diga respeito i natureza humana (Marx & Engles, 1975).

Engels (apud Wiliiams, 1979), em carta a Block, dizia que a histéria € feiza pelos
homens sob condigbes éque, em sintese, ndo sfo determinadas por sua vontade ou
intencio. Da mesma ferz;ha gue os sujeitos “fazem” o sentide daquilo que dizem, ainda
que esse sentido ia es%eja determinado pelo entrejogo das formacDes pelas guais
inexoravelmente encontfram—se sobredeterminado, por se tratar de seres socials de
linguagem. Em sentidé mais geral, a intencio do sentido € um produto, uma
cristalizagio instituciona_ilizante, uma projecdo subjetiva (ideclogica, portanto) de todo
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um processo histérico-social, que faz da intencio uma imagem dialética’ desse
ProCesso,

Ao tratar de guestdes relativas ao sentido (univoco/indeterminado) e ao sujeito
(fonte do sentido/porta-voz do sentido), Geraldi (1993} as problematiza mediante uma
critica em que rejeita as posigbes tedricas fundadas no eu psicoldgico, na univocidade
absoluta do sentido, bem como aguelas que, preconizando © assujettamento fotalizante
do sujeito, submetem-no a uma estrutura hermética. O referido autor se mscreve numa
terceira via tedrica, cuja concepgiio de historicidade da linguagem define-a a partir do
trabalho dos sujeitos em situaghes enunciativas dadas, Essa concepedo relativiza o papel
do sujetto e de sew trabalho na constituicZo dos sentidos, concebendo-os teoricamente
em uma posicio intermedidria entre as nogdes de sujeito como produtor absoluto do
sentido e de snjeito assujeitado, porta-voz da “hegemonia discursiva de seu tempo”
(Geraldi, 1993: 16).

A terceira via, concepgiio tedrica que também se pode ser depreendida em
Possenti (1990), estabelece limites entre as nogdes antipodas do sujeito psicologico e do
sujeito assujeitado, numa espécie de compromisso tedrico-idenlogico segundo o qual,
ocupando uma posigio intermediiria (eqgiidistante?), o sujeitc {ou o individuo pa
condi¢do de forma/posicio (de) sujeito numa situaglo interlocutiva qualquer), ao
significar, opera a partir de dois eixos historicamente constituidos: em parte o sentido
resulta de sua observincia aquilo que lhe é exterior (o assujeitamento, as condigBes
histéricas e socials que lhe determinam, pelo jogo da interdiscursividade, o dizer); em
parte, o seatido se constréi pelo desejo e pela possibilidade de significar da qual o
sujeito € dotado, portanto, que lhe € inerente por se constifuir em elemento de sen
contendo psicologico.

Quanto a isso, cabem duas observagbes. Primeiro, o entendimento equivocado
do processo de assujeitamento como camisa-de-forga, aquilo gue sende produto da
hegemonia ideologico-discursiva exclui a “criatividade” individual. Ora, se assim fosse,
nfio haveria lugar para a polissemia, para a expressio individual, ao menos fora dos
limites estabelecidos por esse bloco historico. Segundo, 2 concepgdo de que o que
gscapa no sujeito, da camisa-de-forga do assujeitamento, constitui a matéria de sua
capacidade individualizadora, ainda que submetida & historicidade. No entanto, mesmo
levando em conta que fatores como intencionalidade e criatividade individual se
inscrevam no processo de significagdio, essa inscricio so € possivel no dmbito mesmo de
uma formacio histérico-ideologica, fora da qual o sentido, se houvesse, seria de uma tal

} Conceite desenvolvide pela Escola de Frankfurt e que estd sendo wtilizado para significar 2
cristalizaciio de processos hisidricos. Como alge que, saturado de historicidade, se projeta na consciéncia
individual € se representa, i consciéncia do sufefto, como a2 imagern de uma totalidade
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indeterminacio que impbssibilitaria qualquer situagfo de interlocugio. Ou seja, ndo
haveria, de fato, sentido, vxsto que esse se define em relacdo ao interdiscurso.

A nogHo tedrica céie assujeitamento e, em termo amplos, da impossibilidade de
dominio, por parte do s;ujeim, dos processos de significag@o, nio significa tormar o
sujeito em um ente despfrovido de liberdade e de quem fosse anulada a capacidade de
pensar/transformar, poié se assim fosse, além de n3o haver sentido, ndo haveria
tampouco histéria Ao éontréﬁo, o assujeitamento constitui-se no processo historico
resuitante das coudigﬁes?materiais da existéncia social’, e das relagbes que os homens,
como  Sujettos, camraem a cada momento de sen devir. Assim, 0O assujeitamento
promovido pelos apareihos ideologicos ndo transforma os individuos em sujeitos
subordinados, mas em sﬁjeitos histéricos. -

Dois outros famr;és ainda a considerar, O primeiro diz respeito ao fato de que ao
falar em hegemonia ideologico-discursiva e em aparelho ideoldgico, o que estd sendo
dito € que a Wdeologia, e Wto a discursividade, niio ¢ homogénea, absoluta, univoca,
mas se constitui no jogo da coexisténcia ou da polifonia das formagBes ideologicas. A
segunda, evocando Graxnsm (1978a), é que 0s sujeitos, por pertencerem a uma dada
ordem histérico-social (fogo, ideoldgica e discursiva), s30 sempre sujeitos-massa €, por
conseguinte, sujeitos cdnformados & um tipo qualquer de conformismo. Em termos
althusserianos, o cnnfénnismo gramsciano se expressa pelo concerto de sujelto
assujeitado, no sentido: de que, simultaneamente, o sujetto é constituido na e pela
sujeicdo, € esta se estabeiece no momento mesmo em que ocorre a interpelagio do
sujeito. |
Codo (1986), a0 ‘afirmar que nenhum ato de consciéncia individual sera capaz de
livrar 0 homem do s1stema pelo qual encontra-se determinado, deixa a descoberto a
condigio de sujeito~massa do conformismo gramsciano. Dizer conformismo ou
homem(sujeito)-massa sfigniﬁca pensar a ordem constitutiva da sociedade, uma vez gue:

*Agquilo que mantém uma sociedade reunida € evidentemente sua
msﬁlmc;ao, ocomplexo total de suas instituicdes particulares.”

“Somos todos, em primeiro lugar, fragmentos ambulantes da
instituigio de nossa sociedade — fragmentos complementares, 53as
partes totais.”

“A insittuicdo produz individuos conforme suas noymas, estes
individuos, dada a sua constmagdo, nfo apenas sio capazes de, mas
obrigades a, z‘eproduzir a instituigao™

: (Castoriadis, 1987:229-30)

*. Entendo por condicies matenais da existércia social o comjunto das condicbes que o homem
enfrenta/ransforma no meio em que vive ¢ de cuja interacdo resultam os fatos historicos.
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E, entfio, somente no interior dessa rede de relagBes contraditénias, no jogo entre
a ilusdo operatonia do sujeito como fonte do dizer € do papel do syjetio como homem-
coletivo, a partir da qual, de fato, a possibilidade do dizivel e da significacio se opera,
que posso concordar, embora em um outro plane/poesigio, com a assertiva de Geraldi
{1993:136), segundo a qual no processo discursive comparece “o fato de o syjeito
comprometer-se com sua palavra e de sua ardculagde individual com a formagdo
discursiva de que faz parte.” {grifos do autor). Ora, ¢ precisamente esse o jogo
discursivo/significativo, considerande gue o comprometimente do suieito com sua
palavra e sua articulacdo individual com a formacgio discursiva € j&, per sua vez, um
efeito ideoldgico, a partir do gual cada sujeito, ao assumir plenamente sua liberdade e
crigtividade individual, se encontra constitutivamente alienado dos mecamsmos de
assuleltamento.

E, todavia, o sentido escapa. Escapa porque nio pode ser contido pela/na
subjetividade, pois, sendo um produto da histéria (2al como o € a subjetividade), ndo se
restringe ao dito. E aqui entram na cena discursiva inimeros (e incontrolaveis) fatores
de dispersdo: o no-dito, as formacGes discursivas e suas cadeias de sentidos, a meméria
social, o jogo ilusério da transparéncia que deflete a opacidade constitutiva dos
sentidos. Escapa porgue opaco ac sujeito do discurso, uma vez que o senfido,
contrariamente a0 que o sujeito é levado a imaginar, nfio é auto-evidente, mas uma
fungdo das posicBes ideoldgicas em jogo na cena discursiva e das condigbes historico-
sociais que determinam a produgdo das palavras (Orlandi, 1988).

A insisténcia acerca da opacidade do sentido responde como contraposigio 20
fato de que, para ¢ sujeito, 2 lingua (¢ o sentido) se evidencia como transparéncia.
Contudo, o efeito de evidéncia, ou efeito de transparéncia da linguagem, pelo qual uma
palavra ou um texto liga-se naturaimente & referencialidade ¢ apresenta, portanto, um
sentido literal, ja ¢, por sua vez, um efeito ou uma imagem ideologica. Trata-se,
certamente, de um efeito da validade psicologica da ideologia, pelo qual esta se faz
reconhecimento/desconhecimento para o sujeito que, imbuido de sua representacio
imaginaria do mundo, acredita sinceramente nas evidéncias que lhe sfo apresentadas,
tormando-se esquecido do processo de seu assujetamento.

Instaura-se, entdo, uma ilusdo de transparéncia que toma possivel indagar pelo
sentido verdadeiro, o sentido real de um texto ou de um discurso, come se o sentido
estivesse 14, nas linhas e nas entrelinhas, na conotagio/denotacdo da palavra, como
conteido imdvel, integro, 4 espera da interpretago. Quande, de fato, o efeito ideoldgico
da transparéncia ou da evidéncia do sentido apaga a historicidade dos processos de
significaciio. Ademais, tratar discursivamente da transparéncia ¢ da opacidade do
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sentido, e do fato de*sve;E encontrar-se sujeito & ordem do histdrico-social, implica
também em fazer mengéof a0 jogo da literalidade e da metaforicidade do sentido’.

Aduzir que a lingua possul, naturalmente e como condigio bésica, um sentido
titeral, significa supor qufe haja um processo de naturalizagfio da linguea ¢ do sentido, e
mais, gue essa natura!izégﬁo constitutiva dispensaria o processo sécio-historico, da
mesma forma que a aﬁrr;nagﬁo do sentido literal, como normelidade, opacifica o seu
processo de iitera.lizagéd. Deste modo, a afirmacgdo do sentido literal denuncia os
Processos }ﬁstéﬁco-sociais de sua instituicio, ou seja, 2 sua relaciio com as formacdes
histdrico-ideologicas don:iiinantes na sociedade. O sentido hteral traz consigo as marcas
das condigdes de produgﬁc gue foram determinantes ac longo da historia da palavra, da
lingua e da sociedade. Fézendo uma analogia com o que afirma Marx (1975) na Tese
VII sobre Feverbach, so #e pode pensar discursivamente o sentido literal como produto
histoérico em aberto ou éem processo, que se engendra € se institw em uma forma
determinada de sociedadé na quat significa e produz efeitos.

Considerando a agia.agéo simultdnea e conflituosa entre os processos parairasticos
e polissémicos, joga-se, Ena discursividade, com a interagio que €, a0 mesmo tempo,
confronio entre os aganftes do discurso. Se assim o &, entio, o sentido apresenta-se
multiplo € ndo ha porquef estabelecer um sentido que seja literal, em sua relagdo com os
demais. Pensar este tipo de relagiio implica em estabelecer que h2 um sentido central
{contido no dizer ou na palavra, como autbnomo das condigBes histéricas das
significagbes e substancialmente ligado  subjetividade), s margens do qual outros
sentidos possiveis {conotativos, derivados, dedutiveis, metaforiziveis) gravitassem.

Assim, estabeleacér a literalidade de um sentido € pensar, anfes ¢ a partir do jogo
da muliplicidades de sentidos possiveis, as relagBes de efeitos discursivos ¢ de
domindncia gue, no p:bcesso histérico, terminam por institucionalizar um desses
sentidos possiveis, cor:io parte dos mecanismos ideolégicos de direcionamento da
significagiio. Antes de donsiderar o sentido literal como um sentido em si mesmo, ou
como propriedade intrin;seca do enunciado ou da palavra, deve-se entendé-lo como um
efeito  discursivo, no quai atuam constitutivamente as condicdes que, em suma,

*. A discussio em tormo da Iiteralidade ¢ da metaforicidade do semtido enquante processo de significaciio,
tal qual Ievada a cabo por Possenti (1990), supde a existéncia de um corte estrumrante ente esses dols
efeitos de significagio e, a0 mesmo tempo, nma contRposicac & afirmativa de que o seatido literal € um
efeito de evedéneia ou da transparéncia da linguagem. Ora, © cerne da questdio ndo € o estabelecimento da
diferenca. como efelio do processe histérico, entre Ifteral {(dado como prirmdrio) ¢ metaforico (dade como
deslocamento daquele, ou atribuigio posterior), mas 2o fato de que o literal ¢ o metaférico sio
simyltaneamente constitnidos (Henry, 1992, 1993) pelo mesmo moviments de significacio, e ao gve
afirma Pécheunx (1988) de que o processo de significaclo é constitnido peia metafora

Desse modo, a questio hteral versus metaforico se revolve no ambito das determinaglies historicas do
dizer, sendo gue ¢ sentido Hieral resulta de um efeito ideoldgico como cristalizacdo ou direcionamento do
sentido. :
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determinam 0s processos de significaclo. A partir desta perspectiva tedrica, nio ha
como estabelecer centros e margens, ou somente margens descentradas de sentidos, pois
o que estes formam, em sua dispersdo, sfo expansdes multidimensionais.

A pergunta, obvia, que se segue é de gue maneira, entio, um sentido se
institucionaliza como ja literal? As respostas nfo sfio tio ébvias. Sera preciso remeter a
todo processo histérico-social das incessantes operagdes de instituiciio, no jogo social
das interagbes, das condigBes de producio, das formacdes discursivas e ideologicas, das
formagOes dos blocos historicos, no dmbite da relagfo forga/poder, & das formagdes
hegemnbnicas. Enfim, a todo um complexo multidimensional e concomitante do
processo que determina nio apenas as formas de organizagio soctal, mas igualmente o
que podemos pensar e o que podemos dizer. E os sentidos, como constitutivos desse
processo, obviamente nlo se encontram isentos de sua determinagédo.

Em vista disso, o sentido literal, longe de ser auto-evidente, encontra-se, antes,
diretamente afetado por um processo de sedimentacfo e domundncia — aquele que
estabelece, no jogo das significaches, que efeito de sentido seré dominante — cujo
elemento determinante € a interdiscursividade.

Isso significa que a cristalizagio do sentido resulta de um processo historico-
social balizado pelas relacBes objetivas ¢ imaginariamente instituidas que vlo sendo
construidas 2 partir das condiches reais, histéricas, da existéncia. N3o hd, pois, como
pensar a literalidade fora dos processos hastéricos de significacdo e, como tal, fora da
ordem institucional {Castoriadis, 1992),

Diante deste quadro, posso, entdo, considerar, como Orlandi (1992), que aquilo
que constitut a propriedade do sentido € a incompletede. Uma incompletude instituinte,
radical, que 30 pressupbe que possa vir a ser completada, nem no desejo do sujeito,
nem em sua estruturagio histérica. Digo que esta incompletude do sentido &
discursivamente instituinie porque ndo se opde & completude, isto €, porque € sempre
como incompletude que ele se apresenta como condiciio mesma de sigmificagio do
discurso, € porque leva & construgio, pelo sujeito, do efeito de literalidade, o qual pode
ser entendido como a busca por um sentido uno, isto é, completo, sem fissuras, sem
itinerAncias. E assim, por entender que o sentido manifesta este tipo de imagem,
considero que o discurso, enquanto producioc de efeitos de sentido(s) entre locutores, se
constitul num magma de significincia.

“A lingnagem se relaciona com o magma das significacbes™
(Castoriadis, 1982:369)
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Para caracterizar o espago em que a significagio se processa, Orlandi
desenvolveu o conceito de “sitio de significincia”, o qual da conta de um locus no gual,
nio simplesmente ofs) _}sentido(s) operasse(m) em permanente estade de semoveéncia,
mas no qual a exigéncia absoluta de significagio exercesse seus efeitos. Minha
mterpretacio dessa météfara, todavia, correlaciona-se¢ a prospecgio arqueologica,
entendendo gue o coziceim de sitio de significAncia reporte-se a noglo de sitio
arqueoldgico (local ondé se localizam objetos de valor arqueoiogico, local de escavagio
para encontrar esses objetos). : .

Assim, falar em fsitio de significdncia implica em pensar um local estratificado,
um local predeterminado onde, escavando-se (atravessamento discursivo da espessura
das palavras), serio ehoontrados os sentidos (em estado de repouso, & espera, a
semelhanga dos objetosé arqueologicos). Nessa leitura, o sitio de significéincia, pensado
como uma topografia, ngéo consegue dar conta do movimenta da significaggo, e da uma
simultaneidade que é a errancia dos sentidos.

Assim, em funcdo das razdes apresentadas e dos meus propositos, o conceito de
magma das signiﬁcaf;ﬁés, proposto por Castoriadis (1982), afigurou-se-me como mais
adequado para dar contéz desse locus discursivo. O termo magma, para se referir a uma
estrutura-em-fluxo desprovida de contornos e/ou limites, em estado nao-sélido, denota,
methor do que sitio, o éesta.do de mobilidade e instabilidade em que se processam as
significagbes. O magma de significincia (decalcado de sitio de significincia)
corresponde a um estado no qual os sentidos encontram-se em permanente ebuliclo ¢
fusdo de matérias hetefcgéneas {dispersdo, hemorragia), cujo resftiamento (processos
histérico-discursivos def cristalizacio), por sua vez, produz matérias diversas {os efeitos
de sentido).

O magma de sig_éxﬁﬁcé.ncia representa 0 momento em que, na interlocugio ou nos
enunciados, as diferentes formagdes discursivas explodem, dando origem 4 hemorragia
msustavel dos sentidosﬁ(Bmhes, 1973). Trata-se, pois, de um locus discursivo em gue
se processa a heterogeneidade dos sentidos. Assim, estando relacionado 205 processos
historico-sociais, a cor;iceito de magma de sigmficéncia interage com 0 de memoéria
discursiva e com todos os processos de constituicBo imaginaria. Isso posto, € possivel
mesmo afirmar que 0 magma de significincia € um componente do imagindrio
instituinte da socieciadé e, como tal, funciona como um complexo de significacBes que
define a producio de séntidos em uma dada sociedade (Castoriadis, 1987 b), visto que

“0 myndo séeio-historico € um mundo de sentidos — de significa¢bes
{..). E um mundo que deve ser sustentado por formas instituidas e
que penetra até ao amago do psiquismo bumano, modelando-o de
forma decisiva, na quase totalidade de suas manifestagbes
identificiveis.”
. {Castoriadis, 1992:53-6)
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Desta forma, ao falar do mitopoema, enguanto discurso fundador, 0 que esta
sendo pressuposto € a sua condicio de magma de significincia, pols este apresenta-se,
devido as suas especificidades (oralidade, memdria atualizada, dispersdo de versies,
abertura e onentagio de sentidos), como a materializacdo discursiva dos processos
histérico-socials em que se produzem as significacdes. _

Volio a questio da literalidade do sentido, especialmente tendo como referéncia
¢ magma de significancia. Dessa perspectiva, o sentido literal aparece como o sentido
cenvencionalizado e institucionalizado, dentre um conjunto de sentidos possiveis na
histéria do dizer. Trata-se de um sentido de referéncia. Assim-sendo, a histdria dos
sentidos € a historia de sua incompletude ¢ do desejo irrealizével de the investr de
completude. A incompletude do sentido significa que este falta sempre. Falta que é
siléncio e evocagdo/amincio; falta primordial, relacionada -2 ordem simbdlica e
historico-ideoldgica da linguagem. Assim, a incompletude do sentido fransparece no
fato deste nio se dar todo ao sujeite, permanecendo-lhe incontrolado. Em vista disso, a
incompletude do sentido implica na sua heterogeneidade constitutiva, que, por sua vez,
relaciona-se 4 falta primordial do sujeito por sua condicdo de assujeitado a linguagem e
a0 simbdlico.

Em vista disso, tanto no gue respeita 4 psicandlise, gnanto 2 AD, o sentido é
compreendido como uma atencio flutuante que rompe o campo da referencialidade
{Hermann, 1984). Daferindo, eniretanto, da Psicanalise, 2 AD ndo se constitui em um
projete epistémico de interpretacio, nio se configurando, por conseguinte, numa nova
especie de hermenéutica. NHo se trata, pois, diante de um enunciado qualquer de buscar
apor-the, dotar-the, ou propor-the sentidos (contetdos seménticos ou histdricos),
relativos ac gesto enunciativo de um sujeito. A especificidade tedrico-metodolégica da
AD consiste em procurar determinar ou exphcitar as condigGes de um campo
discursivo, pelo qual um sujeito diz/nfio diz aquilo gue enuncia e significa. Ou seja,
procura demonstrar que as escolhas do sujeito encontram-se sobredeterminadas pelas
condigBes mesmas que o fazem spjeito.

1.2.2. Sujetto

O sujeito constitul uma nogfo tedrica particularmente central para a AD. Nio se
trata, porém, de um conceito genérico de sujeito, visto que ¢ o sujeito-do-discurso que
constitui o objeto de que trata a AD, de modo que a palavra sujeito funciona como uma
abreviatura.

De acordo com os pressupostas tedrico-metodologicos da AD, o sujetto mantém
uma relacio em que se evidencia uma dupla determinacio {contraditoria, dialética),
mediante as quals, o sujeito determina o enunciado, ao mesmo tempo em gue €
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determinado pelo sen écontexto soclo-historico. Isto €, o sujeito inscreve-se na
linguagem e simultaneamente na historicidade, o que significa dizer que o sujeito ¢ o
sentido do seu dizer detehninam-se na e pela historia, sendo essa a condi¢@o wrrecusavel
para que haja discursivi?dade. A condicio radical da relagiio sujeito-discurso-sentido
exige que “para que o sen discurso tenha wm sentido, ¢ preciso gque ele ja tenba sentido,
isto €, o sujeito se 'mscreéve {e inscreve o seu dizer) em uma formagio discursiva que se
relaciona com outras formages discursivas™ (Orlandi, 1990:177).

Paraa AD, o suje;ito é entendido como descentrado, o que significa que, embora
seja integrante do processo de produgdo, ele nio constitui o centro ou 2 fonte dos
sentidos que produz, cu}as determinagdes 530 de natureza hustérico-sociais. De certo
modo, o sujeio encontré-se alienado em relagio ao sentido, alienacio que € produzida
pela tlusdo mesma da tré.nsparéncia do sentido. Assim sendo, 0 sujeito e o sentide ndo
devem ser procurados nas palavras de um individuo ou nas de um texto, mas nas
relacdes com outros te:;tos, oufras palavras e outros individuos. RelagSes nas guals e
pelas quais o sentido ¢ o sujeito se constituem enguanto efeito ideologico de um
INNtErTupto Processo hisitéiico-sociai.

A teoria psicam;litica lacaniana, considerando o processo de instituigio do
sujeito, trabalha com a noc;ﬁo de vel de alienacio (Leite, 1994), que condena ¢ sujeito a
estar no entremeio da pferda, visto que a “alienagio ao significante € constitutiva do
sujeito, {..), imposta como o preco por ser falante” (Leite, op. cit.:41). Enfocado nesta
perspectiva, a aiienagﬁd, como processo estruturante, deriva do processe mesmo de
subjetivagio de que o sujeito € portador. E, uma vez gue o sujeito encontra-se
interpelado pelo vel da alienaglio, ele 6 também afetado pela ilusio da subjetividade que
o faz tomar-se por cansaf, guando ele é, de fato, efeito.

Ao acrescentar a essa linha de raciocinio os argumentos de Badiou (1994),
segundo 05 quais 0 suje;ito é uma ocorréneia local no progesso de verdade, uma forma
que pode ser definida como um ponte ou um efeito de verdade, fica explicita a raziio
pela qual o sujeito nz“m;E pode ser tomade come uma origem. Sendo ele constiido €
construido pelo sentido, € evidente que nio pode ser a fonte do sentido, visto que a
condicdo sujeito (a fofmwsujeito) depende das condigbes histérico-socials para se
manifestar. E porque ex?ste o processo de constituigio dos sentidos que o sujeito existe.
Contudo, 0 processo argimnenta:tivo usado por Badiou para analisar/determinar o sujeito
como resuitado do procﬁesso‘de significacdo e como efeito de verdade, me aproxima ¢
me afasta de sua linha de trabalho. De um lado, porque sujeito e sentido sfo simultdnea
€ mutuamente mnstitui{:ios pelos processos histéricos. De outro, porque me filio 2 uma
concepgaon de sujeito qlic o representa como uma formacio local de um proeesse socio-
historico de construgio ;Ide pontes cristalizados de verdade.
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Para referir ao fato de que © sujeite porta a jlusdo de que ele se encontra na
ortgem do dizer e do sentido, ¢ de que ele toma por real o que, na verdade, €
representaciio, Pécheux propde o estabelecimento de duas categorias de esquecimento
(Leite, 1994; Pécheux, 1988; Pécheux & Fuchs, 1990). No primeiro caso, ressalta-se a
relagio entre o sujeito ¢ a lingua; no segundo, & relagio entre inguagem, pensamento e
realidade. Em ambos os casos, a ilusdo subjetiva, instituinte da incompletude do sujeito,
como eferto dos processos ideolégicos, afeta a discursividade.

As categorias de esquecimento propostas por Pécheux frazem & discussio a
nocBo de alienagdo, a qual deve ser entendida como uma forma de esquecimento
mstituinte ou fundante. A alienacio representa a contradigio radical entre os homens e
sua realidade. Vale dizer, aos mecanismos de assujeitamento que fazem de cada
individuo um sujefto-massa.

Ha uma critica em relagio a0 conceito de alienago, segundo a qual este termo
porta uma implicagdo ogica que pressupde um momento historico em que seja possivel
processar-s¢ urm momento de desalienacio. Contudo, se se considera que para o sujeito
¢ impossivel encontrar-se fora da ideologia, e € preciso recordar que o conceito de
alienaclo deriva do fato de haver ideologia, pois o fora da ideologa € apenas um efeito
de ilusio produzido por uma (outra) ideologia; e se o nio-sentido ndo significa, de fato,
uma negacio ou anulacio do sentido, mas spenas uma de suas instincias, entdio posso
dizer que a desalienaciio ¢ apenas um deslocamento no labirinto da alienagéo.

A slienagfo, por outro iado, nfc se opde & conscientizagdo, pem tampouco i
auséncia de participagdo sdcio-politica, visto que a tomada de consciéncia nio “liberta”
o sujeito de sua “alienacdo social”. Daf que 2 alienagBo ndo pode colocar-se como
sménimo de “falta de consciéncia”, ou de alheamento. Trata.se, em suma, de um
processo estruturamte proprio do atravessamento ideoldgico instituinte das formagGes
socials. Alienagio é, pois, ruptura, de modo que cada um das instincias da vida
histérico~social manifesta um tipo ou um nivel de alienagio. Assim entendida, pode-se
dizer com Codo (1986: 70, 77) que a “alienagdo € ser e ndo ser ac mesmo tempo”, e
gue ela “gera consciéncia, que gera alienago, que gera consciéneia...”

Deste modo, a alienacio se configura como um despertencer-se, um estar em
irremedidvel disjuncio entre © eu ¢ o sujeito, e entre estes e a ordem simbdlico-
imaginaria ¢ a formagic historico-ideclégica do mundo, de forma que a alienagio
implica na construglo da falsa consciéncia como efeito de deslocamento ou defasagem
entre o individuo, tornado sujeito, e sua pratica social e as relagdes imaginarnas gue
mantém com o mundo,

Dizer que o sujeito, em sua alienagiio fundante, € portador de uma falsa
consciéneia no significa que se trata de uma consciéneia falsa, que engane ou que
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iluda. Trata-se de, considérando que os homens adquirem consciéncia de si ¢ do mundo
no terreno da ideologia, compreender que a sua consciéncia deriva das formagdes
histérico-ideologicas doziiinantes. A falsa consciéncia no € um fendmenc subjetivo,
aindy gue manifeste efeiftos de subietividade, consiste, antes, em uma ilusdo cbjetiva
constitutiva do processo éde assujeitamento, a qual funciona comoe uma espessura que
opacifica ¢ fato de que sfio as condighes materiais da existéncia social que, finalmente,
determinam a consciénciéa social ¢ a individual. E um efeito da falsa consciéneia que
permute a0 sujeito pensar? que ¢ a sua consciéncia, vontade ou desejo que $80 a fonte do
seu dizer/fazer. '

Por este motivo, 0 termo alienacio esta sendo assumido com a sua implicagio de
incompletude constitutivh, como propriedade do sujeito. Da mesma forma que para ¢
sentido, a incompletude édo sujeito da conta do fato de que o sueito ndo € absoluto,
auto-suficiente, compiete; De um lado, a incompletude implica 2 relago entre o sujeito
e a {sua) linguagem, relafgio mediada pelo imaginario. Ou seja, devido ao fato da nio-
coincidéncia entre a3 or{?tem da lingua e a ordem do mundo, é pela imervengdo do
IMAagInaric que se conﬁg@zra a intersecio entre essas duas ordens, De outro lade, implica
o fato de que o sujeito, }r.endo constituido socialmente, é portador de uma contradigio
irresolitvel: 2 de que agquilo que o constitui determina-se de fora, é-lhe exterior, como
condicdo mesma de sua, constituigio, Em suma, a incompletude, a partir da qual o
sujeito se institui, € parte dos processos ideologicos de assujeitamento. Possenti (1990}
desenvolve uma instigahte analise, com base numa leitura de Althusser, acerca da
guestio do sujeito, na AD, especialmente no que se refere a sua determinagio na/pela
historia. Leite {1994) também, & luz da teoria psicanalitica, faz uma reflexfo tendo
como foco a questio do assujeitamento, via interpelaglio, e as relagdes entre o campo
discursivo € 0 psicanaiitifco. .

De qualquer mc}do, a subjetividade, ao menos na perspectiva discursiva,
fundamenta-se e ﬁmcimfza com base em mecanismos linglisticos especificos, em que
participam a ordem do iideolégico, a intervencio do imaginario, os processos historico-
socials gue, em suma, determinam a subjetividade, uma vez que 05 processos de
assujeltamento sdo de nafmrez.a histérica (Orlandl, 1987},

Concebido, disc;brsivamente, como resultante de uma determinacio histérica, o
sujeito ndo comparece éf.;omo um em-si, mas em forma de posigbes discursivas (nas
guais marca-se o hugar gzsocial dos locutores, hugar soclal gue se inscreve no dizer do
sujeito), as quais sﬁo,é por sua vez, derivadas das relagBes, em que intervém o
imagindrio, entre a iingua e a sociedade. E porque o sujeilo resulta de processos
historicos de assujeitamento — de maneira que cada formaglo histérico-sodial-
weolégica produz assuj}eitamentos diferenciados — “o gue temos sfo formas-sujeito”
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resultantes de “processos de identificaciio em que joga o esquecimento” (Orlandi, 1994
302}. Ou seja, a forma-sujeito € uma construg@o tedrica para dar conta da constituigio
histdrica das formas (e da formagiio) subjetivas, uma vez que nfo ha um sujeito
universal nem atemporal. Segundo Haroche (1992 200), na concepgdo de sujeito do
discurse incidem os processos discursivos que “contribuem, pelo mecanismo ideolégico
de reconhecimento e identificacio, para descentrar a determinagio, colocando-a fora do
sujeito”. A forma-sujeito ¢, entfio, um efeito dos mecanismos ideologicos e, como tal, se
define como a forma histdrica de existéncia do individuo determinado por suas relagbes
sociais, sempre mediatizadas pelo jogo de representagfes que © sujeito constroi em sua
interagio com a sociedade.

Esquematicamente, 0 sujeito do discurso pode ser representado da seguinte
maneira:

Sujeito do Discurso

Lugar de Lugar purs
onde faln ande fala
U emmee | 1> T e ]
propriedade informnl
posicie | | testitucionl

Para quem fala

Neste esquema sio mostradas as relagBes gue o sujeite {do discurso) mantém
comt & situagdio historico-social, objetivamente verificdveis. E igualmente a partir dessas
relacdes que os processos de significacBo atuam. Desta forma, o sujeito,
discursivamente entendido como dividido, descentrado, determinado de fora, manifesta
no eu a Husio necessiria de centramento, de unidade, de completude. O eu realiza-se
como entidade que, no imagindrio mstituido do sujeito, construl a imagem de autonomia
{o-sem-precedente), de senhor do seu dizer e dos sentidos ai produzidos. E, deste modo,
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atraves da constituigio dieste eu, manifesta-se 0 que pode ser chamado de seducio da
subjetividade.

A seducio da subjetividade, coma parte constitutiva da 1lusfo subjetiva, resulta
de um movimento de? imposicdo e dissimujacio da ideclogia, enguanto efeito
metonimico (Herbert, 19;95)4 De um lado faz o sujeito identificar-se com as estruturas
politica e ideologica da ;:quai ele nEo se descola e, de outro, recaica. De outro, faz
necessariamente defletir éque essa identificagdo, como consciéneia de si e da situagio,
bem como do efeito de eévidéncia de que o sujeito € a origem do seu fazer/dizer, resulta
de um processo ideolégic}} pelo qual a sua posigio na estrutura encontra-se dissimulado,
silenciado por essa mesfma evidéncia da subjetividade. A seducBo da subjetividade
relaciona-se, outrossim, a representacio de wma individuabdade soberana, mediante a
gual o sujeito cré-se, nuni espécie de efeito de Miinchhausen, ser 4 causa de si mesmo.

Um outro apecﬁc que deve ser destacado, mo &mbite dos processos de
subjetivacio e de assujeii:amento, ¢ o fato de que, entre as instincias do sujeito e do ey,
OCOTTE Uma descontinuidéde, de forma que sujeito e eu sZo dissimeétricos — quer sejam
considerados a luz da tecim'a do inconsciente, quer o sejam a da ideologia. Isto significa
que ¢ pela mstincia do zjéu que o sujeito manifesta a ilusio (o vel da alienagfo, a falsa
consciéneia, que the ¢ institutiva) de que os processos de significagio lhe sio
decorrentes. |

A guestiio sujeitq}’eu manifesta relagdes ideologizadas de nivel abstratizante, de
forma g produzr 2 ilusé{) de que € o individuo em sua plena liberdade subjetivizante o
responsavel pelos proceséos histéricos de significacio {alienagio produtorz da ilusio de
subjetividade). As mstaumas pelas quais o ser social se manifesta, sujeito-eu-individuo,
podemn ser entendidas cmne niveis diferenciados de uma mesma categoria: a forma-
sujeito cuja definigiio ¢ historico-ideologica. Em vista disso, o que se tem é:

= Sujeito: nivel tedrico. Definigio histérico-ideologica. Posigio discursiva
{enunciagdo)

=> Eu: mivel analitico. Definigiio historico-psico-social. Realizagio linguistica
{enunciado)

= Individuo: nivel aénalitico, Definigdo bio-psico-social. Agente da vida social
(acontecimentos). :

Desta forma, o sujeito se materializa lingiisticamente no eu, o qual, por sua vez,
se especifica no indiviéiuo‘ O eu ¢ a materialidade historico-social do sujeito, € o -
individuo € a materialitiade bio-psico-social do eu. Uma outra forma de mostrar as
relagbes entre essas trésf instdncias € dizer que o individuo atua na sociedade em sua
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forma enunciada de ey (ilusdo da subjetividade), mas é como (forma)sujeito que ele
intervém na histéria.

O desenvolvimento do eu processa-se na relagio contraditéria entre os impulsos
de cada individuo, como unidade bio-fisio-socio-psicoldgica, € a coergio produzida pela
determinaclo e representago sociais, qual seja, pela formagdo histérico-ideoldgica da
sociedade. Deve-se, pois, considerar ainda, nesse processo de construgao do eu, o papel
do grupos sociais, os quais funcionam como instincias de transmissio e manutenciio das
formas ideoldgicas dominantes. Ao mesmo tempo em que preparamn a Cena em que se
represerta o sujeito do discurso.

A disjungio operativa no nivel sujeito/en, também opera em relaglo as
categonas sujerto discursivo/sujeito lingliistico (no jogo das instincias fundadoras, o
discurso funda o sujeito; 2 lingua, o en — realizado no/pelo individuo). Ou ainda, entre
locutor (aquele que ¢ responsavel pelo enunciado, sinda que n30 seja necessariamente o
produtor deste enunciado) e enunciador (cwja voz, mesmo gue corporificada na
enunciacio, ndo pode, entretanto, ser individualizada). Estas dissimetrias apontam, por
outro lado, para a descontinuidade que existe enre o enunciado e o discurso (conforme
pode ser visto mais adiante).

Uma vez gue a relagio disjuntiva sujeitofen s6 pode ser, efetivamente,
compreendida a partir dos processos de deterrninagio/alienagBo ideoldgica, apresento,
abaixo, alguns tracos gue, esquematicamente, caracterizam cada um dos membros da

relacdo,

IDEOLOGIA
Individuo Sujeito
Eu Forma-sujeito

Jugar da fuga ' lugar do assujeitamento
lugar da ndo~dispersio lugar da incompletude
lugar da nuptura hegar da ilusdo subjetiva
lugar da transparéncia hegar da opacidade
centramento des-centramento
interioridade exterioridade
autonomia determinagio

Partindo desses tragos que constituem o individuo (o lugar do eu) e o sujeito, ¢
possivel estabelecer um paralelo com o sentido, no que respeita a relagiio enfre a
transparéncia € a opacidade. Assim como, no jogo dos sentidos, se manifesta um efeito
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de fransparéncia, pelos m;écanismos discursivos, que provoca no locutor a thusdo de gue
¢ dele que o sentido ernana; transparéncia que, por sua vez, desfoca o fato de que ha
uma opacidade que permémece irreconhecida pelo sujeito; assim tambeém, o eu assume-
se como transparente (aufiﬁnomo, livre} para o individuo, e este efeito, por seu turno, o
aliena dos processos de assujeitamento. Esta condigiio de sujeito permite dizer com
Henry (1950) que, dade que o exterior de uma ideologia é o interior de uma outra
ideologia, o sujeito pode ser analisado como e enquanto um efeito ideologico elementar,

Mais adiante, quéndo tratar da formacio do sujeito guaram mbyd, estas noges
sobre assujeitamento, a fbnna-sujeiw, e as relages entre sujeito ¢ individuo (eu), serdo
novamente & mais extensfémente comentadas,

1.2.3. Discurso

Os discursos sﬁoﬁ miltiplos e multiplas sio as suas abordagens. O discurso, em
suma, € polissémico e 5;;:vrolif::ra em diversos campos. o discurso ¢ uma espojal {cf
Possemi, 1990). Para ser exato, ndo hé discurso (muito menos O Discurse), como nio
ha analise de discurso, ha discursos e analises de discurso{s). Como diz Fiorin (1990),
cada uma das andlises d{a discursc prioriza determinados aspectos desse vago (obscuro?)
obieto do desejo analitiqb, que € o discurso {a discursividade, a discursivizagdo).

O objeto empirico e/ou metodoldgico discurso, seja considerado como processo
ou como pratica discursivos, tem muitas falas, nas quais o ponto, simultaneamente de
concentrago ¢ de dispersio, ¢ a linguagem. Nio digo que seja a lingua porque ha
acontecimentos dismxsivos gue nfio se reduzem ao linghistico, especialmente se se
considera o conceito d@a préatica discursiva (Maingueneau, 1993), o qual da conta de
fatos discursivos que n‘sfm pertencem ao dominio da lingna. Além do mais, visto gue os
conceitos se expandem e tomam rumos incontroliveis, partindo do pressuposto de que o
discurso se define, grfosso modo, como efeito de sentido entre sujeitos, pode-se
empregar discurso para_L falar de ura quadro, de uma peca musical, etc., uma vez que,
enquanto producic de efeitos de sentido (entre sujeitos), sio discursos cuja
materialidade especiﬁc_é 530 a melodia, o nitrmo, a2 harmonia (misica), ou 0 tages e a
huz {pintura).

No entanto, no campo especifico da analise de discurso, tal como vem sendo
considerada ao longo d?este trabatho e cujo objetivo é a discursividade do mito, a palavra
discurso significa a mfateﬁalizagﬁo do lugar em que o ideologico e o discursivo se
interpenetram, de fo'r@na que “ele representa no imterior da lingua os efeifos das
contradicdes ideoldgicas e em que, inversamente, ele manifesta a existéneia da
materialidade 1ing{iistic§;a no nterior da ideologia” (Courtine, apud Orlandi, 1994:296).
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Esta assertiva de Courtine apresenta o discurso como um lugar, historicamente
determinado, onde se pode observar a relagio entre o lingiistico € o ideoldgico (o
historice-social em seu processamento), de mod que este se apresenta como um objeto
cuja especificidade € 2 manifestagiio do histdrico na materialidade lingiiistica. Sendo o
tugar do histérice-social, o discurso, em sus materialidade, situa-se entre a lingua
{considerada como o sistema, a estrutura abstrata) e a fala (como o lugar da
individualidade e da dispers@o) e, deste modo, o discursivo nio se reduz s palavras,
nem as intencionalidades do sujeito. Para fazer uso de uma frmula ja consagradz na
AD, a materialidade especifica da ideologia € o discurso, cuja materialidade especifica é
a lingua. O que equivale a dizer que no discursivo intervém tanto o ideolégico quanto o
lingistico numa rela¢io em que ndo se configura qualquer tipo de hierarquia ou
prevaléncia. E neste duplo jogo de interferéncia, jogo produto das contradigdes (porgue
o ser social se define na histéria e na lingua e, nesse movimento definitorio, intervém as
representaciies que os sujeitos tém de si mesmos e do mundo), que a discursividade se
manifesia.

Assim, se a hipotese bakhtiniana esta correta, ao afirmar que o signo lingtistico
¢ de natureza ideologica e, se, da mesma forma, a hipotese de Orlandi também esta
correta ao afirmar que o discursivo se reporta ao ideoldgico, entdo, ha razdes para
considerar que, sendo o discurso historicamente determinado (afinal, os efeitos de
sentido decorrem do fato de haver, na histéna, uma rede de sentidos), nfo ha, de fato,
um vacuo discursive, se considerarmos que ndo hé lugares em que ideologia e linguz
estejam separados € em gue ndo haja discursividade. Pode-se, no entanto, pensar o vazio
discursivo come o lugar do nfo-sentido. Como conseqiiéncia, isso significa assegurar,
no devir do discurso, a possibilidade da constituicio do sentide, onde ainda ndo o ha, o
gue, por sua vez, permite a constituigdo de novos sentidos ou de sua errdncia.

Além do mais, o discurso é histérico ndo apenas porque comporta uma dupla
agdo que vai do ideoldgico ao lingiiistico e deste aquele, mas porgue a sua produgso estd
relacionada a determinadas condigbes materiais, além de que histérico € o sujeito e
também o sentido, uma vez que é na historia que eles se constituermn. O discurso, entio,
manifesta a dupla inscricdo, presente nas condigdes de producdo: da historia na lingus e
desta na historia. Assim, analisar um discurse ndo € enveredar por uma exegese dos
sentides, mas dar conta das condigBes a partir das quais este discurso se constréi.

Consideremos, com Schaff (1974), que ¢ homem em sua totalidade s6 pode ser
apreendido em sua dimensfio socio-historica e que esse Processo passa necessariamente
pela guestdo da linguagem. Assim, se a lingua € um produto social, ela, ao mesmo
tempo, condiciona os recortes do real e o modo pelo qual uma sociedade, © um
individuo 16 e atua no mundo. Isto quer dizer que a captaglo, compreensio e
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interpretagio do mundo s‘a'.o procedimentos que estio estreitamente relacionados ao fato
de sermos seres de iingﬁage:n. Os efeitos das relagBes entre linguagem ¢ pensamento
apontam para ¢ fato deé que pensar é pecessariamente pensar em uma determinada
lingua e, simuhaneaménte, sustentar e ser sustentado por uma certa formagio
ideologico-imaginaria, Em suma, a linguagem como resultado das relagdes socio-
histéricas com © mundo ¢ responsivel, em grande medida, pela imagem e pela
representaglio de reaiidac;ie que nos determinam. __

Para Schaff (1974) a linguagem ¢ responsavel pela “criagio” de uma imagem da
realidade porque impﬁé aos mdividuos os modelos e esteredtipos formados pelos
Processos histbrico-soqiiais a que estes individuos encontram-se condicionados,
principalmente mediant;c sua relagdo social com o mundo {(educagio, interacdo,
compreensio, etc), a qufai ¢ mtermediada pela linguagem. Assim, o _reﬂexo da realidade
objetiva e a “criagio” subjetiva da sua imagem sfio dois fatores que se complementam
no processo global deé conhecimento. Isso posto, € preciso considerar ainda que,
conquanto linguagem e pensamento formem uma unidade {como recorie/representacio
do mundo e no pmcessb de conhecimento e agio do/sobre o mundo), eles niio devem
ser identificados, enquénto processos. Embora ndo haja maneira de pensar fora da
linguagem, as relagGes t.fintm esses dois processos ja constituem um_;pmdut{) de nafureza
histdrico-social, :

O que se dedmé da relagio linguagem-imapem do mundo, de acordo com a
reflexdio de Schaff, & que ela nfio pode ser descolada da questio rcferente as formagdes
ideologicas e imaginéx’ias que atusm em gualquer sociedade. Também em {ramsci
{1978a) se encontra uma posicio similar, dado que este autor diz que se € verdade que a
linguagem contém elezr_ienzos de uma concepgio e/ou representagio de mundo de uma
dada cultura, também & verdade que, a partir da linguagem de um individuo, ¢ possivel
depreender, em maior r;,iu menor grau, 2 concepeio de mundo da sociedade a que ele
pertence. ' _

De igual modo, entﬁo o gue constitui o pomnto nodal do discurso € o fato dele ser
um produto social, confstmido no horizonte ideolégico de uma forma social dada. Isso
posto, a condigio de sentido do discurso se processa pelo jogo de posigdes discursivas,
preenchidas por sujeités concretos e determinados no ambito das relagBes sociais. O
jogo de posigbes discufsivas pressupde, por sua vez, no discursivo uma rede dialdgica:
entre 0S interlocutores; como sujeitos ocupando- posigbes ¢ desempenhando papéis
socialmente detemxina{ios {e independentes da intencionalidade);' do discurso com a
rede discursiva (a lﬁstéﬁcidade do discurso, ou a interdiscursividéde como a memdria
do dizer ¢ a totaiidad}.e do dizivel), sem o que os sentidos ¢ sua depreensdo — a
inteligibilidade do discm"so -~ 1o poderiam ocorrer.
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Assim, a perspectiva discursiva termina por estabelecer um recorte gue nio
deixa de se relacionar com 2 questiio schaffiana e gramsciana. Considerando gue o
discurso € a materialidade da ideclogia, a analise das préticas discursivas de uma
sociedade, ac enfocar as questdes relativas s formagdes discursivas, imaginarias e
ideologicas, que sfo as matrizes da discursividade, atravessa o campo daquilo gue
Schaff denomina de imagem do mundo e Gramsci de concepgdo de mundo, pois, como
ja visto; a relacho homem/mundo ¢ intermediada pela linguagem, logo, pela
discursividade. Um fato que - esses autores ndic explicitam, embora, dado o campo
tedrico de sua reflexBo, esteja subjacente, € que essa relagfo imagética do mundo nio se
configura como um reflexo especular. Em sua historicidade, o discurso se produz como
opacidade visto ser esta uma das condigdes estruturantes da discursividade.

Como 34 fol visto anteriormeénte, o falar em opacidade n&o se refere a qualquer
qualidade fisico-perceptiva ou psiquico-perceptiva da materialidade discursiva. De
acordo com os postulados tedrico-metodolégicos da AD, esta nog3io de opacidade se
reporta 2 impossibilidade radical — dadas as condigdes de produggo do discurso, dadas
as relagBes entre os sujertos e sua ideologia, & visto que a opacidade € uma condigio
ideologica da producio de discursos — de, atravessando a espessura seméntica da
materialidade da lingua — atravessamento que pressupGe, como ponto de partida, que o
sentido e materialidade lingiistica sfio dissociados, ou seja, gue haveria um sentido
além da forma, subjazendo a esta materialidade — chegar aos conteidos semanticos
(referentes as coisas do mundo, as wdéias, aos sentimentos, ac extralinglistico, enfim)
daquilo que constitui o enunciado. E desta impossibilidade que trata 2 nogio discursiva
de opacidade.

Ademais, esta opacidade estruturante ndo se refere apenas a operagio de
interpretacio por parte daquele a quem o enunciado ¢ dirigido. Ela opera também em
relac3o ao sujeito da enunciagio, uma vez que este nio controla livremente o seu dizer,
ainda gue exer¢a certo conirole sobre ele, visto que o sujeito enunciador faz uso de
varias estratégias de enunciacgio,

Esta questdo da autonomia relativa do sujeito, face ao seu dizer, leva a pensar as
relacBes entre enunciado e discurso. De saida, fica claro gue enunciado e discurso nio
s3o simétricos ou continuos (como também acontece entre sujeito e eu, ou entre locutor
¢ enunciador, ou ainda entre sujeito do discurso e enunciader). Enfre a ordem
enunciativa e a discursiva operam mediagdes que terminam por sobrepor, ao nivel do
emunciado, essas duas instdncias.

Na presente discuss@o, o que esta ern foco ndo € tanto a gquestdo das
especificidades dessas duas ordens, e sim as interrelacles gue mantém. Em primeiro
lugar, o fato de que a materialidade empirica, analisdvel portanto, do discurso € o texto.
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O que ndo quer dizer t:}ue a relagio entre eles seja biunivoca, de sorte que a cada
enunciado correspondesfse um discurso, e vice-versa. Tampouco € fansparente e
pacifico associar ao iocﬁtorfenunciador, 0 sujeito do discurso, dado que essas relagbes
ndo se realizam sem tensfﬁ’)es e/ou disjunges.

Um dos pontos de resisténcia a esse tipo de recobrimento mecdnico reside no
fato de que, diferenteﬁiente do sujeito, cujo dizer e cujo fazer semtido nfo sfo
autdnomos, © enunciadoir, que a despeito dos condicionamentos que determinam o seu
dizer (igualmente depe:idente de contexio), pode, dada a suz formaclio discursiva,
aproveitar-se discursivz{mente das coercdes que o condicionam ou, <omo diz
Maingueneau  (1993:3 9) "realizar escolhas significativas entre as multiplas
possibilidade que se lhe bferecem”. Essas escolhas possivels estdo relacionadas a jogos
de estratégias enunciativas (retoricas, estilisticas, etc.) que, inevitavelmente, coniribuem
para a conservacio da ii?zsﬁo {seducdo) subjetiva. O mesmo, contudo, ndo acontece na
dimensio discursiva, airjida que, afinal o jogo de escolhas enunciativas produza, jé e
sempre, efizitos d.iscursivxj:m

O diseurso sem;:}re se apresenta como opacidade ao sujeito enunciador, no
sentido de que tanto o siujeito quanto o seu discurso se encontram intermediados pela
ordem do ideolégico (e ztambém pelo inconsciente). Evocar a condigio de sujeito, por
sua vez, implica em levar em conta a simultaneidade de sua constituicio com os (efeitos
de) sentidos e suas relac;{‘ies intrinsecas com a materialidade Hngiistica e a histérica. E
esta condigo de locutoé {posi¢io de sujeito), nos termos em que .a considera a AD,
explica porque ele ndo se enconira Jivre para formular o seu dizer.

Se o sujerto fossfé livre para produzir o seu dizer, isto implicaria em ter de
admitir a anterioﬁdadeg do sujeito aos efeitos de sentido. Assim conmsiderado,
logicamente haveria a irhp]icag;ﬁo de que fatores como ¢ imaginario, o simbolico e o
ideoldgico, em seu pape? de forcas materiais da histdria, estariam sendo produzidos a
parir do sujento. Tal, entfetanto, ndo € o que ocorre, pois O sujeito encontra-se, sempre €
inexoravelmente, imersoé na ordem do ideclégico, de maneira que po dizer do sujeito
atuam outros dizeres, férgas historico-sociais que independem de sua vontade efou
intencionalidade.

Assumir gue o sz;ljeitc é constituido pela agio de mecanismos ideologicos nSo
significa afirmar que o sfujeito fique reduzido a um mero autdmato social. N0 se pode
esquecer que pela instén%cia do Eu, o sujeito detém um controle relativo do seu dizer,
especialmente reiax;ionafdo 4s estratégias de enunciagio. Enfretanto, e ainda
considerando as chamadfas estratégias de enunciagio, o que se ressalta disto tudo € o
jogo complexo da ilusﬁé} da autonomia subjetiva que atribui um papel de agente ao
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swjeito, a0 mesmo tempo em que apaga nele o papel determinante das condicdes
materiais, das estruturas historico-sociais em que se encontra.

1.2.3.1. Condigdes de produgdo do discurso

Ao insistir acerca das condigfes de producio do discurso 0 que pretendo €
deixar claro que aj o discurso ndo se realiza no vécuo, como resuitante de uma vontade
do sujeito e b} que o conceito de condigdes de produgiio movimenta uma série de
nogdes que sio relevantes para a depreensio do funcionaménto discursivo, No campo
tedrico da analise de discurso, o emprego da expressic condigdes de produgio refere-se
a nogdo de sujeito {os interlocutores), de ideologia {de representacGes hastorico-socials)
e a de situagio {contexto-de-situacio). Deste modo, sdp as condicbes de producio dos
discursos que, em sua determinacdo histérico-social, constituem o sentido.

Ao entender que as condigBes de producio se referem 2 “relacfio da linguagem
com a exterioridade {os falantes, a situagio, o referente)” {Orlandi, 1984/1985:264),
entende-se também que € somente na relagio com o seu contexto que um discurso
constitui a sua significagiio. Samain apresenta argumentos gue reforgam a postura
tedrico-metodologica segundo a qual uma das condiges de andlise de um fato é a
referéncia as suas condighes de produgio:

“Toda andlise interpretativa, toda tentativa de explicagfio de um fato
coltural seja qual for (um discurso piblico, um mito, uma
classificagio, uma represeniacio do universo, um ritual . ), ha de levar
em conta, ¢ de tomar a sério, o modo Wgico singular gue presidin a
construgdo do objeto cultural em pauta.™

{Samain, 1984/1985:240)

Eis ai: a indissociabilidade entre o objeio de andlise e seu contexto. Se isto ¢
verdadeiro para, por exemplo, um ritual, ou uma classificagdio, o € igualmente para o
discurso 1) porgue o discurso é de natureza historica e 2) porque sO analisando o
contexto em que ele se produz(in) € possivel avancar no terreno movedigo de sua
compreensiio. Ao analisar um fato discursivo € importante ter presente que 0s discursos:

“sho produzidos e recebidos por falantes ¢ ouvintes em situagdes
especificas, dentro de um certo contexto sécio-cultural mais amplo
{..)” Assim, dentro do processo discursivo evidencia-se que “os
usudrios da lingua constroem uma representagdo nao so do texto, mas
também do contexto social e que ambas interagem.™

(Van Dijk, 1992:17)
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Assim, na comstrugio de um discurso, na materialidade de sua enunciagio,
intervém estratégias (ret(’:fricas, processuais, etc.), que se aplicam sobre o dito e o querer-
dizer. Contudo, intcrvéni também, ¢ ac mesmo tempo, determinaces da exterionidade
constitutiva do dizer (é do sujeito), da interdiscursividade, do’ pré-construido. A
exterioridade discursiva ése refere ao outro, 2o j&-14 do sentido, ou seja, 2 memoria do
sentido, ao repetivel, cos:fzo condi¢do necessaria do dizer e sua sustentacdo. Ha, portanto,
em cadg dizer a intewenf;:ﬁ,o de um nado-dizer instituinte, seja pelas filiagdes discursivas,
seja pelo ja-14 do idmlééiw {e/ou do inconsciente). Eis porque, paré Pécheux (1990). ¢
discurso se apresenta cu{*no indicativo de agitagbes nas filiagbes socio-historicas, sendo
concomitantemente efeitb dessas filiacdes, e como trabalho, seja ele intencional ou nio,
mas sempre marcado pejas determinagdes inconscientes, de deslocamento do/no espago
discursive. '

A exterioridade g:discursiva, por sua vez, encomra-se relacionada & noglo de
exteriondade instituinte fou fundadora, pois como afirma Authier-Re_fmz {1990:26) “toda
falz € determinada de fozi‘a da vontade do sujeito”. Considera-se “o dfe fora” como aguiio
que, sendo exterior ao sujeito, comparece no papel de “condigdo copstitutiva de sua
existéncia.” Esta autora fpropée, entdo, para dar conta deste componente discursivo, 0s
conceitos de heterogeneidade constitutiva e heterogeneidade mostrada, as quais
“representam duas orderé:s de realidade diferentes: a dos processos reais de constinigdo
de utn discurso ¢ a dos f:roccssos, ndo menos reais, de representacio, num discurso, de
sua constituigio” (Authiér-Remzz, op. cit.:32).

Assim, depreende-se que € pelo fato de que hd uma instdncia de extenoridade
que afeta o sujeito (proéesso de subietivagdo) e seu dizer (discursividade), que a nogio
de heterogeneidade pode ser mobilizada. Contudo, segundo Maingueneau (1993), nio
s¢ deve supor que © “%:xtericr" das condiches a que se remete ou refere o dizer se
oponha ao “interior” {éiesse dizer, uma vez que, de fato, ndo ocome pephuma de
disjungdio entre o sujeito e seu discurso. Ou seja, & a propria condigdo de discursividade
{mediante a qual sujeito, discurso e sentido sdo rectprocamente constituidos) que
determina esta nio ocorﬁ'éncia de descontinuidade.

O sujerto, porqufé instituido pela ordem da discursividade, insere-se na ordem do
1deologico. Ora, visto ¢omo determinagio ideologica, depreende-se gue, no complexo
de suas relagBes sociaisi e discursivas, ndo € com o individuo isolado que lidamos, mas

-corn este individuo erng sua condigio fundamental de sujeiio, uma vez que, de acordo
com Marx & Engels (1;975), as relagdes individuais se sustentam {e so por isso podem
se realizar) na base d_fe relagBes que sdo historicamente instituidas pelas formagbes
econdmico-sociais. Defsta forma, o sujeito encontra-se inextricavelmente permeado
pelos processos de orgz;inizage’io social (historico, politico, econdmico e cultural) em que
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se nsere e, simultaneamente, (porque essas duas instincias se processam uma em
relagBio a outra) mos processos discursivos, pois a linguagem {como producio) e a
sociedade (como organizago) se constituermn mutuamente (Orlandi, 1988).

Destarte, pensar a exterioridade implica em pensar igualmente a
interdiscursividade, pois & esta que joga, como memodria do dizer, considerando que
“um discurso nasce {.) de um trabalho sobre outros discursos” (Mainguenean,
1993:120), no sentido de prover as condigdes do dizer e de legitima-lo. Deste modo, ¢
pela instincia da interdiscursividade, como constitutiva dos processos de significagio,
que 2 exterioridade pode ser definida, como sustenta Orlandi (1990).

No que concerne 2 questio da heterogeneidade, conforme Authier-Revuz a
estipula em sex duplo movimento, fem-se que a heterogencidade constitutiva,
representada pelo “isso fala”, refere-se, portanto, mais diretamente ao fato de que o
sujeito da linguagem ser determinado pela exterioridade (o outro), o que o configura
como descentrado, dividido e ndio-coincidente. A heterogeneidade mostrada, por seu
turno, que se representa pelo “como diz outre”, pelo “se eu posso dizer”, ou ainda pelo
“eu sei 0 que eu digo”, altera a unicidade do dito pois no dizer ha sempre 2 insenigio do
QUirD.

Em termos formais ou analiticos, a heterogeneidade mostrada apresenta
manifestagdes, explicitas e recuperaveis, na superficie discursiva. Ela ¢ fenoménica,
portanto, e se sintomatiza em forma de aspas, citagdo, glosa, parafrase, discurso indireto
livre, etc. Ja a heterogeneidade constitutiva nfo € marcada na superficie discursiva, mas
¢ recuperavel afravés do interdiscurso, pela instincia do dialogismo, uma vez que as
palavras sfo, sempre e inevitavelmente, “as palavras de outro” {Authier-Rewvuz,
1990:26), pois toda palavra repercute os discursos nos quais ela se sustenta € se
legitima.

Entretanto, uma questfio se impde: considerando gue a heterogeneidade esta
relacionada & questdo da exterioridade (sujeito descentrado sobre o qual atua o vel da
alienaclio, on ainda, 05 esquecimentos pécheuxianos), ao dizer que, NOS Processos
discursivos, tanto a heterogeneidade constitutiva como 2 mostrada sfo recuperavels, o
que, de fato, estd sendo recuperado? Nio a sua origem, por certo. Supor que isso fosse
possfvel, seria supor a existéncia de um tempo-zero discursivo (ou seja a existéncia de
um discurso, ou de um sentido, ou ainda de um suieito, emerso de si mesmo, sem
condicdo prévia e sem precedentes; um discurso que fosse auto-produzido e nfo-
condicionado} e no o fato de que a discursividade se constitul mediante processos que
sdo de natureza histdrico-social Assim, © recuperdvel da heterogeneidade ndo é a
heterogeneidade em si mas os seus efertos (Odandi, 1990).
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O gue ressalta, éentfio, do conceito de heterogeneidade é o fato de que os
discursos Temetem 2 ndo-coincidéncia que institutivamente afetam (condenam,
legitimam, promovem) 0 dizer. De acordo com Authier-Revuz (1994:255) essas nfo-
coincidéncias ﬁmda,men‘i[ais do dizer sfio as seguintes:

“a) nfo-comcidéneia  mreriocutiva  entre  dols  sweitos  ndo-
simetrizaveis; b) nio-coincidéneia do discurso consigo  mesmo,
constitutivamente afetado pelo jogo em si mesmo de owtros discursos,
¢} ndo-coincidéncia das palavras consigo mesmas, constantemente
afetadas de outros sentidos, de outras palavras pela polissemia, pela
hornonimia, ete. {...); d) ndo-coincidéncia entre as palavras e a5 coisas
- os ‘acidentss’ que constituem, ne desenvolvimento continuo do fio
discursivo, asiformas de desdﬁbramento opacificante da enunclac;ao de
wn elemento{ 27

Estas nﬁo-winci{iéncias, por sua vez, comparecem num jogo discursive, como
tragos, emergéncias ou mascaras, especialmente como sintoma da réiagéo que o sujeito
do discurso mantém coni o seu dizer, no jogo entre o dominio da noﬁlea@io e do sentido
¢ da interdiscursividade. Ou, nos termos de Authier-Revuz (1994:256), aquilo que
ressalta “em um mesmc} movimento a falha que expde o dizer a uma de suas n3o-
coincidéncias enunciativhs, e sua sutura, seu ‘conserto’ meta-enuncié.tivo”_

A relagio complexa e contraditoria exposta acima diz respeito também ao fato
de que “o espago da éubjetividade na linguagem é tenso” (Orlémdi 1987:189). A
relatividade do sujeito € complexa pois, ao mesmo tempo, 2 nogdo sujeito implica, de
um lado, uma detenmnax;ao de natureza historico-social (da qual denva a discursiva),
mediante o assujeitamento (de natureza ideologica) e, de outro, um espago de
interioridade, no qual o sujeito se autonomiza: ilusio da subjetividade.

Levando em con%;ideragﬁo o exposto acima, podemos dizer gue as condigbes de
produgdio sdo comuns aétados 08 sujeitos do discurso (particularmente a0 s¢ levar em
conta a comunidade diécursiva} e que ¢ ignalmente a partir dessas condiglies que
decorrem os processos de significagio (leitura, interpretagic, etc.). Considerando, entdo,
com referéncia ac texto,? as relagdes (discursivas) entre locutor e receptor (entre quem
produz um textc e que{n o recebe; ou, ainda, na interagio discursiva que ocorre em
sociedades orais, entre quem narra e quem escuta) € © que tange a seu dominic nos
processos de signiﬁcac;‘;io, vé-se que € na unidade do texto, bem como no espago
discursivo entre 0s inteli'lscuteres que reside o sentido (Orlandi, 1987). O mesmo se
aplica & compreensio discursiva do mito, pois todo mito remete a outro(s) mito(s) e a
sociedade, pelo movirnezflto histérico da intertextualidade e da interdiscursividade,
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Diante dessas consideragfes, o que fica claro ¢ que nio existe relacio de
exterioridade (disjungBo) entre o sujeito ¢ seu discurso. Esta relagio necessaria entre
sujeito e discurso relaciona-se, por seu tumne, ao fato da instituicio discursiva apresentar
uma dupla face: uma social e outra lingiistica (Maingueneau, 1993). O conceito de
pratica discursiva integra a formagio discursiva e a comunidade discursiva, visto que é
“o grupo ou a organizagio que estrutura ao mesmo tempe as duas vertentes do discurso™
{(Mainguenean, 1993:56). A pratica discursiva é um conceito tedrico referente a uma
prética de organizacio mediante a qual se trabalha a dupia determinagio existente emtre
discurso € sociedade.

De acordo com Maingueneau, ndo se verifica nenhuma exterionidade ou hiato
entre a commnidade ¢ seu discurso, de forma que as condigdes que deferminam as
formagbes discursivas e as viabilizam na sociedade (enquanto forma histdrica cuja
materialidade sdo os processos de organizacio social e as instituicbes) encontram-se
perfeitamente (ainda que nfio trangparentemente) articuladas. Isso significa que ac
evocar a sociedade, instaura-se um processo de remiss3o ao conjunto de fatores
{organizac3o social, mode de producio, concepgdo e modo de vida) que histdrica e
discursivamente constituem essa sociedade.

Para ¢le, ainda, 3 comunidade discursiva nfio se restringe aos grupos {como
agentes institucionais) pois abrange todas as instdncias implicadas por esses grupos,
cuja constituicio s manifesta na enunclagio efou representagio dos textos. Essa
posicio tedrica torna possivel, por exemplo, reconhecer e analisar um ritual, ou um
movimento de greve, como um discurso. Considerando como exemplo a comunidade
discursiva mbyd, nfo serfo certamente os individuos enguanto tais, isolados ou
conmjuntaments, que deverdo ser analisados como representantes da comunidade
discursiva, e sim figuras institucionais (papéis sociais determinados), como os karai, ou
amda, a realizagdo de um cerimonial representativo da vida tribal. Além disso, € 0 grupo
ribal como um todo (na condiclo de ser-indio como o sujeito historico), com todo o
conjunto. de seus tracos culturais caracterizadores, que se configura como a comunidade
discursiva.

E, entdo, pela reversibilidade social e discursiva que a nogho de pratica
discursiva se define, de maneira que nio € possivel enfocar a sociedade
independentemente de seu discurso e vice-versa. Do ponto de vista analitico, portanto,
o objetd que se explicita no processo de analise ndo € um discurso ¢ sim uma prética
discursiva _

Nas sociedades miticas, as condigdes de produgio do mito {como texto e como
discurso) sio dadas relativamente as condigBes concretas que determinam as vérias
refacBes sociais e simbolicas que se apresentam neste tipo de sociedade. Assim,
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considerando a matureza da transmissio oral e o problema da memoria relativos ao
COrpo mitico {e relacionéndo este processo ao que fol analisado a respeito de sentido
Hteral/sentido(s) derivadc}(s)), vé-s¢ que, quanto ac que respeita ac corpo mitico {seja
doutrinario/esotérico, sej:ja histérico ou hidico), nio hi como estabelecer uma forma gue
possa ser dita originé:ia; integral ou hteral No campo da transmiss&o mitica o que
subsistem $30 as ver‘sﬁés que, no jogo institucional, podem, e efetivamente o sio,
sedimentadas, instituidés como verdadeiras. Dentre as versdGes em permanente
circulagBo, ha sempre aqueias que 530 mais prestigiadas e, em alguns casos, instituidas
como oficiais. :

Os mitos ndo sdo afetados ou transformados pelas versdes. E a razao ¢ simples:
cada versio € o mito em _sua integridade discursiva, em sua “miticidade” (Rocha, 1985).
Dai, a nfio ser em situag;f'des em que hi formas institucionalizadas do mito {como, por
exemplo, os mitos de ori%gem no novo e no velho iestamentos), 1odas as versdes sfo, no
interior da comunidade discursiva, igualmente legitimadas.

1.2.3.2. Discurso ﬁ:f contexto

O termo ccntextof tem sido utilizado em intimeras passagens deste texto e, ainda
assim, nfo lhe foi dada a devida atengio reflexiva. Ao falar em contexto (histérico,
enunciativo, discursivo, situacional) aponta-se: um locus onde a experiéncia da anslise
do discurso se localiza e fse realiza. Nio se trata de uma moldura a circunscrever rigidos
limites de fatos observiveis pelo analista, mas de um recorte metodoiégico a partir de
um especifico modo de c_ﬂhar teorico. Assim, o método de analise e a posigio de sujeito
do analista devem ievaré em consideragiio que oS contextos ndo constituem molduras
herméticas, abstratas, mas espagos de recorte e, como tal, em aberto, sujeitos a
insuficiéncias e i falibilidade (Derrida, 1994). O contexto em seu recorte de
balizamento analitico €, }3 por si, um magma de significancia, um ponta de fuga dos
sentidos, uma dispersao orgamzadora do othar-analista.

Na teoria da anazuse de discurso, a categoria contexto compreende, de acordo
com Orlandi (1984/1985:264-265) as nogdes de:

1. Contexto iingii:st:co (co-texto): relagio de um elemento Imguzsuco com oufro{s},
seiz em nivel de pa.lavr& de sintagma ou de sentenga,

2. Contexto textual: na estrutura de um texto, os varios componentes que formam nio
s 2 sua unidade, como suas partes.

3. Contexto situacional: refere-se tanto as circunstincias imediatas dos interlocutores,
aqulo que constitui o écontexto de enunciagio, quanto ao contexto socio-cultural,
idepldgico, os quais deteé:rminam os interlocutores em suas posigdes de sujeito.
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Ha, ainda, relacionada & questdio da discursividade (e, por conseguinte, is
condigBes de produgdio, 4 heterogeneidade e & sitmagio-de-contexto), uma nogfo tedrica
de suma importincia para a compreensio ¢ analise do discurso: a de formagio.
Metodologicamente, séc consignados trés tipos de formacio que, no conjunto de suas
interrelagBes, contribuem para a produgZo discursiva. Ha a formagiio imaginéria, a
formac8o ideoldgica e a formaclo discursiva. Essas trés imsténcias tedricas, como parte
do processo historico-social, relacionam-se ao complexo das formagdes sociais.

Segundo Orlandi (1984/1985), a formacio ou formaches imaginarias se referem
ao fato de que, no discurso, ndo sdo os falantes que se representam, mas as imagens de
seus lugares, as posigOes que estes falantes, em sua condigiio de sujeitos, ocupam.
Compreendem um conjunto de forma¢fio de imagens, através de mecanismos de
transformacio de dados da realidade, os quais perdem a ligagio com suas condigbes de
produgio. As formagdes imaginarias constituem-se a partir de um processo de
autonomizacdo, mediante o qual sua relagio necessaria com o real opacifica-se. De
modo que, entre as situagdes (soclais € objetivamente definidas) dos falantes e as
posi¢hes {representagSes discursivas dessas situagdes) intervém as regras de projecao.

As formagBes ideologicas se referem ac complexo de atitudes e representagses
relacionadas as posicBes do sujeito. E, como o sujeito faz parte do tecido histénco-
soctal, as formagBes ideolégicas fazem parte inextricavel da situacio-de-contexto amplo
na qual ¢ sujeito se encontra. Finalmente, as formagdes discursivas se referem ao que
pode e deve ser dito, dentro de uma conjuntura, e de acordo com as posigdes relativas
dos sujettos do discurso. O complexc dessas formagles comstituemn a dimensio
imaginaria do discurso inalienavelmente presente em todo processo de significacfo, em
que se depreende um duplo jogo de ocultagio/revelaglo, jé como efeito de processos
ideologicos, e que na pratica social € parte integrante do mecanismo global de
assujeitamento.

Os conceitos de formacg@o discursiva, imaginana e ideoldgica, tal qual usados na
AD, fazem pensar nos conceitos de formagdo social e formagio econdmico-social de
sociedade da tradigio marxista, os quais, por sua vez, si0 desdobramentos do conceito
marxiano de forma da sociedade. A passagem da forma & formagfio denota uma
passagem do estatico do ser, ao dindmico do processo dialético, cuja materialidade sio
as formas sociais, as instituigdes, a cultura, etc. O conceito de formaglo indica o
momento de predominio de um conjunto qualitativamente determinado de relagbes ¢
ieis determinadas e especificas em determinado comexto situacional, ou momento
histérico. E aguile gue se coloca como o suporte, 2 coluna de sustentacdo de
determinado movimento ou dito,
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Ao conjunto de ideologias que atuam na sociedade, as diversas formas que a

ideologia dominante as;sume, e as multiplas formagbes discursivas que permitem a
polifonia social, chamo de formagho histérico-ideolégica. A formagdo histérico-
ideologica é um conceii;o baseado nas relagdes entre a formagio econémico-social e o
conjunto  dominante }:ia consciéncia social, e se refere aps processos de
sobredeterminagio pefds quais os individuos sdo interpelados em éujeitos. Interpelacio
de assujeitamento que, fconcomitantemente, os dota de um lugar, a posigio de sujeito, ¢
de uma consciéncia qué lhes permite conhecer, por atribuig8o, o sen lugar no mundo.
Essa consciéncia implift:a no esquecimento, Ou apagamento oensﬁtutivo, do processo
bistorico-ideoldgico qtie, enfim, organiza e direciona tal efeitc de consciéncia a
subjetividade. E pela formacio histérico-ideoldgica que o sujeito é lavado ds suas
escolthas sociats, emotiévas e lingiisticas, como parte do processo de discursivizaglio,
bem como a recortar e ':i assumir seu posto de observagio e atuat;ﬁofno cendrio social em
que se representa. Eas pois, o modo operador do processo ou Jogo de projecio de
lmagens. : :
DPado que a forma(;ao histérico-ideologica  participa - das processos  de
assujeitamento, falar que o sujeito do discurso se representa reiatn amente 3 imagem de
um higar que o de‘terrmn& implica dizer que, nos processos dxscurs;vas, atuam regras de
projecio de imagem, cémsiderando que as relagBes reais que os homens estabelecem e
mantém com suas condiig;ﬁes de existéncia sio intermediadas pela iﬁwiegia ¢ investidas
de uma relagio imagindria (Poulantzas, 1977). Assim, a0 invocar esse mecanismo de
natureza ideolégico-imaginéria, ressalta-se que as formagOes imaginrias, & quais sdo
determinadas pelo estado histérice das formagBes sociais (representando estas ¢
coraplexo das oond:g,oes materiais de existéncia e, portanto, dxretamente relacionadas as
condicBes historicas pa:rtlculares da sociedade), podem ser esquernatizadas da seguinte
forma:

___Formacdes Imagindrias
Imagem deo Locutor | Imagem do Ouvinte
do referente do discurso do referente do dischrso
do seu lugar o do seu lugar :
do lugar do outro do lugar do outro
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Analisando o0 jogo de projeciio de imagens, Lefebvre (1968: 55) afirma que “as
ideologias de classe elaboram 1rés imagens da classe que tuta pela dominacio: uma
tmagem por ¢ para ela mesma (...); uma imagem dela mesma para 0s OUTOS grupos e
classes (..); uma imagem das outras classes € grupos.” Nio se pode de deixar de tragar
um paralelo entre as imagens discriminadas por Lefevbre € o conjunto de projecio de
tmagens que € usado na AD: a imagem que x tem de si; 3 imagem que x tem do outro, a
imagem que x acha que o outro tem de x. Em um e noutro caso, tanto o processe de
construgdo de imagens, quanto o de sua projecio e efeito derivam das formagSes
histérico-ideoldgicas.

Como se percebe, as diversas formagBes compdem um bloco, uma vez que se
imbricam € comparecem simulitaneamente na constitpigho do discurso. Deste complexo
de formacgBes, a partir do qual ¢ sujeito € determinado, uma vez que as posigdes
{enunciativas) de sujeito se referem diretamente a essas formagdes, depreende-se os
efeitos de sentido que circulam no espago discursivo.

Dai o fato de que € possivel afirmar que o processo de significagio nio ¢ uma
propriedade da palavra, mas a resultante das relacBes entre as diversas formacdes.
Considere-se, como exemplo, a palavra nhe€ cujo sentido ordinario é “linguagem
humang”, ¢ € aplicada também para designar ¢ som de alguns animais (aves e insetos),
entre os guarani mbyd No entanto, no terreno do discurso religioso, significa a
“palavra-alma”, ou a “porgo divina da alma”, a que se encarna € torna ¢ individuo
humano, pois a palavra humana € a que se origina dos deuses. Deste modo, nheé diz
respeito de um lado, & condigio social de falar a lingua do grupo (identidade etno-
social), de ser pessoa mbya; de outro ¢ concomitantemente, refere-se & condiclio mesma
de ser mby4, portador de uma porgiio divina (a palavra-alma), como condigBio essencial
para estar em contato com os deuses (imortalidade) e, portanto, de ser considerado
humano.

1.2.4. Ideologia

Deseio retomar aqui, porque constitui o ponto crucial de uma tomada de posigio
a um 5O tempo tedrica ¢ analitica, a discusso a respeito de ideologia, avangando agora
em direcio ndo ¢ ao seu entendimento e funcionamento na AL}, mas igualmente, como
uina questio episternologica de fundo.

Inmcialmente, no que taﬁge aos processos discursivos, a AD nfio trabalha a
idenlogia pensando-a como ocultaclio, dissimulagio ou aquilo que elude. A ideologia é
entendida em seu papel de “transposi¢iio (simulacio) de sentidos em outros pela relagio
necessaria com © imaginario, que atravessa z relacio hinguagem/mundo, determinado
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pela historia num dadoéestado da formagio social” (Orlandi, 1994:246). A ideologia
deve ser entendida comé direcionadora do sentido em uma diregdo, ela € “a saturaglo, a
completude que produz 50 efeito de evidéncia, porque ela assenta sobre © uso, o ja-la”
(Orlandi, 1990: 36). Assim, hi na ideologia um duplo movimento de excesso e
auséncia, visto que ela %presenta descontinuidades e contradighes, inéio se constituindo,
pois, em uma mé.quinaﬁ logica {Orlandi, 1988). Nesse sentido, pode-se dizer que a
ideologia ndo visa esclarecer ou fornecer um conhecimento tc}tal mas manier coesa €
- hegemdnica a formagdo. social e a tmaginaria dominantes.

Assim definida, a ideologia comparece em sua condigio de detenmnadora dos
processos de s:gmﬁcagao, o que se relacionz 4 questio da ilusdo subjetiva e da
transparéncia dos sentic_ies, que foi discutida anteriormente, especialmente ao assumir
que & ideclogia nio coxhpona um exterior. Em resumo, a ideologia nZo aparece como
aquiio que falta 2 signiﬁca(;io {ou as posicBes de sujeito), mas comé aquilo que, por ser
preenchimento, satura é processe discursivo de significaglio, ao direcionar, enfim, as
possibilidades de mterpretagaa do sentido.

A interpretacio adeahsta dissocia o mundo das imagens de suas relacBes com ©
mundo real, “dos homer;s reais e com seu modo de vida”, apresenta;o mundo e as coisas
do munde como “certafdcs da realidade que € a sua base mateﬁai” {Marx & Engels,
1975:129,131). Na relagjﬁo real/representado, toma-se como real aguilo que se dissocia,
do gual 530 suprimidas as condicOes materiais em gue se produzem. Ou seja, o mundo ¢
suas relagBes com 08 héamens passa a ter existéncia como conceitb, como aguilo que,
privado de materialidadfe histérica, “ndio nasce das condigbes materials em que vivem 08
homens, nem tdo-pouco dos conflitos que resultam delas (idem:liS), e cuja fundagio
material é a vontade, a ;intengio e/ou a consci€ncia dos sujeitos {néste caso entendidos
como sujeitos da histéﬁa) Trata-se, entio, de um objeto conceitual radicalmente
desistoricizado e, como tal, pertencem 4 ordem do que Marx ¢ Engels (1975)
denominam de ldeolagms abstratas.

A questdo da reahdade pde em cena uma discussio acerca dos sentidos do real,
O conceito de real, visto pelo materialismo dialético, difere tecncamente do real tal qual
¢ definide, por exemplcia, pela psicanalise, como aquilo que € impo?sivel de se realizar,
ou methor, como ax:p.lilt:;E que € o ndo-simbolizavel ou que € irreduti_ivel a simbolizacio e
i conscidneia do sujefito ou, dito de outrc modo, o real se define como uma
representacio abstrata édo absolutamente ndo-representavel pela éiinguagem (Badiou,
1994; Hermann, 1984; _Leite, 1994). Grosso modo, ao falar de reai; o gue se invoca € a
sua condigio de existéfxcia, aquilo que, ao realizar-se, se inscreve na materialidade da
histdna, visto que o reél se constitui no interior de cada aparelho social. E real porque
produz conseqiiéncias, j;efeitos de sentido, dado encontrar-se atuando no cotidiano e no
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imagindrio dos sujeitos. Nesse sentido, real refere-se as condigdes materials da
existéncia social que, iredutiveis & subjetividade, formam a base material socio-
historica das quais derivam as redes de formagdes que suportam © sujeito e sua
discursividade.

Na AD trabalha-se, desde a sua fundagdo, na tensdo entre a ordem do ideologico
e a do inconsciente, como duas ordens de pratica tedrica que procuram dar conta de um
complexo de problemas, seja no que se refere ao sentido e a0 sujeito, seja com relagdo
as condigbes de significagio e da propra discursividade. “A ideologia € o inconsciente
estio matertalmente ligados. E o lugar dessa relagfo € a lingua” (Orlandi, 1997:46).

Lefebvre (1968) também observa que as representagdes ideologicas investem-se
na linguagem, de forma que, para ele, a lingua rela do mundo ¢ fornecida pela ideologia
e suas representacOes. Assim, sendo representagOes caracteristicas de um dada formacao
econdmico-social, as ideologias se apresentam como:

a) de carater geral, especulativo ¢ abstrato: as ideologias orgénicas,

b} de carater representativo de interesses determinados de classes ou grupos sociais: as
ideologtas arbitrarias;

¢} como relagBes de intermediagio enire a consciéncia do sujeito e as formagGes
econdmico-sociais, com seu cariter de espessura e opacidade e como direcionamento
das significagBes ¢ mterpretagdes.

As ideologias, como vem sendo apontado, resultam de um processo histonico e
constituem 2 materialidade das condicdes da existéncia social e formam, portanto, o
meio pelo qual os sujeitos adguirem consciéneia de sua posicio e atuagdo no mundo. De
acordo com Gramsci (1978 a e b), a validade psicoldgica das ideologias provém de sua
organicidade. E essa validade psicolbgica gue determina o sentido comum de que um
individuo pertence, juntamente com indmeros outros, a uma mesma historia, que faz
com gue os individuos partithem de um modo de agir e pensar comum, que, em suma,
os faz conformistas dessas condicBes e os unifica em homens-coletivos (Gramsci,
1978a). De sorte que toda ideologia, enquanto representagdo, institui-se como
concepedo do mundo,

Ao afirmar que 2 ideologia se inscreve nas representacdes do mundo bem como
nas a¢des, individuais ou coletivas, piblicas ou privadas, governamentais ou ndo-
governamentais provenientes dessas representagSes sociais, Lane (19835) diz ainda que a
forca da ideologia pode ser aferida pela “riaturalidade” das relages que, na consciéncia
do sujeito, se estabelece entre ele ¢ o mundo. E a esse estabelecer-se na consciéncia do
sujeito como fato natural, ou como o lugar da origem do reconhecer-se no mundo, que
Gramsei se reporta ao falar em validade psicologica da ideologia.
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Listo, a seguir, alguns conceitos de ideologia gue se enoontram em awores de
tradicBo marxista.

“A wdeologia € vm conjurto de idéias que forma wm todo, wna teona,
um sistema ou mesmo, por vezes, simplesmente um estado de
espirito” '

{Politzer, 1977:287)

“A ideologia € o sistema de opimides, wléias ¢ teorias (...} ela

manifesta-se na politica (...}, nos sistemas furidicos, na pratica socia!

dos homens.™ ﬁ
{Berbéchkina et al . 1987:137)

“A deologia ¢ fato histdrico real”, “forga real, fato onto-gnosiolégico-
social que aliera e modifica a vida humana Representaz;ao e
consciéncia, com papel nas transformagdes socials.”

: {Couticho, 1981:231, 835)

“As ideclogias funciopam como agente de veriﬁcas;éo' social”.

“Terreno socxo—poimc:o onde os hgmﬁns toma consciéncia de seus

conflitos ¢ se constituem em sujeito.” :
(Buci-Glucksmann, 1980:84, 120)

AC comparar eshas conceltuacgdes, percebe-se uma compr@eenséo da ideologia
que vai de um “conjuntic' de idéias” a “fato histdrico real” e a "‘teréreno sécio-politico™.
Além dessas é precisoé acrescentar que, especialmente no sensb comum, ¢ termo
ideologia aparece assdciada a nogdes freglientemente esti’gmétizantes tal como
dogmético, irracional etc. Neste sentido é sempre possivel aﬁmar como posigio
desqualificadora, que 1dealoglco ¢ o discurso do outro.

De todo modo, ¢ mister reconhecer que a palavra 1deolog13 movimenta uma
gama cormplexamente d:vers:ﬁcada de conceitos, de forma que tentar conceifua-la de
forma linear revela-se uma empresa arriscada e, no mais das vezes, desnecesséria, visto
que, como alerta Eagieton (1997), ela se refere a um conjunio fonnado de nmiltiplas
nogoes, campos concelmals ¢ formagOes histéricas que, em mmtos €208, mostram-se
contraditdrios. :

Q ponto crucial fespeitame a ideologia € a assun¢do de que éla ndo ¢ monolitica,
impermeével, mas, ao cc?mtréric disso, sob 0 risco de recair em um Emobiiismo absoluto,
ela se apresenta porosa, E.suscetivel de ser atravessada, forcada até a fadiga ¢, finalmente,
apresentar rupturas. Maas do que isso, a ideologia se configura coma um complexo de
sistemas complementares e em competi¢io, por exemplo, 1deek>g1a dominante ¢
ideclogias de classe, fonnando um todo dindmico em suas contra{izg:oes estroturantes.
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O que, n3o obstante 2 dificuldade tedrica de apreender a ideologia enquanto
objeto, fica ressaltado € que a ideologia participa da vida social quer como
representacio, quer como forga direcionadora, em ambos 05 casos, a ideologia refere-se
sempre a processos de natureza histérica. E essa condiglo de ineréneia do todo social
que Althusser (1979) aponta ao dizer que a ideologia € um componente orgénice da
estrutura social. Como diz Eagleton (op. cit.), a evidéncia da presenca da ideologia na
formagio do sujeito, bem como de sua permeabilidade, reside na verificag8o de que um
individuo precisa ser ensinado ou ser levado 4 conformar-se a assumir uma determinada
posiGlo social e, além disso, poder reconhecer seu papel.

Como ressalta Konder (1992), a ideclogia ainda gue se remeta as classes sociais
e gue a ideologia dominante em uma determinada formagio econbmico-social se
identifique & classe dominante ou bloco histdrico, ela, de fato, deriva das condi¢Ses
materiais da existéncia social, em que igualmente operam as condigbes objetivas de
producio e ¢ desajustamento instituinte entre o sujeito e sua historia.

Na constituigio do magma ideoldgico interferem inimeros processos que,
retomando o conceite bakhtiniano de reflexdo/refragiio do ideoldgico pela/na
linguagem, podem ser denominados de processos de deflexfo, os quais se encontram
presentes em fodas as formacgdes socials e discursives, sendo pols organicamente
constitutivos dos processos histéricos e das varias instdncias pelas quais o sujeito
encontra-se determinado.

Nesse sentido, os trabalhos de Althusser (1980b), no campo da teoria ideoldgica,
contribuem para mostrar de que modo, ¢ através de que instincias, a ideologia atravessa
o tecido e s processos historico-sociais. Para Althusser, a ideologia é responsével pela
insuguragio do sujeito. Isto ¢, s6 se pode pensar na categoria sujeito a partir de sua
interpelagio pela ideologia, relagio gque se expressa por um duplo movimento de
constituigio: de uma lado, se a categoria sujeito é constituida pela ideologia, de outro, o
fim da ideologia é constituir individuos em sujeitos.

Esse duplo movimento imbrica-se com o lugar que a ideologia, sendo parte
orghnica de uma totalidade bistérica, ocupsa na estrutura social, lugar de onde e pelo
gual, 0s processos de assujeitamento visam reproduzir as condigdes sob as quais os
homens contraem suas relagdes com o munde (efeito de imobilidade). Para Althusser, a
idenlogia se caracteriza como Tepresentagfo imaginaria da relagiio homem <> condigdes

reais de existéncia, visto que:

“A ideslogia investe-se no modo como os homens se Tepresentam, de
forma imagindria, suas condigbes de existéncia.”
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“Toda ideologia representa, em sua determinagdo necessariamente
irmagindria, ndo as relacfes de producdo existentes (...) mas sobretado
a relagdo (imaginaria) dos individuos com a s relagdes de produgao g
demais relagSes dai derivadas.”

- {Althusser, 1980b:80,82)

Assim, na represfentagﬁo ideologica do mundo, o que se encontra presente ndo
sdo as relacBes reais qué determinam a vida humana, mas a re'iaqﬁb intermediada pele
linguagem, isto €, pelo discurso e, por conseguinte, pela 1deciogla, dada a natureza
ideologica do signo imgulstlco E nesta ordem que se constituem  as relagdes
imaginarias dos sujeitos com suas condigbes reais de existéncia socza.l

Deste modo, qualquer interpretacio que pretenda reduzir a 1deolog1a a uma
dimensio topica de mste;na de idéias, sem levar em conta seu carater orginico, qual seja
sua historicidade, deixa escapar um de seus aspectos mais significativos. Trata-se, pois,
do fato de que a ideoiogia revela-se um processo constituinte da forfnagﬁo histérica e da
consciéneia social, que éeia desempenha um papel como atribuidora de consciéncia e
memoria, bem como doé papéis sociais do sujeito e do imaginario social,

Imaginar a ideojogia como um fendmeno circunserito 2 um tempo 2 a um
£$pago, Ou como um rectf}rie da realidade, afinal a ideologia € omni-historica, ¢ imagind-
la dotada de um centro e bordas. Isto &, ¢ fornecer-lhe um exterior, 6u um espaco neutro
no qual ela estaria conti;'ia. Contude, uma representacio da ideologia nesses termos sg
comrapbe a0 preceito dé: que o exterior de uma ideologia é uma outra ideologia, pelo
qual se conclui que a ideologia nio apresenta, para si, uma exterioﬁciade.

A imagern que mals se aproxima dessa definicdo de ideologih sem centro/bordas
é a da expansio universal. Pensar uma exterioridade para a ideologia ¢, analogamente,
pensar que ao expandir-ée o universo “caminha” de um ceutro para? suas bordas, o que,
por sua vez, implica em supor que o universo esteja contido em 'um espago que lhe
propicia a expansio. 0ra, © universo nio se expande para um lugar vazm ou a partir de
qualguer ponto no espaco, visto que o universo contém o espago € se expande em razio
de suas forcas e co:itradigﬁes internas, Expande-se como v;m todo, nio por
preenchimento de vaziosf, mas por dilatacdo do préprio tempoespagé.

A ideologia, mtéo, deve ser compreendida como uma dimerisﬁo historico-s6cio-
politica de uma dada formacdo econdmico-social, em seu papel de instrumento de uma
direcdo politica (Buci—Giucksmann, 1980), visto que a ideologia ¢ uma realidade
objetiva € ativa, ou aind%a, um dos aspectos da realidade social, Dito de outra forma, as
ideologias constituem uima materialidade e/ou uma historicidade, uma vez que ela s6
existe em um aparelho social, manifestando-se nas praticas sociaisé. Ao mesmo tempo,
estes aparethos e prética?s sociais constituem a materialidade da ideologia. Para Herbert
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{1995:82), a ideologia ndo deve ser considerada como uma “consciéncia de grupo’,
uma representacdo de mundo, um bloco de idéias validas para uma sociedade ou uma
classe e que tenderia a se impor como um ‘todo’™. Pensando a suaz abrangéncia e
organicidade, a ideclogia deve ser descrita como um processo que atravessa toda €
gualquer formagio social e por cuja atuagiio os individuos sio interpelados em sujeitos.
A ideologis pode, entdio, ser compreendida em funcio de wm duplo efeito:

a) efeito metonimico ~> deslocamento da significacio: sistema de base;

b) efeito metaférico ~» articulacio da significacfio: racionalizacio, autonomizacio dos
nivels entre si.

Deste modo, se fosse possivel pensar ¢ ideolégico como uma continuidade sem
contradigbes, ainda assim, seria necessario conceber que, no interior das condigBes de
producio, da discursividade ¢ das leituras possiveis, bem como nas relacdes que
mantém entre s, atuam permanentemente complexas redes de defletores. A
conseqiiéncia desse tipo de estruturaglo mostra que as relagBes entre ideologia e
discurso ndo se reduzem a uma seqliéncia de causa/efeito.

Eis porque a relaglio ideologia/discurso nfic € mecdnica, retilinea. Alids, a
prépria nogdo de ideclogia pressupe um processo magmatico, infenso 4 concepgio de
um conjuno estabilizado, Considerando que todas as instincias sociais e psicologicas
s#o marcadas ou afetadas, determinadas, em suma, pelas formagdes bistonico-
ideologicas, a ideclogia n3o se define como um continuum homogéneo, sempre
contemporineo a sl mesmo, ainda que seja possivel falar de ideologia dominante, O que
funciona neste nivel € um tipo de estrutura de hierarguia articulada na qual coexistem as
diferentes wdeologias, o que, por sua vez, permite afirmar que uma ideologia nfio tem
exterior sendc que em outra ideologia. Ademais, nfo se tratando de um reflexo
especular das formagOes historico-sociais e das condigbes reais da existéneia, o campo
da wdeologia estrutura-se como opacidade,

No que diz respeito ao sujeiio assujertado, ressalte-se que mesmo quando
submetido a uma ideclogia dominante, nele também atuam formacSes idecldgicas e
discursivas particulares. Esse funcionamento magmatico da ideologia demonstra que ©
processo de interpelagio do individuo em sujeito nfo o transforma, ontologicamente.
em ser Ou sujeito universal senSo que © capacita a ocupar determinados lugares
enunciativos, no ambito discursivo, e/ou sdcio-histdricos, no &mbito da organizagio
social,

Considerando-se umsa cena enunciativa, o fmcionamento da 1deologia,
entendide como um processo de deflexdo, configura-se da seguinte maneira:
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IDEOLOGIA <z:> ENUNCIADOR < ENUNCIATARJO

[condigdes de produgac}] ' [discursividade] [Jmturas]

{onde <> representa uina rede de defletores apontando rela&;ﬁés muitifacetadas e
multidimensionats entre 0s trés elementos do esquema)

Em suma, 2 1deoiogxa ¢ a responsavel pela constituigio dos sujeitos, o que, por
sua vez, implica no reoonheczmento de uma determinada posu;ao!ﬁngao na estniura
social que lhe ¢ 1mpos’£_a, a0 mesmo tempo em gue opacifica, para o sujeito, o fato
mesmo de que ele é assiljeitado e, portanto, alienado do movimentp que o constitui. O
efeito, para o sujeito e para a sua relagdo com a linguagem e com a significaciio, € de
evidéncia e de namralidade vivida (0 efeito de validade psicdlégica de que fala
Gramsei). Para que 1850 ocorra, 0 processo ideclogico se apoia e parantias que, de
acordo com Herbert (1995) sao de duas ordens: 1
a) garantias empirices — faz refletir dados em fatos: o testemunho, a evidéncia;

b) garantias especulativg;s -3 discurso refletido, 2 demonstragéo, a cbmpmvag:ﬁ&

Vé-se, pois, qx@e a ideologia forma um todo estruturado, organicamente
constifutivo da vida hisﬁéﬁca de qualquer sociedade. Esse todo complexo pOosSsil COMO
materialidade formas qile sdo historicamente determinadas e qué por sua vez, s3o
constihuintes da discursmdade A ideologia representa-se na consciéncia dos homens
como um fator de reconhemmento que, assim, lhes permite 1denufioar-se com urmn
determinado grupo ou segmento social, ou concepgio de mundo e deste modo, atuar
como parte dessa umidade.

Assim a 1deologxa apresenta-se como © 1odo reconhecxda vivenciado, pelo
gual os homens se ;;elamcmam com 0o “seu” mundo; relac,;zgn cule eixd passa
inextricavelmente por um iovestimente do imaginario. Isto ésigniﬁca que real,
imaginario € ideologizfi sobredeterminam-se mutuamente, sendzc que a ideoclogia,
enquanto sistema de reéonhecimento ¢ identificag@o social dos homens — processo de
assujeifamento — ﬁmciona na formagdo social dos homens como um sistema de
crengas, valores, corzcepz;oes sentimentos etc. '

Finalmente, gostana de, com base no modelo apresemado por Castoriadis
(1982), propor o conceito de magma da ideologia, por entender que, assim como a
significagio, a zdeol{}gla também se apresenta magmatica € & como magma que ela,

mediante uma pratica, a pratica ideolégica (Althusser, 1979} materializa-se na
formacio imaginaria de uma dada sociedade. _

Deste modo, a Ideologia nao deve ser entendida como um topOS nem como unma
entidade propria 4 subjetividade e & consciéncia; nem tampouce como um ponto
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ocupando um espaco na consciéncia social, mas como um magma gue também ndo deve
ser entendido, a despeito da metéfora geologica, como uma camada, unidade simples na
transparéncia do sentido. O magma ideoldgico deve ser tomado teoricamente como uma
complexidade no interior de uma unidade complexamente construida
sobredeterminada, que se encontra em todo processo sdcio-historico.

1.2.5. Mitoe AD

Tratando-se de uma analise acerca da discursivizacio do mito —— tal qual este se

manifesta nas sociedades tribais ou de tradic#io oral — passo a discutir as bases tedricas

¢ metodolégicas a partir das ciuais esse enfoque analitico se processa, bem como as
questoes relativas & pratica tedrica do dispositive da AD a este tipe de objeto.

Se, de acordo com Maingueneau (1991), o objeto de que trata 2 AD se refere a
um conpunto defimdo por uma identidade enunciativa historicamente circunserita, entio
¢ possivel afirmar que o mito, cujas caracteristicas enunciativas permitem recuperar a
sua mscricio na histdria, se apresenta como um acontecimento discursivo e, como tal,
configura-se como um obieto da AD.

Dentro do referencial tedrico da AD, o trabalho com a mitologia, considerando-a
como discurso, requer um redimensionamento de algumas de suas nogBes basilares,
visto que se irata especificamente de aplica-las a urn objeto discursivo cujas condigBes
de produgio (processo mstorico-socip-cultural e linguagem) sio totalmenie estranhas ao
mvestigador. Isto posto, um dos pontos da reflex@io tedrica, que resulta do procedimento
analitico com a AD), implica a discussio acerca da aplicabilidade do programa tedrico-
metodologico da AD a mitos indigenas, bem como a verificagiio dos limites desse
dispositivo quando se trata de lidar com objetos dessa natureza.

Como 34 explicitado, o mito, compreendido como discurso, enquadra-se na
categoria de discurso fundador, uma vez que funcioma “como referéncia basica no
irmaginano constitutivo™ dos povos (Orlandi, 1993:7). O discurso fundador, conforme ja
explicitado, apresenta-se como aquele em que & voz da imemorialidade, ou da
ancestralidade, dimensionada em/por um tempo originario, se faz ouvir/agir através do
narrador que, neste caso, representa a voz da instituicdo ou do imaginario tribal
instifuinte.

QO enfoque discursivo aplicado a0s textos destina-se a avenguar as instincias e
os mecanismos mediante 0s quals o mito, €pqUANtO lprocesse ou pratica discursiva,
produz os efeitos de sentido que funda(menta)m a constitui¢io étmica ¢ identitaria dos
guarani mbyva Ora, as narrativas miticas enguadram-se perfeitamente neste dominio.
Schaden (1989:10), em seu estudo sobre a mitologia herdica de povos indigenas, diz
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que umm dos pontos cruciais para quem analisa mitos, é perceber dé que maneira “uma
determinada cultura, € pamcuiarmente a estrutura social, se inscrevem na tradigdo do
heréi mitico e, vice-versa, em que medida a figura do herdi toma 2 influenciar, por sua
vez, a vida da comunidade”. E ¢ exatamente nessa dupla art:culag:ao de mito ¢ scciedade
que o discurso mitico se define como discurso fundador. :

O estudo da mltolog:a de povos indigenas, na perspectiva da AD, nfio tem por
fim discernir ou atnbunf um ou mais sentidos as narrativas m.ltlcas, mas em procurar .
explicitar as condigbes mesmas que produzem e pdem em funcionamento o mito
enquanto discurso (sua §.historicidade)‘ E, pois, no terreno da corﬁpreenséo que a AD
atua. Por compreenséo, éentende -s¢ “a apreensdo das varias possibilidades de um texto”
(Orlandi, 1990:174), o que configura a AD como um modelo de explicitagio dos
processos de szgmﬁcat;aa que se encontiram presentes pum texto: _'

Assim sendo, a analise da textualidade de uma narrativa mmca, na perspectiva
tedrico-metodologica da AD, mmplica um enfoque no qual o que cieye ser evidenciado e
explicitado s3o “os proéessos de producio de sentido e o8 elementds que O constituem”
(Orlandi, 1990:173) — processos ¢ elementos que implicam na hxstonmdade do texto.
Com relagiio ao texto mitico, enguanto discurso, ¢ enfogue dxscursxvo imporia na
problematizagio da reiapao entre o sujeito-indio € o mito, no processo de produgio de
sentido. A partir do q{xe afirma Orlandi e considerando gue mf) disCUrso oCorre o
cruzamento de diversoﬁ textos, verifica-se, pois gue, na sociedade mbya, ¢ mito
fundador aparece como o discurso no qual diferentes textos e pratlcas discurstvas se
articulam para produz&r a forma-discurso mbya. Por forma-discurso mbya emtendo o
funcionamento dlscur5ﬁ{0 que tem por sujeito a pessoa-mbyé ou 0 ser-mbya.

Entretanto, a opéeracionaiidade da AD frente ao mito, -aprésenta problemas de
ordem tedrca, Nor;c‘iesécomo condiciio de produgio, formacgio ciismsiva, formagao
ideologica, subjetividaﬁe, copstituern  problemas  cujo equaciénamento frente 2
mitologia indigena reqxézerem uma reflexdo simultinea a sua aplicax;e‘io ao objeto de
andlise. Em outros termos, trabalhande com uma sociedade indigena de tradigio oral, a
primeira grande questﬁo sobre a qual deve-se refletir teoricaménte diz vespeito &
construgio de dados tais como: posicio enunciativa, sujeito do d.IS(:a.ITSO e da ideoclogia,
sem 0§ guais nio se pode falar em discurso. :

Ao enveredar pela pratica da analise do discurso frentf: a uma sociedade
indigena, enfrento o desafio tedrico-metodoldgico proposto por Orlandi (1984/1985).
Desafio ao qual a prépﬁa autora 34 respondeu 20 analisar um mitb Assurini. Também
responderam pesitivaménte a esse desafio, Soares (1991) e Souza (1991), em trabalhos
que, enfocando !inguasé de povos indigenas como objeto de estufdo, avangaram pelo
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campo analitico e metodoldgico da AD, em certo sentido firmando um jurisprudéncia
acerca desse assunto.

E contudo, trata-se de um campo de estudos ainda pouco desbravado.
Conseqiientemente, torna-se ainda mais premente a exigéncia de, simultaneamente ao
processo analitico, refletir acerca dos limites tedricos da AD, guando se trata de aplicar
seus pressupostos tedrico-metodologicos a um objeto em que, histérica € culturaimente,
tudo escapa. Como e a partir de que marcos referenciais, posso falar, tratando de uma
sociedade indigena, de materialidade histérica, de formagdes discursivas, imaginarias,
wdeologicas?; como estabelecer filiagdes e efeitos de sentido?; como abalizadamente péar.
em pratica teotica o dispositivo da AD, construido em e para um tipo de sociedade
estruturalmente t8o diversa das sociedades de tradigio oral e baseadas na
imemorialidade, sem incorrer em deslocamentos de tal monta, que a andlise se termine
por mostrar-se mero exercicio de ordem especulativa, sequer tangenciando a formagio
bistorico-ideologica da discursivizagio?, finalmente, quais as implicagbes, para a teoria
da AD, de yma aplicacfo analitica num terreno dessa natureza? SEo essas as questdes
que contigenciam & proposta de, & luz da AD, enveredar pela analise da mitologia
guarani mbya,

Ao tratar dos textos (ndo importando qual seja a sua natureza especifica) como
objeto de abordagem pela AD, Orlandi (1990:18) diz que o que realmente importa “para
quem analiss discursos, nfo s#0 os textos em si, mas a discursividade.” O mesmo tipo
de raciocinio se aplica aos textos miticos. Trata-se sempre de analisa-los naguilo que
n/deles se estrutura como producgHo/construgdo de (efeitos de) semtidos. Naguilo que
d/neles escapa & transparéncia do dado informacional (textual), do conteddo lingiiistico
e/ou andropoldgice.

Esta postura tedrico-metodoldgica implica numa recusa radical, com base numa
posicie tedrica que se afirma como ndo-metafisica ¢ ndo-mecanicista, todo
procedimento gue reduza a discursividade a uma fundagdo de doutrina e/ou de
mundividéncia. O ponto chave desta adverténcia nfo reside na recusa radical de ver no
mito, como um complexo multifuncional no qual se manifesta uma experiéncia de
totalidade, a presenga de relagdes objetivas que mantém com o imaginario. Relages
que, de fato, se estabelecem de forma reciproca, tendo como pardmetro e determinante
as condicBes histdricas do povo. O que se recusa € a redugdio do mitopoetico 2
mundividéncia. Reduciio que, em sua radicalidade, desistoriciza © processo de
producio dos mitos e de seus efeitos de sentido. Reduzir 0 mito 4 expressic da
mundividéncia é, também, pressupor que haja relagdo de transparéncia entre essas duas
ordens discursivas. Ou seja, significaria a possibilidade de estabelecer através do mito,
de forma transparente ou especular, a mundividéncia de um pove e vice-versa.
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Ora, um dos ;:éontos basilares da AD concerns a cof:cepz;ﬁo de que 2
transparéncia € j& um efgizo de evidéncia dos processos ideologicos. Nenhuma relacio
se mantfesta, de fato, especularmente, como se¢ fosse uma imagem fotografica
diretamente (rejtirada das condigBes a partir das quais essas reiac;éies se produzem. Ao
tavés disso, todas as relait;écs {entre o historico, o imaginério € o simbéiico) apresentam
intermediacdes referidasé as varias formacgdes ideolégicas que atuarn na sociedade.

Trata-se de um jogo de projecBes imaginarias das relagdes homemy/mundo, o
qual se processa no sentido de crar, no sujeito, a ilusdo .de establiidade {estado
estacionanio). Esta ﬁusao de um lado, o aliena do processo real e, de outro (e
concomitantemente), do_ta-o de uma “falsa consciéncia”, cujo papeig primordial ¢ fazé-io
acreditar que, no jogo eﬁtre todas essas ordens, s6 existe a sua Vs_onta;de.

A analise discﬁrsiva deve, entio, proceder & detecglo ! nfio de um objeto
ontolégico, os sentidos em si, mas dos processos pelos quais eles! foram {estdo) sendo
instituidos pela dlscursmdade tais como a sua determinacdo hlstonca, os diferentes
contextos em que essesgsentidfos se fazem, com vistas a comprcemao dos modos pelos
quais esses sentidos, ém sua errdncia, em sua dispersdo coﬁstitutiva, afetam o
Irnaginario e o ethos do ccm;unto de sujeitos que formam uma deterrmnada comunidade
discursiva. : :

Este principio izhp}ic& ainda, em duas instancias metodoibgicas. Em primeiro
lugar, com relagiio ao t.@e:xto, o fato de, em conformidade com os Epressupc:ystos da AD,
ndo se tratar de buscar o sentido contendistico que nele se encoszaria contido (cifrado
ou n3o}, mas de tmbalhar com a historicidade desses sentidos. Em segundo lugar, hdar
com 0§ processos de pf;rodug:ﬁo de sentido e seus efeitos, de acdrdo com a condigdo
especifica {sécio—histérica) em que esses sentidos atuam, Em suma, para &2 A “ndo se
trata de dizer o que o mito significa, mas de explicar como ele produz sentido, qualquer
que seja.” (Orlandi, 1990 174).

Assim, pmceder & leitura dos mitopoemas guarani mbya ccms:ste sobretudo, em
commpreendé-los em sua plena discursividade, ou seja, em verificar os modos como, na
materialidade da lingua (o discurso mitico), os mbyi estruturam af racionalidade do seu
existir no mundo, na cchuadicﬁo fundadora que thes € peculiar; esfa:r confinado a ordem
do muado imperfeito (Yvy Mba’e Megud), mas tendo como objeto obsessional de
desejo a Terra Sem Maies '
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2. A MITOLOGIA: PROBLEMATIZACAO TEORICA E ESCOPO

Na perspectiva da AD, trabalha-se com o principio de que todo dizer se
apresenta como causa/efeito de outrofs) dizer(es), efeito de ressonfincia discursiva, de
modo que, todo discurso s6 o é na/pela existéneia de outros discursos, condicio
necessaria para que ofs) sentido(s) se constitua(m) (interdiscursividade, efeito de pré-
construido).

Em relagio ao mito que, na condigio de processo instituinte da identidade; -
pertence a categoria daquilo gue € comum ou partithado pelos membros de uma
sociedade, essas referéncias sfio essenciais. O minimo que se pode dizer a respeite do
mito € que ele atua na sociedade, seja inaugurando-a, mantendo-a e/ou transformando-a.
De forma que € urelevante demonstrar se os eventos al mencionados tenham ou ndo
acontecido, fatualmente; ou ainda, considerar que possam ser objetos de comprovagio
empirica ou experimental. O que importa é que eles funcionam, atuam, produzem
efeitos de sentido e, s&0, portamio, reais, uma vez que nfo héd nenhuma instincia do
social ou individual que ndo seja afetada pela ordem discursiva do mito.

Na palavra mito subsiste um preconsiruido estigmatizante, genericamente
cristalizado no imaginario social, que o remete, ao fantasiamento e 4 imaginagio, a uma
especie de saber desprovido de realidade fatual ou comprobabilidade. De acordo com o
este senso comum, o mito configura-se como sinGnimo de invencionice, ou de uma
narrativa fantasiosa a respeito de eventos € personagens fantasticos, irreais. Quando
muto, ainda no campo do senso comum, ¢ mito € definido como um elemento tipico de
uma forma primitiva ou jrracional de pensar ¢ de, assim, constituir o sentido de uma
fundagfio sGcjo-historica. De igual modo, a existéncia de processos mitificantes nas
sociedade modemna € consignada como resultado de crendices, ou como subproduto de
segmentos populacionals afeitos 2 superstigio. De forma que, enquanto um individuo
projeta a certeza de que sua forma de pensar se sustenta em verdades comprovadas,
afirma, ac mesmo tempo € por contraposicio, que a do outro se desqualifica por recorrer
ao falso saber do mito. O que sempre escapa, no entanto, ao tratar 0 mito € sua ordem
como subproduto, € o fato de que ele é fundante erv/de qualquer sociedade.

A associagio do mito com estagios primitivos da humanidade, bem como de seu
papel fundacional no imaginério social, e sua fungio préracional de explicacio do
mundo, encontram-se expostas nas defini¢des abaixo:

“Variedade de criagio oral popular, caracteristica da Antiguidade. O
mite ¢ uma fibula surgida pas primeiras fases da historia; as suas
mmagens fantasticas (...) constituem uma tentativa pam generzlizar ¢
explicar diferentes fendmenos da natureza  da socledads.”

(Rosental & Indin, 1977:73)
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“1. Narxauva dos ternpos fabulosos ou herdicos. 2. Narranva de
significagio simbdolica, geralmente Ligada & cosmogonia, ¢ referente 2
deuses encarnados das forgas da natureza e/ou de aspectos da
condigio humana. 3. Representagio de fatos ou personagens reais,
exaperada pela imaginagio popular, pela tradicio, etc. 5. Idéia falsa,
sem correspondente na realidade. 6, Imagem simplificada de pessoa
ou aconteciménto, aAo raro iluséria, elaborada on aceita pelos grupos
humanos, & qae representa significativo papel em seu comportamento
7. Coisa real; utopia.” :
. (Holanda Ferreira, 1995:436)

“Fabula, alegona Quimera, utopia, mentira, (.. ) mgma. rrusteno
eshinge.” : .
(Femandes, 1980:611)

“Marragio des tempos fabulosos ou herdicos; fabula; :tradlga{a
alegorica exphcaﬁva dum fato nataral, historico ou filoséfico; (fg)
colsy macredztavci, gue nfo tem realidade; quimera; utopia mxstmo

enigma.”
(Femandes, 1993:482)

O mito manifesia~se, pois, em todas as sociedades ccnhe¢idas, embora a3 sug
acHo seja mais evidente inas sociedades de tradicdo oral. Esse efeitoéde maior evidéncia,
por sua vez, dissimulaé o fato de que mesmo nas sociedades indusin'ais “a forga
expressiva do mito pem:ianece camuflada, mas ativa” (César, 1988:40). Na condigao de
uma fala que se estmtura com base em uma fala de primeiro gran (Barthes, 1973), a
forga estruturante do mito nio se restringe a uma forma ou a uma matéria, mas opera-se
a partir de qualquer acontec:lmento histérico: assim hi mitos tradimonazs ¢ ha mitos
modernos {nas artes, na politica, nos esportes, no mundo da moda, na economia, nos
meios eletrOnicos de -comunicagdio, na informatica, na pubhmdade ete.). Nele
enconiram-se presentes | mumeros fragos que permiiem a um povo Se reconhecer como
sujeito, a0 mesmo tempa em que propicia que este povo seja reconhe:mdo em sua
alteridade. : '

O rmto se mveste como efeito e cause, nas agdes humanas nas quats ele
imprime SU4S Marcas. Para Burkert (1921: 17, 18,47} omito é um

“saber em historia”, “com verbalizagdo dos dados complexos supra-
individuais, coletivamente importantes™;, “o mito ¢ ﬁmdamemai como
carta de fundagio de institnigdes, explicacdo de ritvais (...}, esbogo de
refvindicagdes familiares cu €tnicas ¢ sobrefudo, como {mentagao que
mostra o carmnha pesse mundo ¢ além.”
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Concordo com Sebag (1967) quando ele diz que o mito é uma apreensio
simbolizante da realidade social, no qual se pSe em movimento a “logica subjacente 4
organizagio social” {p. 192), e de que nesse processo de simbolizago do real, procede-
se & uma escotha de “certos tragos constitutivos™ que a narrativa mitica simboliza, e de
que o sinal da verdade do mito é a sua recuperagdo social e institucional, dado que na
“relagio do sujeito com o mito intervém o reconhecimento de sua legitimidade
legislativa”. Entretanto, discordo de sua concepgio segundo 2 qual “o que diz o mito
pode "ser entdo retomado independentemente de toda posigio social ou historica
particular” {p. 194), pois esse autor considera gue, dado que o mito tende 2
universalidade, “desaparecem seres e instituigdes que so valem a uma escala
determinada” (p. 192). Assumir a universalidade absoluta do mito € considera-lo como
entdade ontolégica, ou o ser-da-estrutura, retirando-o, por conseguinte, de seus
condiclonantes histérico-socials, em outra palavras, “liberti-lo” de sua historicidade, E,
pois, assumi-lo como estrutura-em-sei, albeio ¢ independente da historia e das
condighes materials nas guals é produzido. Desistoricizado, o mito reduz-se a sen
contetido semantico ou a um arcabougo estrutural cuja espessura ahistorica, destituida
de tempo e de tecido social, transforma-o em uma forma neutrs, imutavel, isto €, em
uma esséncia genericamente humana.

Considerando com Souza (1984) que o mito primordiaimente se refere ao drama
ritual da origem, ele €, entdo, um dizer acerca do mundo ¢ do homem em sua génese.
Assim, a mitocriago pode ser entendida como um processo discursivo cujo micleo
narrativo € ocupado pelos surgimentos {aconiecimentos ¢osmoldgicos e/ou histdricos)
de deuses, seres humanos, animais, formas sociais etc. E pelo discurso mitico que se
institud a existencialidade dos seres e das coisas, eis porque o mite, como discurso
fundador, tem a func2o de atribuir ou de inaugurar sentido.

O mito é, em suma, o espelhamento discursivo que reflete/refrata o imaginario e
& ideclogia de um povo. Com isto, quero dizer que a toda realidade € atravessada pela
linguagem que, num movimento simultineo, tramsparece € opacifica essa mesma
realidade. A este duplo movimento di-se o nome de ideologia. Sendo uma forma
discursiva a qual possibilita tangenciar o universo cultural-cognitivo de um povo, o mito
medra no territério da ideclogia. _

Visto que a atividade mitica é fundante em qualquer sociedade e que atende a
diversas perspectivas histérico-sociais (Barthes, 1973, Castoriadis,” 1987h; César, 1988),
_ compreende-se que o mito seja fundamentalmente, qualquer que seja © modo como €
analisado, de origem e desempenho socials €, portanto, s6 pode ser compreendido no
contexto sécio-cultural-ideologico em que se desenvolve e atua. Trata-se de um
complexo gue se estende do sacro ao hidico, passando pelo ideolégico, o estético, o
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pedagdgico e o ﬁdejusséi‘io Segundo Rocha (1985:12) “o mito é, poiis capaz de revelar
0 pensamento de uma soc:edade a sua concepgio da existéncia € das relagbes que os
homens devem manter ezitre si e com o mundo que os cerca”. Em que pese 3 concepeio
conteudistica dessa assertiva, na qual estd pressuposta uma transparéncia na relagio
PTOCESSO nﬁtico!organizﬁgﬁo social, ndo resta davida de que, atraviés da compreensao
dos processos dlscurswos da miutologia, € possivel, igualmenite, oompreender a formagio
histérico-ideologica constzmtwa de dada sociedade. Isto s é posswel em virtude do fato
de que, na dzscuxsmdade do mito, s¢ inscrevem as representagdes que nas sociedades
de tradicfio oral, sio estabeleczdas entre povo, territorio e histéria.

A partir dos clas_swes gregos, & palavra mito, que deszgna\fra gualquer tipo de
conto ou narrativa, veiog a adquirir 2 acepgio de narrativa acerca de seres divinos ou
sobre-humanos, através ida qual 2 tradigio explica 2 origem do tempo e do mundo, tal
qual sgo conhecidos, O fnito €, em suma, palavra e o seu principio é’ a palavra relatada.
“Q mito é uma narrativa, E um discurso, uma fala” (Rocha, 1985 7) Ou ainda, no dizer
de Leminski (1994 ’?O) o mito € a "palavra fundadora, 2 fébuia matriz, a estrutura
primordial, leitura analégica do mundo e da vida, (..). O mito é um ;105 explicadores. O
mais antigo, donde os butros safram.” Qu ainda, segundo Mali (1994) o mio € o
enredo, 2 paiavra»em—ag:ao Aglo de fupdar uma legitimidade e uma razdo-de-ser.
Segundo Barthes (19?.: 249 250, 251

“O mito é uma fala”..."Nio se trata, naturalmente, de uma qualquer
fala: & lingnagem exige determinadas condigBes para tornar-5¢ muo™...
“o mito é um sistema de comunicacio, uma mensagem”... “..¢ um
modo de significagio, uma forma™, “dado que o mito ¢ uma fala, tudo
o que ¢ passivel de um discurso pode ser um mito. Este ndo se define
pelo objeto da sua mensagem, mas pela maneira como ¢ enuncia: se
ha limites formais para o mito, ndc os ha substanciais.” *...  a historia
humana que faz passar o real ao estado de fala, € €la ¢ 50 ¢la que
regula 2 vida ¢ a morte da linguagem mitica. Longingua ou nfio, a
mitologia nio pode ter senfio um fundamento histdrico, poisio mito &
ura fala escolhida pela historia: ndo poderia surgir da ‘patireza’ das
coisas.” “o mito nio pode definir-sg pelo seu objeto nem pela sua
matéria, dado que toda ¢ qualquer matéria pode arbitrariamente ser
dotada de significagsio.” “... a fala mitica é formada de wmna matéria jd
trabaihada tendo em vista urna cormunicacio apropriada: € porque
todos og materiais do mito (.) pressupdem uma consciéneia
significante, que se pode raciocmar sobre eles mdependentamcnte da
sua matéria.” :

H4 uma vasta literatura, da filosofia & etnopoética, que enfoca 3 mitologia como
um produto que, sendo uma forma de coshecimento e agdo do/sobre o mundo, afigura-
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se “um mode de falar, ver e sentir dimensdes da realidade inatingfveis racionalmente,
dando-lhes significado e consisténcia” {(Novaski, 1988:25). Seguindo bastante de perto
essa maneira de conceituar o mito, fago, contudo, restrighes ao “inatingiveis
racionalmente”, uma vez que o mito € j4 uma maneira de aplicar uma racionalidade ao
munde. De mais a mais, para corroborar essa assertiva, b uma série de trabalhos que
discutem as relagdes entre mito e historia — o mito como historia, a histéria como mito,
bem como as suas interpenetragdes —, como em Mali (1994), por exemplo.

Em razio desse equacionamento do mito como responsavel pela fundagio,
através do imagindrio radical instituinte, do ethos social, Donato (1973:7-8;173) declara
que

“Mitologia merece respeite. Ela nfio 8z apenas Literatura. Mas féz
Histona e Religiio. Foi cultura oficial, fol dogma, lei, sustento

3 "

espiritual. Os mitos nio s&o0 fuga nem mentira, mas expli .

“(...}. Deuses ¢ berdis fizeram o mundo ¢ tornaram-no habitdvel para o
homem. Ao contarem como fol gue isto suceden, 0s homens criaram a
mitologia. {...). Resume o esfdreo de afirmacio de ragas e séeulos. Na
mitica d¢ um herdl somam-se 2 vida ¢ os trabathos de milhares de
criataras.”

“Os mitos constituem importante processo de educaciio intelecinal.”

Além dessas razbes de ordem histrico-social, o estudo dos mitos €
indispensavel para aquelas disciplinas que lidam com sociedades tribais, para as quais o
mito representa ¢ registro do nascimento do mundo e de sna ordem, fato gue se
materializa nas formas de orgamizacio social e na estruturz dos rifuais. Para essas
sociedades {como as sociedades indigenas brasileiras, por exemplo), o mundo ¢é-lhes
revelado através dos relatos miticos, os quais funcionam como referéncia de fundagio
de seu processo histdrico-social, raziio pela gual elas podem ser especificamente
denominadas como sociedades miticas. As sociedades miticas diferem das sociedades
ditas de historia, uma vez que essas, resistindo aceitar fundar-se no mito, tem o sen
tmaginério fondador eristalizado na escrita ¢ em processos historicos documentais, nos
quais, todavia, os mitos ainda desempenham um papel importante, espectalmente na
formacio de uma memdria do sagrado. Para Fabri (1988:32), “o mundo mitico, antes de
ser a expressio de estagios infantis da humanidade ¢, em st mesmo, um mundo
significative”. E € como discurso fundador, porque significative e porque instituinte de
uma ordem stmboélico-social, que o conjunio das narrativas miticas de um povo deve ser
entendido.
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Deste modo, o mito insere-se numa formacdo discursiva determinada que, por
sua vez, ¢ remete a unfla formagdo ideolégica, cuja historicidadé se materializa na
pratica discursiva dos povos miticos. A formagiio e a pratica iéeoiégicas, como 2
instincia constitutiva dia toda sociedade, comporta, para Aithtisser {apud Pisier-
Kouchner, 1974:2673, um inextricivel complexo de nogSes-representagBes-imagens, de
um lado e de oun*éw, montagens-comportamentos-conduta-atimdes—gestos, Este
complexo, por seu mmd configura ¢ aparelho ideologico de uma 5so¢iedade 1560 &, 0
conjunto de instincias (m de processos nstitucionalizantes que regulam, organizam €
promovem sestido & vlda € a0s sujeltos sociais.

Nas sociedades mmcas processa-se uma ilusdo discursiva msutumte resuitante
do efeito de pré-construido, de, ao relatar {{(re)contar) um mito, o estar (rejcontando tal
qual este fora transmitiéio pela voz imemorial da ancestraiidadeé (voz cujo estatuto
constihitivo € o de aﬁtor originario). Trate-se da ilusdo canétimtiva da propria
discursividade mitopoenca, de que © mito assim relatado, de acorcio com a rfualidade
que The ¢ propria, apresenta—se como integro, auténtico, original, em suma, verdadeiro.

E preciso consxderar, para melhor entender a dinfmica da estruturacio e da
narrativa do mito que efle ¢ simultaneamente estrutura {o que © ::estahiiiza, institui €
significa) e acontecimento (historicidade ritual e performatica, éspaf;,o das versdes,
parafrase ¢ deslocaxnenio). Trata-se mesmo de um locus espacftwtemporal, sujeifo
visitas e & {rejyvivéncias ntuals no gual, na discursividade dos -acofltecimemos em que
se enirecruzam proposiéﬁes estavels ou formas historicamente cﬁista!izadas, atuando
COmMO TeSpostas um'vocasé que funcionam & quisa de formulagdes -préf)zias a equivocidade
do acontecimento, dado }:;ue este organiza tanto a atualidade quanto gga memoria, atuando
aSSiM nO presente histérfico e no presente mitico. Por 1850 mesm{i, a narrativz mitica
conjuga parafrase e polisisemia: agora e outrora, proximidade ¢ lenjufra.

Deriva de um ef‘e%ito 1dentitario, entendido como efeito de hdinogeneidade, ou de
paréfrase, a constatagio de que, discursivamente, todos os relatos miticos s30 e 1o sio,
simuitaneamente, o relaio original. Neste espaco manifesta-se a i:resenga atuante da
heterogeneidade discursiva, uma vez que, por suas proprias mmsﬁcas de arquivo
oral e de autoria imemorial, n5o existe um relato que possa ser classiﬁcado como relato-
matriz. A bem dizer, no? que concerne aos discursos miticos relatados, s6 ha parafrases
(polifonia, polissemia), sendo que cada uma delas, seja de diferentes subgrupos
partithando a mesma hieranga mitica, seja de diferentes nanadofes, nativos ou ndo,
configura-se como legitima. Neste sentido, 2 busca por uma hipotética versdo original,
primeva, na perspectivaéda AD, transforma-se em uma ¢2¢a a somlf)ras, uma vez que “a
narrativa taitica é semp}e incompleta, pela propria natureza de sua transmissio oral”
(Gallois, 1994:14). A in&;omplemde das versdes miticas joga no can;ipo da memoria e do
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imagindric, tanto do mitonarrador quanto da audiéneia, pelos quais as possiveis
alteracBes, lapsos e imprecisSes vio sendo preenchidos e reinterpretados. Isto €, 2
inteligibilidade dos textos oralmente transmitidos decorre da agic da meméria e das
formagOes discursivas gue interpelam os interlocutores na cena narrativa.

Essa constatacho € relevante, pois, & medida em que a transmissdo oral vai sendo
relegada a planos secundérios (fato que comumente sucede como resultado de contatos
interétnicos), o mito perde parte de seu investimento de realidade. E, 2 medida em que
esse deslocamento se processa na sociedade, o mito vai cedendo lugar a formas mais
proximamente historicizantes e 2 factualidade 1550 nfio deixa de ser um dado relevante
no estudo da dindmica socio-historica das sociedades de tradigdo oral. Sendo o mito
uma matéria de memoria, sBo os mecanismos de transmissio oral, principalmente no
espago da ritualidade, que asseguram sua eficdcia na conmstituigho discursiva desses
povos. Se a transmiss3o se interrompe, 3 memodria social, enquanto relacionada ao
funcionamento instituinte do mito, fica afetada, e o mito se transforma numa referéncia
evanescente, cOmo uma ressondncia quase inaudivel. A parfir desse processo hustérico,
gutras formas de fundacfio discursiva ¢ de memodria social sfo nstituidas. E, neste caso,
a narrativa histérica, porque suas referéncias s30 presentes, assume o lugar do mito.

Ne que concerne & relagiio discursiva entre relato um original (estrutura) ¢ suas
versGes (acontecimentos), a preocupacio € de verificar a5 condicdes nas quais esses
fatos discursivos sfo produzidos e os efeitos de sentido que af comparecem. Compete
analisar a versdo relatada como um deslocamento dento do sistema trbal (quem conta e
© que conta, para quem, em que ocasifio, com que proposito), € também como pontos de
deriva e de produgio de novos sentidos {a historicizagio do mito). Ha sempre a
possibilidade de estabelecer comparacGes entre as versBes endogenas (agquelas
produzidas por membros do grupo e internamente 20 grupo) com as produzidas e
interpretadas por ndo-indios (versSes exdgenas) e averiguar como, deste novo poato de
observagiio, sio efetuados deslocamentos de sentido e gue novos efertos de sentido séo
al inscritos. E, pensando que ¢s sentidos, como j& visto, s80 ematicos; ¢ ainda, que o
corpo mitico constitul um arquivo, é valido supor que as versBes estruturam-se coOmo re-
leituras desse arquivo.

Ainda uma outra questio crucial, especialmente pensando o problemas das
relagBes interétnicas, é saber se o discurse indigena, considerando-se o seu corpo
tifico, se transmuta do ser cedido ou apropriado pelo missionario, ou por gualquer
outro agente de contato interétnico (pois é também preciso colocar neste circuito 08
contatos entre os diversos grupos indigenas, aparentados ou ndo)? E, em vista disso,
perguntar; as versdes dos mitos s¥o outros mitos (ou n80)? Considerando com Orlandi
{1987} a questic do discurse para, aguele que se verifica na relaglo entre locutores e
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locutarios como condiciio para a produglo discursiva, a resposta a essas dtjas
indagacBes ¢ negativa. Ocorre, no eatanto, o desenvolvimento de novas simagf“é}es
discursivas face ao estabelecimente histOrico dessas relagdes e ao que, nei;'els,
transparece de jogo de dominédncia. Logo, embora a multiplicidade de versbes riéo
configure uma ilegitimidade mitica, é preciso considerar que cada uma delas constiftui
um discurso. Ou seja, a questdo discursiva central ndo € saber se tal ou gual vers?ié é
legitima ou uma adulteragio de um mito, mas de determinar as condigBes que a
produziram ¢ os diferentes efeitos de sentido que produz. :

E conquanio estela sendo considerada a existéncia de verses pnvxiegadas
(oficial, auténtica e/ou original), ndo se verifica alteragfio na miticidade da narrativa,
nem em sua discursividade, pois, como assevera Lévi-Strauss, “o valor do mito, cmffno
mito, persisie a despeito da pior traducic” { apud Rocha, 1985:52), ou versdo. Se, ;}or
um lado, o da pura cientificidade — ou daquilo que Orlandi (1990) chama de
“imaginério cientifico™ — essa assergdo € plenamente defensével, por outro, aquele (iue
considera a questio da historicidade, entretanto, constata-se que as versdes € u*adugi;”)es
nZo s#o neutras, mas cada uma delas carrega efeitos de sentido que sio determjna{ios
pelas condigdes objetivas em que foram elaboradas, e essa sobredeterminagio relacio_i-xa—
se diretamente ao problema de verificar, no jogo discursive entre locutores, quem sﬁa 08
sujeitos desses discursos, quem os produziu, para quem e em que contexto. ﬁs.ssirﬂ,E se
com relagdo & miticidade toda versdo € produtiva, com referéncia a discursividade, cacia
uma delas € uma singularidade. :

Claro que 2 assertiva de Lévi-Strauss encontra-se baseada no ponto de vista: dc
estrituralismo, para o qual os mitos em sua diversidade apontam para a e:astenc:a; de
uma estrutura Gnica. E € corm relagdo a essa postura analitica que tanto Sherzer (1990),
que afirma ser a preocupagdo da etnopoesia nfio a busca da estrutura bésica de todosé os
mitos (a miticidade, a unicidade mitica), mas a analise da diversidade, enquanto obfras
especificas, quanto Tedlock (1983) fazem restrigbes a Lévi-Sirauss. Esp.eciﬁcameﬁxte,
Tedlock critica, na abordagem 1évi-straussiana, a busca de uma superestrutura ic')g;ica
dos mitos a partir da qual estaria configurado o substrato do pensamento humano e
também a concepghc analitica segundo a qual a miticidade ndo se encontra na
materialidade lingiistica da narrative, mas na historia que € contada, no contepdo
narrativo. Ora, como muito bem aponta Tedlock, é na materialidade lingiiistica e poética
da narrativa ¢ no desempenho-atuagio-representacio do mitopoeta que a miticidade e a
discursividade efetivamente se encontram.

Deste modo, relacionando-se as versSes & questdo do sentido, pode-se aﬁrmar
que o mito, na pluralidade discursiva de suas versdes, nio tem orngem, nem cronoiégéica,
nem representacional. E, nessa perspectiva, cada versio constitui um exemplar umco
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representativo de uma produgiio poética e de uma posicio de sujeito. E, 4 semethanga do
que ocorre teoricamente em relagfio i distingBo entre semtido literal e sentido
metaforico, procurar estabelecer qualquer distingiio entre mito original e mitos versdes
reveste-se de um empreendimento anddino, visto gue, de fato, sO existem versdes que
sincromica ¢ diacronicamente co-ocorrem. Enfim, se é verdade que, relativamente 2
questio dos sentidos, aquilo que deles se evidencia sempre € o acontecimento de seus
efeitos, 0 mesmo € igualmente possivel afirmar da relagio mito/versio, dade que sao
seus efeitos de miticidade que constituem o objeto de analise.

Assim € que a palavra mito evoca um entrechogue de ondas difusas de sentido,
uma vez que, quem diz (um) mito, deixa a descoberto um manancial significativo gue
nfio se esgota na explicitagdo de qual ou quais sentidos estdo sendo at autorizados, o que
permite, num continuo jogo de leituras, iuminar efon ensombrear imprevisiveis redes
de semtido. O jogo de sentidos € indissocidvel da estruturagBo mitica, de um lado
porque, de acordo com Barthes (1973), enquantc linguagem o© mito permite
materializar-se através de uma diversidade de “superficies de significante”; de outro,
porque dadas as condi¢bes de representagio do mito, este “nfio esconde nada: sus
funciio € a de deformar™ (idem:262). Se a estrutura miticz nada esconde, por apenas
deformar, isto significa que, enquanto representagio signica, o mito desloca a realidade
que representa, como efeito de uma analogia desviada. Compartilhando de um modo
singular de fazer o mundo, o mito representa o mundo tal qual ele quer fazer-se.

O mito se apresentz como uma narrativa complexa na qual se inscrevem, no
todo ou em parte, elementos de cosmogonia, de teogonia, um corpo de saber, a0 mesmo
tempo €tico e pedagdgico, de historiagio e uma poiésis, Através dos mitos, as
sociedades representam as relagbes simbdlicas que mantém com o mundo, o que faz das
narrativas miticas documentos gue permitem vislumbrar ¢ modo de estar no mundo das
sociedades (Rocha, 1985).

De gue maneira opera a estruturagiio mitica? Hi intmeras posi¢bes analiticas
gue intentam explicar a génese mitica E ainda que todas elas contribuam
significativamente para a compreensic deste fendmeno, ¢ em. relagio a0 seu
funcionamento discursivo que concerne o enfoque analitico da AD, considerando que o
dizer do mito remete-se as condicGes objetivas de sua produgio e reprodugso, o que, por
sua vez, o remete a0 campo da ideologia. Enfocando o mito como linguagem, Barthes
{1973) desenvolve uma anélise, & luz da semiologia, que esclarece muito bem o seu
processo de estruturacio. J& fol mencionade que o mito é uma fala/forma sem limites
substanciais. Mais ainda, que esta fala/forma é um discurso construido por
deslocamento ou ressignificag@o de um signo primario.
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Tomando como base a andlise que Barthes realiza da estruturagfo nﬁticé,
entendendo-a como um sistema de deslocamento que toma 0s signos a partir daquilécv
que a memdria retém deles, deslocando-0s por ressignificacio. Neste sentido, a matérié—
prima utilizada na produgdc mitica sfo 03 signos ja existentes na linguagem, o que faz
do mito uma linguagem ou um signo de segunda ordem. E neste sentido que Barthés
afirma que o mito trabalha com imagens pobres, desgastadas ou incompletas. Deve—é.e
considerar, ainda, que o signo lingiiistico se apresenta como uma espessura de
equivaléncia, visto que ¢ constituido de uma espessura ideologico-significante que 0
configura, de acordo com Barthes, como um lugar de uma insustdvel hemorragia qie
sentidos.

Entendida como um objeto semioldgico, a lingua se estrutura em uma relagio
triadica da qual participam o significante, o significado e o signo, sendo este a sintefse
associativa dos dois primeiros. A estntura do mito também comporta uma rela{;éo
triadica similar & da linguagem. Na relaciio lingua/mito, e que também implica 2
passagem desta para o estado de mitn, o esquema tridimensional da Hngua ocupa_?o
primeiro ciclo, enquanto que o esquema tridimensional do mito ocupa © segundo cicfo,
sempre lembrando que 2 sua estruturagio ocorre por deslocamento. Assim sendo, o mi;to
apropria-se do signo da lingua, que ¢ deslocado para funcionar como ¢ significante éda
estrutura triddica mitica, de forma gue o mito se estrutura sobre uma série semiolégiica
prévia, o que permite a Barthes afirmar que o mito constitui um sistemna semialégié:o
secundério. Em termos barthianos, a lingua toma a forma de linguagem-objeto, aquéla
da qual o mito se apropria para formar seu proprio sistema, o qual se configura como
uma metalinguagem. Deste modo, todo deslocamento de uma linguagem-objeto para
metalinguagem resulta em mitificagio.

Ainda segundo a concepgio barthiana, o mito é uma representagBio que se epéra
sobre o real histdrico do mundo, do qual o mito restitui “uma imagem natural deése
real” (Barthes, 1973:283). Em sua discursivizagio, o mito processa um desvanccimcﬁto
do real, uma vez que se apresenta na forma de “uma auséncia sensivel” (ibidem) e, pbr
1SS0 mesmno, presenca desse real. E todavia, dizer que o mito desvanece ¢ real nﬁo
significa afirmar que haja processo de ocultagio ou de negaglic do real, visto que em sua
representagio do real, o mito procede a uma saturagio desse real. pois em s_;ua
materializacio discursiva,“o mite nd0 nega as coisas, a sua fungio é, pelo contrén;'io,
falar delas; simplesmente, ele (...) funda-as enquanto natureza e etermidade, dé-lhes uina
clareza que nio € a da explicagdo, mas a da constatagfo...” (idem: 283). _:

Em suma, o mito se realiza como um discurso sobre ¢ real. Mais que issoé, a
discursividade do mito funciona como a territorializagio do real. No processo de
mitificagdio, que ocorre quandoe © signo da realidade € deslocado, saturado e a imag?em
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do mundo refeita, transformando-se em um hiper-real; um meta-objeto. A operagio
mitificante apropria-se do real historico e o restitui como imagem ressignificada.
Diestarte, o que o mito postula, como discurso, € uma forma de tornar a natureza imbvel.
Trata-se de uma exigéncia inerente 2 aglo mitificante de que os homens possam se
reconhecer muma espécie de unidade espacio-temporal, nessa “imagem eterna, e
contudo datada” (Barthes, 1973:295), ainda que imemorial, mas que constrdi no
imaginario a convicgdo de que dura para sempre.

E desta forma, pois, que a palavra do mito insemina e disseming a vida e 2 torna
hurmana (principio que explicitamente se manifesta na cultura Guarani Mby4). E por
1550 o mito € considerado a palavra originiria, como efeito de imemorialidade
produzido pela dindmica da narrativa na qual fatos da histéra irrompem e se integram,
semn causar descontinuidades. Ou ainda, a voz que profere o discurso inaugural no qual
sdo encontrados os tragos fundadores, € em constante reescrifura, da memodria discursiva
em seu ininterrupto fazer-se, pois o mito funciona como atestade de existéncia
{veracidade e materialidade), uma vez que aquilo gue ele anuncia passa a existir na
realidade socio-cultural e no imaginério dos povos.

Se o mito € palavra, entfo no mundo mitico, tudo € linguagem: ha a linguagem
da ancesiralidade (a fala originaria, fundadora: 2 palavra que cria); a linguagem do
mundo {pois o mundo fala ao homem}) e a linguagem do poeta tribal, aguele que entra
em sintonia com a linguagem fundante, as belas palavras, como as denominam os
Guarani. O poeta do mito € sobretudo ¢ senhor das palavras, aguele que as sabe escutar
e o que as sabe anunciar. E pois a palavra relatada do/no mito que constroi no/do
imaginario social, mediante efeitos discursivos de sentido, representagdes de identidade
que permitem ao individuo-sujeito afirmar-se e a0 mundo. S3o essas representagdes que
{con)formam um efeito de identidade, mediante o qual os membros de uma sociedade
imbuem-se de que sio coparticipes de uma mesma historia.

) mito € testermunho, manifesto e comprovagdo do que fala, ou do que ele faz
falar, ou ainda do que nele fala. Mais amnda, é a possibilidade de sua realizacio
corporificada e historicizada: els o todo do mito. No que se refere ao espago
emunciativo, a lingua do testemunho mitico difere daquela que € falada no espago
profano dos acontecimentos.

Ao nomear ¢ acontecimento, narrando-o, 0 mito convoca Ao tempo da reunido,
a0 tempo da acdo ¢ da fenovagdo das promessas e das mupturas. E nesse €5paco
representacional que o funcionamento do mito mbyé, carregando seus espectros e
anunciando-os, transcorre. A Terra Sem Males € a manifestacio espectral do tempo do
antes e do tempo do porvir e, como tal, mostra-se iredutivel a uma racionalizagio
gﬁogréﬁda, sendo que a imapeabilidade da Terra Sem Males contribui para construi-la
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como um objeto do desejo sempre por realizar-se. Eis a essencialidade do tempo-espago
original: um presente sempre 18, espectral, que retorna nos enunciados do mito, come
uma fala que anuncia, constata ¢ realiza, bem como nos cantos e dangas rifuais.

2.1. A Discursivizaciio do Mito em Sociedades de Tradicio Oral

Assim definido, o mito apresenta-se como reflexo/refragic das condigBes
historicas de um pove, ou, nos termos de Castoriadis (1982), como constituinte éio
imaginario radical que encena 2 construciio das sociedades indigenas. Como pré.’ci}ca
discursiva, o mito responde ao imeginério e 4 formagfio ideolégica que, media.{ite
mecanismos de ordem histérico-social, produz efeitos de identidade. Por essa raz?io,é €
no e pelo mito que essas sociedades se instituem, uma vez que a narrativa mitica se
apresenta como a explicagio de seu proprio existir e da existéncla do mundo. Ao
mesmo fempo em gue, por meio do mito, é possivel analisar o modo histoﬁcamexite
construido como as sociedades de tradiciio oral véem, explicam e tipologizam o seu
universo € o modo como representam as relagdes al estabelecidas. Nao €, pois, scm
razdo, que a pratica discursiva do mito permite depreender o funcionamento discursivo
da sociedade. 5

Como ja visto no item anterior, 0 que caracteriza o mito enquanto forma de
linguagem € o seu cardter de metalinguagem ou de ser um sistema de clesiocamcnjto.
Deslocamemto que ocorre na distAncia da memodria. Ora, © que € constitutivo é:m
sociedades de tradiciio oral € exatamente a matéria da meméria, e € sobre esta que o
processo mitificante se investe, visto que é 2 memébria dos sentidos, derivada do fato éda
transmissdo ser exclusivamente oral, que fupciona como o signo-base paraf a
estruturacio/deslocamento mitificante. |

O relato mitico, nas sociedades indigenas de tradicio oral, apresenta-se coma
uma dimensio discursiva porque institucionalizado, como parte de um arquivo, que € a
tradigdo ou o imaginario, e porque regulamentado pela ritualizacdo, gue deternlina
quem, onde, como e quando este pode ser proferido ou representado. Aquilo que, sendo
parte da organizacdo social, pode ser interpretado como regulamentagdes ritualisticas,
deve, discursivamente, ser entendido como uma rede de coergBes generalizadas ciue
distribuem papéis e inscrevem nas formagdes ideologicas tanto o sujeito enunciador;, o
sujeito destinatario, o género discursivo selecionado, como a propria enunciagio. De
modo gue a interpretacio das namrativas mitopoéticas, dada a complexidade de seu
funcionamento, deve estender-s¢ para além de uma mera glosa antropologica das
palavras e de seu formato poético. E preciso que o anilise avance para a
compreensibilidade, que, por seu turno, aponta para a realidade discursiva desses textbs.
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Considero que o corpo mitico de uma sociedade de tradigio oral, o qual
funciona como instituigio instituinte, ou seja aquela que pertence ao corpo formal que
sustenta a formagfo ¢ a organizagdo social, deve ser categorizado como arquivo, pois é
COMO arquivo que comparece na interpelagio dos sujeitos que nele se constituem.
Arquivo de natureza oral, estabelecido imaginariamente na meméria social (e
individual), pelos efeitos de imemorialidade e ancestralidade. E se a leitura de arquivo
insere-se entre a lingua (sistema, sentido) e a discursividade, entendida como a insergio
na historia de efeitos de sentido, entdo, € teoricamente justificavel assumir que, ao
proceder & leitura de-um mito, o que se revels ¢ a leitura de um arquive. -

O arquivo, parz além de ser um ordenamento e uma memoria, historica, coletiva,
mnstitucional (2 memoria do arquivo se apresenta na autoria, nas versdes, nas forma
juridicas e institucionats do dizer, nz produsio ¢ no fazer sentido), permite que se the
imponham atravessamentos de leituras que ponham 4 mostra suas relagBes de
significincia. Neste sentido, 0 arquivo pode ser entendido como parie do magma das
significagBes. Segundo Guilhaumou & Maldidier (1994), o funcionamento do arquivo,
no entanto, € opaco de forma que as suas marcas institucionais, ainda que indicativas de
sua discursividade, nfio esclarecem sua natureza discursiva.

O imaginario constitutive do arquivo, como espago fundador e legitimador do
poder dizer, encontra-ge~se, pois, ligado & producdo de sentido. Maingueneau {1991)
aponta similaridades entre o mito e 0 arquivo, visto que para Um COMO para Outro trata-
se de “considerar a posi¢io enunciativa que liga o funcionamento textual 3 identidade
de um grupo” (idem:23). O que desejo realcar, a partir dessa assertiva, € que o mito se
constitul, para as sociedades tribais de oralidade, no arquivo que lhes possibilita a
discursividade. Recorrendo (e deslocando) 2 definicic de arquivo em Pécheux
{1994:57), pode-se emtender o mito como um “campo de documentos pertinentes e
disponiveis sobre uma questio.”

Enquanto prética discursiva, o mito assume o papel de discurso fundador, uma
vez gue funciona como uma forma de instituigio da identidade de um determinado
POvO, ac mesmo tempo em que em institui ¢ estabiliza sentidos. Esta recorréncia torna-o
responsavel por aquilo que distingue um pove dos demais, 2 sua alteridade, e
ignalmente o configura como o fundamento através do qual o individuo ou a tribo sfo
interpelados como sujeitos histérico-sociais, sua homogeneidade. '

Trata-se, entio, de um relato ou documento historico smgular e de capital
importincia para compreender ¢ processo de comstituicdo das sociedades que se
representam no mito, sendo que este configurs-se como um discurso historico porque
territorializacio da relagdio significativa entre 0 homem e sua temporalidade. Neste
sentido, o mito também apresenta-se em sua fungfo de historiografia da tradic@o tnbal,
cuja relaglio, entre o que € narrado e os fatos historicos, nfo se evidencia, contudo, de
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forma transparente. Por esta razdo, nfio basta “reconstruir o passado cultural e social 5a
tribo {...), mas ¢é preciso descobrir o valor da atualidade inerente a tradigio rmtica
{Schaden, 1989:17). :

A partir da sustentagfio imaginana instituida pelos discursos miticos, os povés
constituemn a materialidade de sua afirmaciio como sujeitos de uma historia paﬂlcular
Em vista disso, um dos pontos cruciais da andlise do discurso mitico se refere fz‘x
averiguagfo do seu significado e da sua fungio na vida tribal. Eis porque razfo, no qz;xe
se refere 20 mito, poder-se afirmar que toda tradigio se finca “em uma memdria da
antiguidade de mundo® e do fato de que todo sentido funda-se "num sentido 1memonal,
sagrado" (Krenak, 1992:202).

Em razio de sua natureza imemorial mitologia, religiio e nmalxzag:ao se
interpenetram nas sociedades tribais. Qs rituais se realizam e sio eficazes tambc;m
porque remetem 208 mitos e reciprocamente. O processo dindmico e reciproco atravessa
essas trés manifestacBes, sem que haja necessariamente, entre elas, relagles jde
hierarquia, seja temporal (qual a mais antiga?), seja de sdcio-cultural (qual a .m;alis
importante?). Nos relatos miticos est@o presentes os fundamentos da religifio, bem coﬁxo
encontram-se assinalados os rituals. Ao mesmo tempo, na vida tribal, toda mamfestaq:ao
refigiosa ou todo rito fazem reviver o mito. '

O jogo permanente entre o mito e o 1ito revela-se a expressio de um mtercambm
celebrado entre homens ¢ deuses, mediante o qual abre-se a (¥inica) possibilidade _;de
reversibilidade. Este intercAmbio ritual através do qual sio realizadas trocas simbolicas,
obedece a um calendério ritualistico, como ordenaciio de uma fragio sunboimada e
socializada do tempo cronolbgico.

E na consecugio deste intercimbio sogial e ritual tem papel destacado 0
imaginaric social que se apresenta “cortado e recortado de atributos valorativos™ (Ms{es,
1993:63), que mantém, de um lado, a unidade em tomo dessa ritualidade e, de outro, a
sua atuzlidade e eficacia. O intercimbio ritual, condi¢io imaginéria para qu;é a
reversibilidade se opere, estabelece, nz sociedade mbvd, uma rede de relagBes entré o8
jeguakava e as divindades. Esta rede de relagdes, que comporta o estabelecimemoﬁ de
obrigacBes impostas 4 comunidade, em forma, por exemplo, de divida ritual, atua como
reforgo do sistema de crengas e valores, os quais, por seu turno, afetam a dmamrca
social dos mbya e lhes sustenta a historicidade. '

A realizacio efetiva, socialmente instituida, do intercimbio ritual s0 se reahza
em obediéncia a um calendério ritual. Estabelece-se nesse campo uma dupia
determinaciio, segundo a qual a ciclicidade das atividades de produgdo, por f sua
relacionadas aos ciclos temporais, faz-se representar em forma de calendéario m:ual, ao
mesmo tempo em que o estabelecimento dos rituais institui um tempo ciclico que,_ﬁ em
dltima instdncia, governa a totalidade da organizagio social. O tempo ciclico, como a
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materializacdo de um tempo que nunca se esgota estrutura O imagindric e as
representaghes socials. Razdo pela qual 2 vida tribal encontra-se regulada por ciclos de
rituais. Sdo eles que estabelecem a ligagio imprescindivel entre a estrutura social e o
simbolico, entre o mode de produclio ¢ as redes de relagdes (afetivas e sociais), entre o
histérico e o mitico.

2.1.1. O discurso mitico

Inicialmente, tomaﬁdoﬂempresiadas as categorias utilizadas por Orland: (1988,
1990} e por Guimardies (1987), apresento esquematicamente as propriedades que, grosso
modo, relacionan: e distinguem texto de discurso, como unidades de anélise.

Texto Discurso
nivel empirico-analitico nive] tebrico-metodoldgico

unidade complexa de significacio | unidade complexa de significagio
atravessamento de posighes de | atravessamento de dispersio de

sujeito textos
atravessamento de  formacBes | o texto como  matenalidade
discursivas lingiistica
representacdc de umidade (efeito | representagdic de posigBes de
ideolégico) sujeito
complexo de enunciados o enunciado como unidade de
CONSITRGRO
propriedades e marcas: propriedades e marcas:
interiocugio interlocucdo
extensdo vartada extensio variada
unidade oral/escrita unidade oral/escrita

Ainda segundo Orlandi-(1988, 1990), as marcas, que sio de natureza lingiiistica
e estilistica, constituem a organizag@o interna do texto {ou do discurso) e estabelecem
fungdes. Ao passo que as propriedades, cuja natureza histérico-ideclogica refere-se a
posicio enunciativa do sujeito, dizem respeito 2 totalidade (e do discurso) em relaglio as

suas condigbes de produgio.
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O texto €, entdo, uma unidade complexa significativa, o lugar onde o jogo diﬁ)s
sentidos se materializa: dai 2 sua incompletude constitutiva, dada a sua relagio comé a
exterioridade (a memaoria do dizer) que lhe € instituinte. Nessa acepgio, o texto fse
manifesta como um magma de significincia,

A relacdo texto/discurso € heterogénes, dado que esses dois objetos ndo se
recobrem, nem sdo tampouco mutuamente remissiveis. O texto € produzido por uém
autor, a0 passo que o discurso € a inscrigio de um sujeito em sua historicidade, sengio
que a condigio de autor cristaliza yma fungfio social do “eu”. Fundamentalmente, i}o
texto se manifesta uma dispersfio do sujeito — pelas diferentes formagbes ciiscursivfas
manifestas pelo autor —, ao passo que o discurso manifesta uma dispersfio de te:-:t_?os
{Orlandi, 1988). Sendo responsabilidade de um autor, o fexto encontra-se méis
explicitamente sujeitc &3 coergdes institucionais e, portanto, apresenta-se, em s{ua
materialidade lingiistica, como uma forma acabada: em todo texto hd um principio, um
meio & um fim delimitaveis. :

Em termos genéricos, uma das propriedades mais salientes do discurso mitlfco
reside no seu remeter 2 um tempo origindrio, também denominado, no &mbito fda
mitologia mbya, de tempo da noite origindria (pitit yma); tempo do sonho; tempo da
criagdo, distinto, temporal e constintivamente, no imaginario € po simbdlico éda
constituicio social e discursiva da sociedade, da realidade historica. Neste sentido,
opera-se uma diferenciagiio que se visibiliza, na tradi¢o tribal, entre narratifvas
historicas e narrativas miticas. _:

As narrativas miticas remetem ¢ 580 expressgo de um tempo originério, o tenipo
dos acontecimentos imemoriais (dai também ser o tempo da rememoragio), o tempcf da
Primeira Terra, o tempo dos ancestrais, dos primeiros homens, daqueles que ndo fém
nome nem frelagfo genealdgica visivel com os homens atuais. As narrativas histéﬁ_éas,
por seu turno, referem-se ao temnpo dos acontecimentos recordados pelos relatos, terjfzpo
dos avos, dos antigos, daqueles cujos nomes sfo lembrados (e transmitidos) porfque
apresentam relagio genealogica conhecida. A ordem da narrativa historica pertencfem;
via de regra, os herdis culturais, os grandes karai, os acontecimentos marcantes ?:;ue
influencia(ra)m os destinos do grupo, incluindo-se af seu territério e sua caracterizai@o
visivel {corporalidade da historia e da organizacio social). Nesta ordem estfo os reléios

acerca das relagOes (pacificas ou bélicas) intertribais, as grandes dissensdes intratribais,
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os deslocamentos territorials significativos {como as grandes marchas em busca da
Terra sem Males, entre os guaranis).

A propriedade de rememoracio do discurso mitico associa-se diretamente a uma
outra propriedade: a oralidade. Esta propriedade que, de certo modo, caracteriza as
sociedades iribais face, por exemplo, 4s sociedades emvolventes, ¢, segundo Laraia
{1984/19835), de extrema importéncia para qualquer tipo de analise.

Em geral, as sociedades de tradig8o oral ndo apresentam um classificador
absoluto que distinga os diferentes géneros narrativos (Gallois, 1994). A autora faz
referéncia a existéncia de wma polifonia de formas, tais como formas dialogadas,
diferentes falas de locutores distintos, narrativas de uma mesma pessoa em diferentes
contextos, ligadas ao processo de transmissdo oral. De acordo com os dados acerca da
sociedade mbya e de sua discursividade, a qual se encontra determinada pela tradicio
religiosa, pode-se considerar que a sua pratica discursiva, especialmente aguele
referente 4 relagio com o mundo, tem 0 Ayvu Rapyta como seu fundamento. Dito de
outro modo, dadas as condigBes em que a pratica discursiva mbya é produzida, pode-se
dizer que a sua materialidade discursiva encontra-se significativamente representada
deriva pelas parrativas contidas no Ayvu Rapyta,

O que caracteriza a oralidade, enquanto sistema de transmissio, ¢ a continuidade
da transmissao. Deste modo, de acordo com Gallois,

“a narrativa ndo precisa ser completa nem a descrigio exaustiva, pois
¢ na forma dialogada ¢ na retransmissdo que o argumento se constrol €
toma sentido. Depende, portanto, da continnidade da transmissio dos
simbolos proprios & cada cultura, em que as imagens reiteradas por
uns, s&o ouvidas e realimentadas por outros.”

(Gallois, 1994:26)

A transmissio oral, entiio, evoca uma “memoria do futuro™ pois a rememoragio
¢ a interpretacio s3o garantidas pela transmissBo oral, que privilegia ndo o aprendizado
repetitivo {palavra por palavra), mas a evocaglio inexata, a qual funciona como
reconstru¢io, apoiada em formas narrativas ou ndo (Grahan, 1995; Le Goff, 1984) pelas

! Termo referente a logica ciclica do mito € 3 ogica da histdria, em gue ambas se sustentam pela
repeticdo e, com is50, estdo hgadas 4 Jogica da transmissdo oral, ¢ a am percurse que Aponta para pin
terpo sempre a realizar-se reatizando-se.
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quais as versGes (sempre se referindo ou remetendo a uma forma identificada con?o
original) vdo sendo incorporadas. Este processo de memoralizagio por desioca.menéto
exige um tempo de esquecimento para permitir o ressurgimento de imagens e simb{}lcéas
antigos da identidade e da auto-imagem, as quais, por sua natureza, devem perrnanecﬁ:r,
sempre, um processo de construcio, Sendo sujeitos do devir (Viveiros de Castro, 198‘?),
os mbyd manifestam uma memdria ou uma nostalgia do futuro porque, estancflo
sobredeterminados pela palavra, se lembram, e essa lembranca das palavras ﬁmdadorgis,
das pormas e da promessa € que 0s move, como negagio e como desten’itoria}izagé‘;o,
em busca da terra na qual a realizacio plena de ser jeguakava/jaxukava se efetiva
Reportando-me a0 terreno da rememoragdo, recorro a algumas das categorias ?cio
imaginario analisadas por Sartre (1967), cujas propriedades podem ser assimjiadasé -
no¢io de memoria discursiva, e que integram a estrutura do discurse mitoldgico, em sfua

vocagao de historiacio:

=> Palavra-imagem: quando 2 palavra representa, manifestamente, a imagem—coiésa.
Quando nfo apenas refere, ou nomeia ou evoca, mas presentifica a coisa nemeaéia:
tipo Yvy Mari EY.

=> Imagem-rememoracio: € o fragmento do passado atuando no presente. E a
percepsdo do que a imagem evoca €, por s€u furne, evoca a memoria da realidafide
eVécada_P‘31a imagem. E o caso do tempo origindrio e do mundo dos deuses na
metafisica mbyd, presentificados pelo mito como fatos que sio imagens éda
recordagio.

=> Recordagiio atualizada: € aquela recordago que nio fica inerte, como espécieé de
saudosismo nostélgico, mas que se presentifica, que atua no dia-a-dia, que incentiva
a busca, que motiva a vida e, finalmente, que impede que haja esquecimento. E:éttre
os mbya € a forga discursiva que produz efeitos de sentido, que deflagra os
movimentos sociais (as grandes peregrinacdes, os discursos proféticos, a agio fﬁos
karaf}, A recordagio atualizada € encomirada no papel historico dos mitos e de t_%)do
uimn complexo de entidades que formam o pantedo mbya e que, como parte da pré;tica

discursiva desses guaranis, alimentam a sua busca messiénica,
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Tomando como base os conceitos de Gallois (1994), a discursivizacio mitica e 2

historica, nas sociedades tribais, apresenta as seguintes caracteristicas e formas:

Auto-imagem e Discurso Mitico / Histérico

0

Condicdes de Produgéb

k/\A

Visdo do Outro Visgo do Mesmeo

{altervisio) {autovisdo)

-~ .. A -~ ) b
carac.tecnolégicas constituicao

lingua miitico-histérica
aparéncia fisica etno-génese
relagiio com o branco auto-imagern projetada
LY - Y -~
Discurso
Explicacio Acao

{ historia dos contatos ]
sustentacio politica
exegese argumentativa
fungéo fidejusséria

firma posigio
no jogo das
relagdes interéticas
Y -

A partir da noglo de tempo onigindrio, gostana de estabelecer uma ligagfo entre
a no¢io de siléncio, baseado na reflexfio de Orlandi (1992) — reflex3o que teoricamente
considera o siléncio, visto como totalidade historica ndo-segmentada, como a condicio
que permite 2 linguagem significar — e ¢ principio mitico de tempo/uoite imaginania (o
tempo da criagio), de acordo com a discursividade mbyd. A semelhanca do siléncio
fundador, o tempo originano deve ser entendido como a condiglo temporal-simbolica
essencial para 0 surgimento do mito, especialmente considerando que a ordem do mito
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implica na ruptura do plano da etemidade. Esta ruptura inauguradora do mito ée
materializa na passagem do todo pomitivo (0 homogéneo, o continuo) ao dlscrem e
heterogéneo da narrativa. _'
De acordo, entdo, com Orlandi (1992) os efeitos do siléncio permitem
distinguir _
=> Siléncio constitutive -— parte do sentido que se apaga no dizer, “toda enunciagéo
circunscreve o sentido nomeado, rejeitando para o ndo-sentido tudo o que nele nSo
esta dito” (Orlandi, 1990-- Terra a vista). O siléncio constintivo diz respeitoé a
opacidade do sentido e a0 jogo dos esquecimentos. E, assim, como parte do nﬁo-diﬁto
do sentido, o siléncio constitutivo se reporta 3 historicidade dos efeitos de sentido.
= Siléncio local — relacionado a todo tipo de censura. E produzido ao proibir alglgns
sentidos que circulam-E a forma de siléncio que estd suposta na interpretagio e jna
exegese, como aguilo que joga na dicotomia legitimo/ilegitimo da interpretagio e fda
transmissdo. Destarte, diante de um texto (sagrado, politico, profético), o silénéio
local relaciona-se aos processos (politicos) de restricdo responsdveis pela selegio c‘nos
sentidos possiveis de circular. :
= Siléacio fundador — €& aquele que ndo recorta; que, integro, significa em si. fA
nogio de siiéncio fundador coloca em cena um recorte tedrico pelo qual o si]énc;:io
ndo ¢ um vazio, o gue falta, mas a condiciio mesma da significagio. Dai, com base
no estatuto fundador do siléncio, poder-se dizer que o ndo-dizer nfo apenas faz
septido, como faz um semtido determinado. O ndo-dizer faz sentido (¢ sem;:}re
sentido)} porque, além de ser sustentado por este siléncio fundador, pertence a ordém
do discurso e, como tal, inscreve-se no processo histérico-social no qual os sentidos
(e seus efeitos) se produzem. |
Com relagio a constataco do siléncio operar como a condigio mesma do dlzer e
do {fazer)sentido, Novaes (1992:13) adota uma posigdo tedrica que muito se assemelha
a de Orlandi. Para ele, ndo se deve entender o siléncio como: '

“a auséncia de palavras, mas como condigio de existéncia da propria
palavra, o que existe € a constituigio simultiinea de idéia, siléncio ¢
palavra, € o intervalo eniye as palavras — o siléncio — gque di sentido
& linguagem; em sintese, a palavra ndo ¢ aquilo que existe pam
suprimir o stiéncio, que existe apesar do siléncio, mas a palavra exaste
gragas ao siiéncio” :

Deste modo, evocando o ato de inauguragio do mito {(como acontecimento na
histéria), pode-se tragar 0 seguinte paralelo: a noite originaria {o siléncio) ¢ a condigio
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pars que o afo cosmogénico se realize. A partir, entSo, deste ato criador do cosmos,
instaura-se 0 tempo ¢ a narrativa do mito.

Na discursivizagdo guarani mbya ha a presenca do siléncio que funda o discurso
mitico em sua totalidade, instituindo-se como parAmetro daquilo que, mesmo quando
ndo se encontra visivel ou legivel, direciona a leitura, entendida como interpretacio e
transmissio, do mito: siléncio fundador. Entre os mbvéa funciona também um siléncio,
instavrado pelo tempo do mito, que ¢ a materializagfo da ruptura humano/divino, ¢ qual
- deve ser-superado para que z ligagio com os deuses possa ser reestabelecida. Ha,
ademais, um silenciamento como estratégia de ocultagdo (siléacio local),
discurstvamente funcionando como apagamento ou como estratégia de sobrevivéncia,
através do qual os mbya recusam expor, diante de guem nfo perienca & categoria
{social, simbolica e religioss) de eleito/adornado, as suas belas palavras {(cf. a
declaragao de Cadogan, segundo a qual, 50 depois de muitos anos de convivéncia, foi-
the permitido conhecer a doutrina sagrada desses guararis).

2.1.2. O discurso religioso

Face & eficacia dos mitos, 2 sua fundagdo radical, é possive! dizer com Orlandi
{1992:38) que “no mito a significagio prescinde de explicitagio cabal de seus modos de
significar”. Assim, g legibilidade e a visibilidade significativas dos mitos pertencem &
ordem do imaginario, o qual se encontra relacionado & palavra-imagem e & recordacio
atualizada,

Diferentemente das algumas fradigBes religtosas efou misticas (Budista,
Brimane e a Cristd, por exemplo) nas quais 0 siléncio fundamenta o caminho da ascese,
entre os Mbya, ao conirario, guardar siléncio & instaurar a ordem do olvido Para
alcancar os deuses, preenchendo-ihes o siléncio censura, € preciso cantar, dangar, langar
as belas palavras. E preciso romper o siléncio dos homens para conseguir romper o
siléncio dos deuses (cf. Cadogan, 1959 e Clastres, 1990).

Na categoria do siléncio, ha também o silenciar como meto de apagar, de
obliterar. Um silenciar que significa deixar cair no esquecimento e, deste modo, cortar a
possibilidade de dizer e, conseqiientemente, de estar na histéria. Silenciamento que, por
vezes, se faz por um dizer que ¢ deslocamento ou interdito, guando falar é pbr-se no
tugar do outro, de forma que, paulatinamente, voz do outro va-se desvanecendo até que
s6 permanega a voz deslocada. Via de regra, tem sido este tipo de siléncio que vem
sendo imposto as comunidades indigenas, especialmente pelo trabalho missionario. Este
discurso do silenciamento atua no sentido de negar, por exemplo, a condigdo de ser dos
indios, deslocando-a para insen-la numa outra ordem de sentidos e que, afinal
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representa 4 ordem de sentido propria dos missionarios (¢f a atuagBo dos Jesuitas e éie
outras ordens no passado, bem como, no presente, dos Salesianos, no Rio Negro, do
SIL, da corporagio Novas Tribos, etc.) ;

Mas nio €, certamente, este tipo de $iiéncio que se encontra na revcrberag:éo
mitica que atravessa as transformacgBes por gue inevitavelmente passa a sociedaé:ie
guarani mbya do Guaird. De acordo com os informes de Cadogan e de Plerre e Heieine
Clastres, os mbya conservam a sua tradic3e mitica e religiosa, fazendo dela ; o
fundamento imaginario de sna existéncia enquanto seres ou pessoas mbya. Na socieciaide
mbya, profundamente religiosa, o conjunto de mitos contidos no ayvu rapyta constit{li,
nas palavras de Cadogan, um saber esotérico e que, segundo Pierre (lastres, constmn o
fundamento de um sistema complexo de reflexdio metafisica.

Devido & complexidade de relagBes que o mito desempenha na estrutura soc;ai
(relagbes com o Imaginério, com a ftualidade, com o comportamento geral dos su;eths)
© que, por sua vez, deborda em complexidade discursiva, o tratamento analitico q?ue
melhor se aplica 4 multifuncionalidade do discurso mitico é o de pratica discursifva
(Maingueneau, 1993}, Enfocar 0 mito como pratica discursiva significa compreender
que ¢ funcionamento do grupo e sua discursividade nfio sdo mutuamente emerior;és.
Tomando-se necessario pensar O seu intrincamento, O processo de organizagio cfue
estrutura os componentes sociais e lingiisticos do discurso, a formagdo discursiva e as
relagBes sociais da comunidade tribal, bem como os modos particulares em que &ssa
discursivizagdo se raliza e funciona. Em suma, trabalhar com a nocio de przit?ca
discursiva implica em interligar, pensando em termos de estruturas sobredetermindas,
indissoluvelmente o social e o textual Implica em, com relagio & comunidaide
discursiva, explicitar ¢ compreender tudo aguilo que a institui ¢ a representa.

Este aporte & complexidade discursiva do mito, em sua fungfo de discurso
fundador {ou de pritica discursiva fundadora), objetiva introduzir uma reflexso aceé‘ca
das caracteristicas do discurso religioso. Nio se trata, no que conceme a nﬁtolofgia
gnarani mbyd, de especificamente apresentar uma analise da religifio mbya, mas:de
procurar estabelecer as propriedades do discurso religioso deste grupo, consideratido
que os textos aqui analisados compdein um corpo doutrinério e esotérico dos mbyéﬁ, 0
qual funciona como a coluna de sustentacio da sua religido. :

Inicialmente, o que deve ser ressaltado é que, nas sociedades de tradigdo oraL as
fronteiras entre mito e religido sdo, quando existern, fluidas. Na sociedade mbyd, o mlto
encontra-se inextrincavelmente associado 3 religifio e ao profetismo, sendo este uma das
formas particulares de manifestacfio simultaneamente religiosa e politica que, entref 08
mbya, € além de recorrente, fortemente prestigiada, visto que sio os profetas aquéles
que tém o papel social de liderar a busca pela Terra Sem Males, renovande-Ihﬁe a

106



promessa. Deste modo, o complexo discursivo vincula-se, ainda, estreitamente, ao
politico € ao juridico. As ligagSes do mito perpassam todo o tecido social, pois o Ayvu
Rapyta apresenta-se como um corpo doutrinario que, segundo Cadogan, constitui a
pedra fundamental n8o apenas da vida religiosa dos mbya, mas igualmente de todo o
processo historico-social que os comstrél enquanto sujeitos. O papel que o corpo
mitologico, em sua discursividade, desempenha na sociedade mbyd encontra-se
perfeitamente materializada no papel social desempenhado pelos karai {os profetas).
- Deste modo:

“A articulacio entre o religioso (a proposta de Deus), o politico {os
conflitos da expenéncia bumana) ¢ o juridico (ou o acordo, aquele
que, instituido pela intermediacdo do profeta, permite uma ‘economia
do sagrado” (...)), da-se através do discurso profético, o discurso da
mediacio, o discurso das ameagas ¢ promessas.”

(Castro, 1987:33)

Agueles que, na organizacio social e distribuicio de papéis dos mbya, adquirem
o status de sabio sfo denominados comrelativamente 2 duas divindades: Karai {0 senhor
das chamas sagradas) e Nhanderu (*nosso pai’, referéncia ao ser supremo, a partir do
qual todos os pals sio nomeados). Karai € o titulo a que tem direito o xami, o pajé de
mais alto grau na hierarquia mbya. O nome faz referéncia ao fato de Karai Ru Ete sera
divindade que ¢ guardii da chama que, na religifio mbyé, representa o simbolo da vida.
Nhanderu é uma forma reverente de dirigir-se & esse sdbio, guardido das tradigSes e do
saber da tribo. Trata-se de wm pai simbdlico, mas cujo papel é socialmente relevante,
como representante terreno do grande pai verdadeiro primeiro: o Protodeus, Nhamandu.

" Assim, as expressDes “verdadeiro primeirp”, “Gltimo Gltime pnmeiro”, “pai
verdadeiro” apontam para ¢ fato que verdadeiro, na formaglio discursiva mbya, significa
original. Iss0 também iraplica em que a comprovacgio da verdade s6 pode ser aferida
pela formula verdade = original. Ou seja, s6 ¢ verdadeiro guando pertencer 4 ongem
{“El que existe en nuestra tierra ya no es el verdadero: ¢l verdadero esti en las afueras
del paraiso de nuetro Padre; ya no es mas que su imagen el que actualmente existe en
nuestra tierra”, Cadogan, 1959:29-30).

Nz sociedade mbyé, sfo os karaf (os “homens-deuses™) que tém a incumbéncia
de preservar e trapsmitir o corpo doutrinrio religiose e, ao mesmo tempo, de atuar
como os condutores espirttuais da nacio mbya. Os karal sGo os profetas e, como tal,
condutores do inconformismo mbya diante de sua condigo terrena imperfeita.
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Deste modo, no que tange 3 atuagio dos karai, o discurso profética funda-$e
radicalmente no mito e conjuga a experiéncia de religiosidade com a agio politica, de
maneira que o discurso profético deve ser caracterizado considerando-se a guestio c.fla
polissemia ¢ da obscuridade, mas igualmente levando-se em conta a nogio de "flusdo (iie
reversibilidade” (Castro, 1987). :

Por ilus@o de reversibilidade Castro entende {(cf também Orlandi, 1987) a
ilusdo, constitutiva e instituinte, de que € possivel realizar a travessia de um mundo i;o
terreno, ¢ profano e imperfeito) para um outro (o sagrado, o eterno). Travessia de uém
imaginario espacial, embora manifesto no cotidiano através de indicagdes geogréﬁcafs,
que pressupde igualmente uma reversibilidade da ordem temporal: passar para um out;ro
mundo significa também atravessar o eixo do tempo socio-histérico, para recuperar: o
estado original descrito nos relatos miticos, no eixo do tempo sagrado e, portant}),
dimensdc temporal impossivel de cronologizar. O conceito de reversibilidade dzz
respeito, igualmente, & troca de papéis ou de lugares discursivos (por exempln,é i
ocupagio do lugar de Deus peio homem, como forma de “ultrapassagem” (Orlandi, O:p.
¢it.).

Analisando tanto 03 textos sagrados como as informagles antropologicas, f €
possivel perceber que a ilusio de reversibilidade é um dos fatores mais atuamntes 12:10
imaginario mbyé. Esta ilusio de reversibilidade atua como um dos efeitos ideoiégiczi)s
mais produtives na vida dos mbya, sendo, portanto, uma iluso cuja operag,ﬁcé é
discursiva e que 0s anima, que thes infunde a certeza de que fazer a travessia em direcio
4 Terra Sem Males € uma realidade (de acordo com que lhes dizem os mitos e lhes
comprovam fatos historicos relativos aqueles que ja completaram a travessia).

Esta crenga, fortemente embasada em dados testemunhais e associadaé a
possibilidade de que esta travessia, como experiéncia simultaneamente rnisﬁcaf e
histOrica, possa ser realizada sem que o individuo necessite passar pela prova da maﬁte,
¢ denominada em guarani pelo termo onhemenkandire’ Desta forma, o
onhemonkandire institui-se como um dos pilares discursivos que sustentaé a
mundividéncia guarani mbyé, cuja presenga nos ritos religiosos € indispensavel. Ma:s
que uma crenca, o nhemonkandire ¢ uma convicgio, presentificagio da reversibilidaéie
de que 20 jeguakava (ou porangue’i®) £ dada a oportunidade de, enquanto corpo vwc) e
consciente, alcancar a Yvy Mard E¢. :

* Expressio tue, segundo Cadogan, significa “fazer com gue 0s 0ssos permanegam frescos” e se r::fene:
no irnagindrio mbyd, 4 condigio de chegar A Terra Sem Males ainda em vida.

®. Porangue’i significa “os que foram eleitos”. Designa propriamete ¢ conjunto dos que sip b&ios ou
enfeuadns agueles que carregam o emblema que os distingue ¢ lhes marcs a alteridade. A refemnm a
condicdo de eleito diz rcspe::to a0 tempo em que eles conviviam com os denses,
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como indica um texto herdico mbyé, é possivel insuflar nova vida a partir das
ossadas, uma vez que para os guarani o corpo se define como esqueleto que porta a
alma-palavra, isto ¢, a substdbeia corporal € o osso. Dai a importincia ritual e
ontologica de manter os ossos frescos: ikandire ressurreicio”

"Omboaty pa ma vy kangue oguerad, omoatyrd jvy guyvy; omopvid
Iyyfigleng.”
"Habiendo recogido los huesos, se los llevd y rehizo a su hermano
menor ¢ hizo que volviese 2 encamar ¢l alma "

(Cadogan. 1959:79)

Naquilo que respeita a experiéneia de religiosidade, e especificamente na relacio
plano divino/plano terreno, a dimensfo propria do humano ¢ a de entremelo. E
exatamente O sitvar-se no entremeic que propicia ac homem entregar-se ao apele do
sagrado, como reflexo da condigBo de desigualdade que caracteriza a relagdo
homem/divindade. Entre os guarani mbyé pode-se dizer que este apelo do/ao sagrado se
manifesta como nostalgia de futuro.

Por outro lado, estar no entremeio, na condi¢io angustiante de situar-se entre
dois polos € de somente poder constituir-se na histdria, significa também estar.
disjuntivamente, sob o apelo do profanc. No que concerne aos mbyé, cuja sedugio do
sagrado lhes ¢ fundadora, a posi¢io de entremeio relativiza, pela influéneia do profano,
& sua vocagio a dimensiio do sagrado, Assim, um dos elementos gue caracteriza a
pratica discursiva religiosa dos mbya € esta posigio intervalar, critica, que os coloca sob
a agdo dessas duas forgas (contraditdrias € complementares) e que, por fim, particulariza
a sociedade mbya no dmbito dos demais grupos guarani.

Visando tratar da caractenizagdo do discurso religioso mbya, especialmente
quando é considerada a natureza da experiéncia e da constituigdo religiosas entre os
guarani, cuja condicio de ser-no-mundo € determinada por sua ideologia religiosa,
recorro as nogbes de mais-que-sagrado e mais-que-profamo, conforme as define
Perniola (1997). Sdo conceitos que podem, ressalvadas suas peculiaridades, ser
assimiladas is de parafiase e polissemia. Ou seja, na confluéncia da noglo discursiva de
parafrase/polissemia, de Orlandi, e de mais-que-sagrado/mais-que-profano, na

- experiéneia  religiosa, encontrami-se  elementos que podem contribuir para a
caracterizacdo do discurso religioso. o

A pardfrase e a polissemia atuam no mesmo campo de enunciagio ¢ estdio
relacionadas 3s nocdes de produtividade e de criatividade. Segundo Orlandi
(1984/85:269), para quem a parafrase ¢ relativa & produtividade e a polissemia &
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criatividade, “esses dois processos convivem em constante tensfo, e toda manifestag:_é’o
de linguagem tende para um ou para outro processo, ou para o equilibrio entre ambos.f’
A produtividade refere-se a (re)produgfio do sentido institucional, de formz{ a
propiciar um retorno ac mesmo espago de producio, Relacionada & produtividade,é a
parfrase define-se como a relagio entre diferentes, tanto no interior das mesmas
formagdes discursivas, como entre diferemtes formacOes discursivas. O jogo das
parafrases proporciona as distincias (relativas) dos sentidos em relagio as diferentes
formagdes discursivas. Por seu turno, a criatividade é o diferente, é a ruptura oom 0
processo de reproduciio mediante a qual ocorre a instalagdo do novo. A polissemia, qfue
corresponde ao processo de criatividade, corresponde @ atribuigio de sentido pelos
individuos.
Segundo Perniola (1997), o mais-que-sagrado relaciona-se com a diferenca, j a o
mais-que-profano relaciona-se & compreensio radicalizada da repeticiio. E neste ponto
que estabelego a confluéneia com as nogbes de parafrase/polissemia, cujo quadro ?de

relacBes seria:
. Mais—qne—p:uﬁzm
e

O mais-que-sagrado, calcado na diferenca, constitui 2 “fonte de todas ;: as
explicagSes”, embora ele préprio se torne inexplicavel, de sorte que: :

R

“Supor o mais-que-sagrado como essencial, ndo significa remeter tudo
para a neblina de um além desconhecido. O mais-que-sagrado, ©
diferente, estd agui entre nos: como ele sdo tecidas nfio s¢ as grandes
tramas da histdria universal, mas também, na mesma medida, as
pequenas tramas da vida de cada wm. (...). A compreensio do mais-
que-sagrado implica no siléncio do sujeito, no fazer-se Ninguém, mas
também na disponibilidade de aceitar, aprofundar ¢ adapter-se a
qualquer situagdo que ele nic pode mudar™

{Pemiola, 1997:22-23)

O mais-que profanc implica, por sua vez, em uma posigio de:
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“distanciamento ¢ até estranheza irremedidvel em relagio ao original,
autonomtia da copia, do mais derivado, do mais repetido, do mais
misturado,

“0 mais-que-profano ¢ o cotidiano despido da énfase da tradigio e do
mito, despido da alternativa awtdntico/inauténtico, levado a0 exercicio
do desespero, ac humano, ao humano em demasia {...).”

{Perniola, op. cit.:24)

Entretanto, apesar deste despimento do mito e do humano em demasia, niio se
deve consuderar que o mais-que-profanc esteja relacionado a uma concepcio
materialista e anti-religiosa; a0 contrario, o mais-que-profano s6 se define por sua
relagio tensa ¢ imbricada com o mais-que-sagrado, uma vez que ambos se encontram na
mesma ordem discursiva, de forma que “é tipico de uma Otice mais-que-profana
considerar com a maxima aiencio a dimensio efetiva do sagrado, do sobrenatural,
operando ndo s uma genealogia, mas também uma pragmatica do sagrado” (Perniola,
1997:24),

De acordo, ainda, com Perniola, o rito constitul a manifestacio, por exceléngia,
do mais-que-profanc, visto que ele opera, no dmbito sagrado, no dominio da repeticio.
Contudo, considerando a relagiio mito/rito, e considerando ainda que os processos
parafrasticos e polissémicos sBo constitutivos das interaghes (e o rito enguadra-se no
processo das mteracbes), ndo se pode conceber O rito apenas em sua repetibilidade (em
seu eternc retomno e, por 18so também, reversibilidade). Deve-se apreender o rito em sua
complexidade social e discursiva, considerando que a condigio de sua repetibilidade é-
the garantida por um conjunio de regras institucionalizadas e que, somente desta forma,
o nto adquire eficicia. Além do mais, sendo parte do processo sdcio-histdrico-
discursivo, a repetibilidade do rito nfio € mecinica de maneira que a sua unidade ¢
permanéncia, produzindo a imagem de um acontecimento sempre igual a sl mesmo, sio
efertos ideclogico-discursivos.

Mito ¢ rito siio partes de um processo dindmico, de ordem historico-social
relative as condighes em gque a vida tribal se organiza e estrutura, de sorte que ambos
mantém enire si relagdes que, de certa maneira, sf3o déiticas. Dizer que essas relagOes
siio déiticas significa dizer que o mito € o rite 580 mutuamente remissivos. Ndo ha como
conceber o mito em sua radical alteridade, nem tampouco o fto como absoluta
repetibilidade. O processo ¢ dindmico e mudancas s3o entio operadas como respostas
{reconfiguragiio do real, instituigio de novas coeréncias) as condiches historicas
vigentes. Discursivamente, todavia, como efeito ideologico e imaginado, impde-se a
ilusZo de gue se repete sempre © mesmo Fito, OU que Se narra Sempre um mito onginal,
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Considerados em sua discursividade, estes dois recortes podem ser rastreados na
dinagmica da vids e na pratica discursiva mbya, especialmente guando reportadas é.a
ayvu rapyta e a observincia das nheé pord’ Assim, as dimensdes do sagrado e c;ie
profanc, do mais-que-sagrado ¢ do mais-que-profano nic sBo  estéticas, mas
compreendem diferentes niveis de interrelagdes. Elas se autodeterminam e, a0 mesmo
tempo, disseminam-se, comparecem, no jogo de suas contradigbes, no aparell;io
ideologico mediante o qual o individuo mbya ¢ interpelado em sujeito. |

Tomande como referéncia o processo mitopoético que se realizou na Gfema_ no
qual a racionalizacdo do divino engendrou uma forma de religiosidade que esPelhavg &
classe dominante, representada pela polis aristocratica, verifica-se gue o processo de
racionalizacio teo-cosmogbnico dos mbyé, do qual o mito aparece come um de seus
elementos visiveis mais importantes, constrdi dois tipos de manifestagiio religiosa: u:jha
exterior, voltada para a relacio com o mundo nio-mbyid, na gqual ocorre um
encobrimento de elementos cristdos; outra interior, dirigida ao publico especiﬁcamexite
mbya, marcada por um profundo sentimento de desmateriatidade, cujo centro € ocupz{do
pela nogdo de alma-palavra — o logos, como a razdo umiversal, Do ponto de vifsta
politico-social, essa religiosidade se estrutura em tomo dos karal. Tanto no caso grego,
como no mbyd, a religifio, enquanto engrenagem do processo de assujeitamento, imbizi~
se de um sentido politico-ideologico fundamental, dado seu papel de reprodutsor
mantenedor e justificador das tradigGes e institnigSes da sociedade. :

Assim, para caracterizar o discurso religioso mbya ¢ imprescindivel tambEm
considerar o papel que, nesta sociedade, desempenhz a religiosidade (matena‘uzadagna
interaglo sagrado/profano), visto que as relagBes que os mbya mantém com z reaﬁdéée
histérica encontra-se reconfigurada pela concepciio de que 2 terra € apenas um 1ugm
transitorio (terrenc das ilusdes), ¢ de que o essencial da vida mbya € prepa.raafése
integralmente para atingir o estado de perfeic@io (aguyje), que thes permitird realiza;r a
ultrapassagem (Orlandi, 1983). Processo mediante o qual, finalmente, o sujeito m]é:»yé
consegue liberta-se de sua condicio humana ferrena e, assim, assumir o lugar que,; de
acordo com a formagao imagindria mbyé, verdadeiramente the compete: 2 imortalidzﬁde.
Consegiientemente, a religifio representa, para os mbya, “a mais grandiosa tentativaé de
conciliar as contradicBes reais da vida histérica.” (Gramsci, apud Portelli, 1984:25). f

Esguematicamente, é possivel dizer gue a propriedade do discurso religioscéa (e
da concepgdo de mundo) mbya € a assimetria irredutivel entre o plano sagrado e a
ordem temporal, contradigio que ¢ sustentada pela ilusdo ou desejo de reversibilidade.

*. Nhet pord: as belas palavras. De nheg: falar, o que se fala, & pord: belo. Asbe!aspa!awassﬁoaquﬂlas
qnerecordamosdcuse&pozssﬁoelesquﬁasfalameﬁbaeiasconseguemesmm _
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Deste modo, € possivel verificar que os mbyd encontram-se, no gque tange 2
discursividade religiosa, absolutamente determinados pels ilusio da reversibilidade,
como condigio de sustentagio discursiva, e que diz respeito & troca de lugares. no
discurse, entre enunciador e enunciatério.

No discurse religioso, em que se opera a relagdo entre homens ¢ divindades, a
reversibilidade ocorre como Hlus3o (necessiria) de que é possivel haver a troca de
lugares (o homem ocupar/falar (n)o lugar de deus). Ora, esta ilusdo é fundamental para 2
construcdo do discurso religioso. Assim sendo, verifica-se que esta ilus3o € institinte
da pratica discursiva religiosa dos mbyé e se presentifica n8o apenas no &mbito do
sagrado (das praticas ritualisticas na esfera do sagrado), mas igualmente no do profano,
o que corrobora a afirmagio de Perniola, vista acima, de que o mais-que-profano (a
ritualidade) se conjuga ao mais-que-sagrado.

Na instituigZo imaginaria da sociedade mbya nfic hé ruptura entre o sagrado e o
profenc, uma vez que é na e pels ilusio da reversibilidade (crenga no ikandire:
realizacio da dupla aspirac3o: estar vivo e alcancar a imortalidade) que a vida histérico-
social desses guaranis, como finalidade vltima, € determinada pela ordem do sagrado.
Pode-se mesmo dizer que toda a vida guarani encontra-se empenhada na consecugdo
desta reversibilidade alcancavel pelo onhemonkandire. Considerando que € a ordem do
sagrado que funda o ethos mbya, € igualmente este plano que interpela o sujento-mbya €
funda a sua relagio com mundo. Isto significa que na pratica discursiva mbya, o lugar
da exterioridade do ser-mbyé manifesta-se no estigma corpdreo, ou seja, no fato mesmo
de possuir um corpe corruptivel e sujeito 4 temporalidade.

E possivel deduzir que essa aspiragdo de cunho simultaneamente ético-esotérico,
como j& mencionado, baseia-se e justifica-se em testerounhos que, nos termos da
verificabilidade mbya, sio inequivocos: sio testemuinhos gue se encontram nos relatos
miticos; em referénelas a personagens histdricas (com status de herdis culturais, e
considerados deuses menores) que lograram alcangar a Yvy Mard EY — tais como
Kuaraxy Ju, Takua Vera Xy Ete, Karal Katu, entre outros ~—; e os que derivam do
sentido sagrado das belas palavras,

Um outro aspecto dessa relagdo dos mbya com a (Hus@o da) reversibilidade é a
contradigio, vivida tanto no plano historico-social, como no imagindrio, entre o
nhemonkandire e a condicio de existéneia terrena na qual se sentem exilados. A
angustia obsessional dos gusrani, que pode transparecer no modo negligente com que se
apresentam ante a sociedade envolvente (cf Schaden, 1974), deriva desta contradigio
que neles ¢ constitutiva e mostrada: a de estarem confinados & terra e 4 condicio
imperfeita e a de aspirarem a0 tetorno a condigdo originariar a vida perfeita e sem
sofrimentos. Esta contradicio constitutiva, por sua vez, sintomatiza a tensdo agdnica
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derivada da assimetria (que, embora negada, nfio cessa de se manifestar) enire os piands
divino € terreno. Assimetria ¢ tensio que Ihes recorda simultaneamente 2 sua condxcao
imperfeita e a condicio perdida de imortalidade. f
Diante da constatagio desta cadeia de soffimentos que a sua condigio de
deserdados Ihes impinge, os mbyé desenvoiveram o gue Clastres (1990) denomina tie
“arqueologia do mal”, como um sistema de reflexio metafisica que, de acordo com estge
autor, se contrapde a sua pouca variedade mitologica, acerca da natureza do softimento
& da condig@o de exilio que eles experimentam na vida terrena. Este discurso mezaﬁsicc}
profundamemnte fincado na ordem onto-légica do mito, propicia a elaboragdo de
reflexdes concernentes ao destine ¢ & condigio mbya. '
O cemne dessa arqueologia ou metafisica do mal reside na indissociagio entre
teko axy (vida imperfeita) e mba’e axy (enfermidade), de forma que uma dupla doem_;a
se abate sobre os mbya: 2 do corpo e a da alma, sendo gque ambas se originam do faij;o
deles se terem desgarrado dos deuses. A relagdo indissociavel entre teko axy e mba;’e
axy € recorrente nos codigos de conduta (a2 ética mbya), em preceitos e recomendaqéés
terapéuticos da medicina, os quais devem ser estritamente observado para evitar qile
sobrevenha zlguma desgracas “De nuestro imperfecto vivir se apoderan de nosctros
nuestras enfermedades” (Cadogan, 1959:107). :
Sobre esse pensamento metafisico da arqueologia do mal mbyéd ha mumercs
exemplos, dentre os quails posso citar: :

“Estando assim dispostas 3¢ coisas,

a fim de que meu sangue de natorezs imperfeita,

a fim de que minha carne de naturcza imperfeita
sacudam-5¢ & joguem para longe sua imperfeicdo:

de joelthos dobrados me inclino para wm coragiio valoroso.”

(Clastres, 1990:141)

De qualguer modo, ao viver estz contradigho, a sintese que impulsiona os mbys,
na totalidade de sua existéncia, ¢ a que aponta em direcfio & negagio da vids mundana, e
3 afirmago da realidade como sendo a que se encontra no outro lado da travessia, isto €,
na concretizagio histérica dessa reversibilidade ( ikandire), visto que a Terra Sem
Males € um lugar geograficamente localizavel, ainda que de fronteiras semoventes, que
compde o imaginario constituinte da sociedade mby4.

Assim sendo, a thasio da reversibilidade, além de significar a pcss:bahdade de
troca de lugares discursivos, implica também, entre os mby4, na passagem do pia.no; do
humano ao do divino, por conseguinte, em escapar de sua condigiio de imperfeigio
humana e, deste modo, reencontrar o plano da imortalidade. Implica, portanto,é na
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passagem do estado de soffimento (teko axv/mba’e axy) para o de felicidade
mcondicional.

O discurso religioso mbya encontra sustentacSio nesta estrutura histdrico-
ideologica. E, pois, esta afirmagio radical do plano religioso, que implica
necessariamente na negacdo do plano terreno, que institii e € instituida (pel)o discurso
religioso que caracteriza a sociedade mbyé. Se se considera que as diferentes formacles
sociais, bem como as diferengas e distingSes histérico-sociais, se refletem na linguagem
come, alids, ja o demonstraram Bakhtin (1979) e Gramsci {1978b), e al produzem
efeitos de sentido; e que € na confluéneia, nesta tensdo, entre lingua e historia que se
produz o discurso; entdo, fica claro que o discurse mbyé e, em especial, o discurso
religioso, encomira-se inextrincavelmente afetado, condicionado, pela religiosidade que,
na construgdo imaginaria da sociedade mbya, se institui como eixo fundador.

O funcionamento do discurso religioso, segundo Orlandi (1992:30), baseiz-se no
principio de que “o homem faz falar a voz de Deus.” Esta modalidade de discurso, no
qual as vozes das divindades sip postas a falar através de intermediarios institucionats,
¢ igualmente o lugar da “omipoténcia do siléncio divino” (Orlandi, idem). Este
stlenciamento dos deuses obriga, entdo, os homens a nunca cessar de langar suas vozes,
na expectativa de virem 3 ser ouvidos. E neste sentido que os mbya dizem que os deuses
estdo surdos e que € preciso continuar entoando o5 cantos (o porai ou mborahei) ¢ as
nheé pori até que finalmente eles cheguem aos ouvidos adormecidos dos deuses.

Considerando, entfio, que ¢ discurso religioso € aquele em que o homem faz
falar e faz ouvir a voz de deus, no que se refere & discursividade dominante enire os
mbyd, este configura-se como sua modalidade discursiva fundamental. De acordo com
os relatos antropologicos, todas as instincia da vida mbyé encontra-se intrinsecamente
marcada pela voz divina, mesmo que essa voz se manifeste pefo siléncio, o qual, alias,
funda a discursividade mbya como resposta as reminiscéncias de um tempo imemorial.
E, portanto, a voz fantasmica dos deuses gue, como déixis fundadora, direciona o vir-a-
ser desse grupo tribal,

Na sociedade mbya s&0 varias as instdncias em que esse “fazer falar a voz de
deus” se manifesta. O nascimento de um novo membro € tido como 2 mcorperagio de
uma palavra que, por ser de onigem divina, confere ao nome pessoal um carater sagrado
e, portanto, interdito para agueles que ndo 530 mbva); os cantos que sdo revelados em
sonhos; a caracterizagio da alma como palavra (nheeng), a atuacio dos karal na
" manutengio do corpe doutnndrio e na incitacdo ao desapego a vida terrena

Via de regra, aqueles que fazem falar a voz da divindade sfo os karai, também
chamados de homens-deuses (denominagiio que, segundo Clastres, 1978, foi cunhada
por Métraux}. Estes, consoante sua atuacio como tedlogos, profetas e politicos, a quem
cabe a manutencic da coesdo ideoldgica do corpo doutrinéric dos mbya, podem ser
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considerados com satisfazendo a condigdo de intelectuais orgénicos. Embora nfo falefm
a voz de deus, nem ocupem O seu lugar {reversibilidade jamais efetivada), os karal
almgjam que a sua voz alcance os ouvidos divinos. Para tanto, fazem uso das bele}s
palavras, aquelas que t8m a propriedade de estabelecer a ligag8o entre o plano terreno_f e
o divino e, a0 mesmo tempo, sfo as remanescentes do tempo originario em queé a
relacdo entre homens e deuses ainda nic era de ruptura, :
Retomando as relaghes internas entre o mito ¢ a religifo, conforme estas sao
estabelecidas na instituicdo da sociedade mbya, as relagBes entre os discursos mmco e
religioso podem ser delineadas da seguinte forma: '

Discurso Mby4i
Discurse Religioso Discurso Mitico
(o homem faz falar a Y vozde Deus | (¢ homem faz falar a) voz da
imemorialidade
n@o-reversibilidade nio-reversibilidade
voz dos deuses voz da ancestralidade
ligar jamais ocupado tempo origméario jamais retornado

No que se refere as assimetrias constitutivas da prética discursiva mbya,
algumas de suas caracteristicas podem ser resumidas pelo esquema abaixo; '

Pratica Discursiva Mby4
Assimetrias Constitutivas

plano espirttual (locutor) plano temporal (ouvinte)
imortalidade (vida} mortalidade (morte)
nio-reversibilidade deselo de salvacio (fé)

yvy maré ey (lugar do exilio) yvy mba’e megua (Jugar do desejo)

O quadro a seguir esquematiza os elementos caracteristicos dos planos
dissimétricos que mobilizam a discursivizagao dos mbya: '

Planos Discursivos Dissimétricos
Plano Divino Plano Humano
ordem espiritual 1 ordem temporal
perfeicdo imperfeigdo
felicidade | sofrimento
alma-palavra almas da terra
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Estes 3 quadros, concebidos a partir de caracterizagbes encontradas em Orlandi
(1987}, por sua vez relacionam-se, na vida histérico-social dos mbyd, com 2 contradigio
que lhes é peculiar: a de estar no entremeio da pulsio do sagrado e do confinamento
terreno. Este fato € imporiante na medida em que duas operagdes de negaciio atuam
simultaneamente no imagindrio e no cotidianc mbyi. De um lado, a negatividade
propria do plano (discurso) religioso, o qual se afirma na negacio da vida terrena. Entre
os mbya esta vida, o corpo, o trabatho, 0 meio-ambiente sdo meras sombras imperfeitas
& funcionam como fonte de sofrimento.

De outro lado, concernente a relagio entre os apelos do mais-que-sagrado. e do
mais-que-profano, verifica-se a intervencio de uma negaclo igualmente fundadora
presente na religiosidade e na discursivizagio, cujos efeitos de sentido operam, com
vistas a produco de uma revogaciio da disjungiio originaria, referente 4 separagiio do
conrvivio com os deuses ¢ ao confinamento § terra unperfeita, um efeito de anulagio
{negacio da negacio) que se fundamenta na evocagio, como imagem rememorada, da
Yvy Maréd Ey. De forma que 2 busca da Terra Sem Males apresenta-se formada por um
duplo eixo discursivo:

1) Negagio da imperfeigdo radical humana (busca do aguyje), negagio da morte como
unico meio de realizar z ultrapassagem (ikandire);
2) Afirmagio da existéneia dos deuses, certeza do fim do soffimento e da imortalidade.

A discursivizacBo mbya, em consegiiéncia da assimefriza dos planos
{divino/humano}, manifesta igualmente uma separagio entre a linguagem (humana} e a
significagio (divina). Esta dissimetria discursiva também ocorre na distribuiciio de
papéis na organizagdo social dos mbya, seja intratribal, estabelecida entre karat, chefes
politicos e demais segmentos sociais, seja interétnica, verificada entre os “adornados” e
08 Outros; ¢ no uso especializado de uma linguagem esotérica encontrada no discurso
religioso, diferenciada da ordinaria gue constitui a materialidade das demais formas
discursivas.

Desta assimetria ideologica e discursiva deriva a obscuridade das belas palavras
{em terruos mbya, das nheé pors). H2 obscuridade de sentido porque as palavras se
diferenciam dc seu usc ordinario, especializam-se, tornam-se herméficas. Ha a
formagdo de um vocabulario especifico, de dominic restrito, cujo fim pretendido é
anular a distdncia entre 2 palavra nomeadora € © objeto nomeado. Isto €, depurar a
palavras de suas imperfeicBes humanas, fazer delas a ponte que ligue os dois planos,
anulando-os, e dessa forma torpar possivel o reencontro com as divindades.

A palavra tataxina servird para exemplificar o jogo de duplo efeito de sentido
das palavras que opera na discursivizagio mbya, pols nfio se trata, certamente, apenas de
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uma caso de sivonimia ou de diferenga de registro. E tudo isso ¢ mais. E uma forma de,
na interlocugBo, fazer emergir um sentido para silenciar um outro. Tataxina (de tmagta
“fogo’, xi ‘branco, na ‘que parece’; tataxi, ‘fumaga’ — ‘fogo branco’ —; dai ta*taxin;é,
‘neblina — ‘que parece fumaga’) € a neblina gue aparece no final do inverno e comeéo
da primavera. Esse fendmeno meteorologico € considerado pelos mbya como aquiio
que, sendo uma manifestagio de Jakaira Ru Fte, infunde nos seres a vitalidade.
Pensando no significado simbolico de tataxina, Cadogan {(1959) o traduz como ‘neblizf;a
vivificante’. Essa palavra pode ser usada para referir a um fendmeno natural ou palfa,
transcendendo-o, indicar a manifestagio de um ente divino que, através desse fenémer;m
atmosférico, prové o mundo de principic vital. O jogo dos sentidos (fugar do equivoccfa),
contido nessa palavra, dependera do contexto situacional presente no espago discursivo:
com quem e/ou para guem z palavra enuncia-se. Evidentemente que o sujeitmmbé,ré
podera, utilizando-se de estratégias discursivas, realgar um dos sentidos para reaﬁrmar
no ndo-dito, o oulro.

Na pratica discursiva mbya, a neblina acompanha a chama (manifestago do soi
que, por sua vez, € a representacfio de Nhamandu), no plano divino, do mesmo modo
gue, no plano terreno, a2 fumaca do fumo acompanha o tabaco. Na conjungio ntual
desses dois planos, a neblina de Jakaira representa a substincia divina dos huznatias
verdadeiros, enquanio a fumaga do cachimbo dos karai, ao ligd-los & neblina ongmzm:g
conecta-os aos deuses. ;

Os mbya usam a expressio tataxina nheengatu rapyta para designar que:;E a
neblina ¢ que engendra as boas palavras, o que significa dizer que, nos rituais de cura
pela palavra, o fundamento tanto da cura, quanto da palavra, € a neblina/fumo. Neétc
sentido, a discursivizagio mbya assemelha-se a um timel de espelhos nos quais as
imagens estio-se refletindo continuamente, E através das palavras engendradas p{eia
neblina de Jakaira Ru Ete, espécie de mensagem divina expedida por este ser divia:}o,
por sua vez manifestagio de Nhanderu, que os curandeiros adquirem o seu belo saber.
Deste modo, os curadores s3o considerados, na estrutura social dos mbya, corfno
representantes de Jakaira, considerando que, ao proferir seu canto de cura, os xamis, fna
verdade, ndo estdo simplesmente reproduzindo as palavras de Jakaira, mas calocando}se
na posicio desta divindade. |

Os xamis falam de um lugar discursivo que fatuaimente ndo ocupam, uma vez
que n3o ha possibilidade de reverter a sua posigio de sujeito humano, ac passo que o
deus deixa-se falar pelo xama. De qualquer modo, ha um processo dialdgico em curso, ©
qual se processa em dois planos: a) plano xama/divindade; b} plano xami (tomado pe]a
divindade)/paciente.
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A palavra sagrada estaria, entfio, dotada do poder de livrar 0 homem de sua
condig@o imperfeita. Eis a razdo pela qual as nheé pori se tornam obscuras para os néo-
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 sdo atributo, s6 pode ser entendido pela revelagio (intervencio) divina.
Ou, em outros termos, o didlogo tem como interlocutores sujeitos dissimétricos (de um
iado, o5 homens; de outro, os deuses) ¢, portanto, o jogo discursivo e os efeitos de
sentidos dai decorridos siio repulamentados por este contexto especifico. Caso
semelhante ocorre nos rituals de cura, quando o xamj estabelece um dialogo de dupla
profimdidade. Na superficie do ato, o interlocutor € o corpe doemte {ou a doenga),
atravessando essa superficie, © xami tem como interlocutor a entidade causadora da
doenca.

Valho-me de Cadogan para apresentar alguns exemplos das diferengas enire o
vocabulério profano e o sagrado:

Guarani mbya Portugués
Voc. Profano Voc. Religioso
pety tataxing reko axy “neblina imperfeita’ ‘fumo’ ‘tabaco’
-jau onhembo-apyka ‘da-se agsento’ ‘nascer’

o€ kuaray ‘sai o sol” { Nhande Ru jexaka oguerupud ‘nosso pai | “nascente’,
se¢ levanta simultaneamente com seu | ‘nascer do sol’

reflexo’
otke kuaray ‘entra o | Nhande Ru jexaka kuaray rupa re oo ‘o | ‘poente’, ‘pdr do
sof’ reflexo de nosso pai foi para o leito’ sol’
ava Jeguakava "o que porta o emblema da | homem

masculinidade’ ou yvira Thdgd ‘esqueleto
- de guem poria a vara-insigma’
kunha Jaxukdva ‘a que porta o emblema da| mulher
feminidade’ ou fakuaryvakdgd ‘esqueleto
de quem dirige o canto e a danga com o
takua’

petigua ‘recipiente | talaxinakdgd ‘esqueleto da neblina’ ‘cachimbo’
para tabaco’

As nheg pord, entdio, funcionam, para os mbyé, como capazes de transcender 4 -
condi¢io de simples palavras da linguagem humana e de, assim, evocar o objeto real
que designam, desempenhbando o papel que, na mitologia e na ideclogia mbya, cabe aos
deuses (Marx & Engels, 1975). A relagio de transposicBo que o discurso teligioso mbya
gstabelece entre as nheé pord e a ag#o divina apresenta um duplo aspecto. Em termos
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religiosos, € a aspiragfo & reconstrugdo de um estado originario (yma, em guaxa:@i).
Mas, tendo sido perdida a convivéncia divina, so resta aos “adornados” as palavras cjue
remetem para fora dos limites humanos. Deste modo, nesta relagio de assimetria, se écs
deuses cabe o poder cosmogénico, a0 homem decaido s6 lhe restam essas paiavrfas—
reminiscéncias.

Em termos histonico-socials, a dicotomia entre vida terrena e aspiragio divii}a,
representa-se na negacdo da vida terrena, ou seja, na busca de um reconfiguracio do rjeal
que, finalmente anule as condicBes reals de sua existéncia. Trata-se, em sumga, de am
processe de sublimagio que transfere & luta pela existéncia para um mundo imaginézfio,
face as vicissitudes praticas da realidade histdrica, da qual, alids, essa negagio ¢ ufma -
expressdc ideologizada. Tanto as praficas discursivas guanto o conjunto das den@ais
praticas sociais dos mbya, encontram-se deferrninadas por um sistema de expiicag;‘éo? de
st € do mundo que deriva de uma formagfo hisiérico-ideologica particular, dado quie a
forma predominante de pensamento na sociedade mbyé ndo se refere ap undo histéﬁito,
mas a0 cosmoldgico, © que, por sua vez, explica, porque o sujeito mbyéé €,
necessariamente, desistoricizado, visto pertencer, em suas formas histdricas, a u{ma
ordem ndo-histdrica. Trata-se de uma concepcio ideologica porgue, a desperto de sua
racionalidade, comresponde a uma projeciio da imagem de mundo tal qual o conmbém,
bem como de suas relagdes imaginarias com esse mundo; ¢ também porque 550
inteligibilidades que trazem em sua formulagio as aspiragles e o ideal ensejado péela
sociedade mbya, e que, desta modo, funcionam come forma ou imagem dialéfica
daquilo gue constitui sua representagiio de mundo. Dai, & possivel entender, face? as
relagGes historicas e ideologicas que subsistem na sociedade mbya, que o processo-E de
sublimmacfio, investido na travessia, represente um esfor¢o para “sair” do tempo (da
histdria) e “ingressar” na eternidade (no mito). :

0 jogo entre palavra e significagio deriva discursivamente do fato de ter havr,do
de acordo com a crenga mbya, uma ruptura factual (simbolizada no ayvu rapyia e ;105
rituals) entre homens e deuses. A disjungio palavra/sigmficado, por sua vez, pro@ﬂuz
diversidade de interpretagBes que se inscrevern na historia e funcionam como tentativas
de dar conta da significacio transcendental das nheé pord, ou seja, no conflito meémo
entre palavra e significado, 2 discursividade mbya constréi uma via posivel pa.ra
determinar suas interpretagdes.

Claro que as interpretagdes, em forma de versdes € do jogo do diferente que
manifesta o mais-que-sagrado, obedecem a uma certa ritualidade. Ha, sempre, 05
intérpretes e intermediarios autorizadoes, aqueles 2 quem a sociedade faculta (cc}mo
expressdo da divisio de trabaiho) o exercicio da exegese. Deste modo, a semeihang:a; do
que ocorre no cristiznismo catdlico, em cuja estrutura cabe 4 Igreja o papel de ser a
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msténcia instituidora e conservadora de um texto institucional, a Biblia (Orlandi, 198 7,
na sociedade mby# sdo os karai os instituintes autorizados, a quem cabe zelar pelo texto
sagrado representado pelo Ayvu Rapyta, O papel social dos karai também se manifesta
na estrita observagdo da relagdo bivalente entre o mito € ¢ rito €, como ja foi dito, na
condugio messidnica do povo mbya.

Baseando-me em Souza (1995), é possivel dizer que, discursivamente, o mito,
como dimensio da lonjura ¢ do outrora, se apresenta como uma n¥o-espacialidade e
uma néo-temporalidade. De sorte que, a noite originaria (pyti: yma), da qual o universo
mbyd emerge, pode ser compreendida como a dimensic da lonjura-outrora em que a
recordagio atualizada da narrativa ou da performance se presentifica na meméria e no
cotidiano tribais. A partir dessa caracteristica, compreende-se melhor, de um lado, 2
singularidade tempo-espacial da narrativa mitolégica e, de outro, o seu funcionamento
discursivo, medianie o qual na memdria social mbya, a memoéria do dizer e 2
historicidade das praticas discursivas, produzem-se as representagdes que sustentam a
identidade manifesta nas praticas sociais dos guarani mbya.

Dadas as consideragdes acima, verifica-se que 0 mito corresponde a uma pratica
discursiva porque nele ¢ possivel encontrar sipais que permitem verificar a maneira pela
gual “uma determinada cultura, e particularmente a estrutura social, se inscreve na
tradicio do herdi mitico e vice-versa” (Schaden, 1989:10). Enquanto discurso, ¢ mito
ahia no sentido de promover uma unidade e uma identidade socials, ao enunciar os
elementos que operardo a diferenciacio entre os membros de um grupo em relacdo aos
demais. Devido a essas caracteristicas, € permitido considerar o mito como um discurso
fundador, isto & aguele que se enconira na origem dos sentidos que atuam em dada
sociedade.

Analisando as narrativas mitologicas, ¢ possivel depreender os mecanismos
mediante os quais 0s povos indigenas apresentam e representam o universo. Além do
mgis, 0 comjunto mitico fornece informacghes relevantes acerca da histdria de uma
determinada nag#io indigena. No gue concerne & AD, o mito se constitui em objeto de
anglise e teorizagdo porque manifesta uma discursividade que, pelo entrelagamento do
histdrico e do ideologico, da tradigdo e da rencvagio, do clentifico e do poético, funda
ou institui 08 sentidos que sustentam a memoria social do dizer dos povos indigenas.

Desta forma, o mito faz parte de um arquive assentado e instituido pela fradigio,
e € nessa condicdo que comparece na interpelacio dos sujeitos gue nele se constituem.
Analisar ¢ mito €, pois, fazer a leitura deste arquivo, a partir do qual € possivel
compreender a discursividade, ou seja, as relagdes entre a lingua € a sua insercdo na
historia, produzindo efeitos de sentido. As relagSes entre o mito ¢ a sociedade sdo
entendidas como uma rede de coergbes generalizadas que distribuem papéis e inscrevem
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o sujeito enunciador, os) destinatario(s) e a propria enunciagio na formacio idsolégic;a
dominante, ou seja, maquilo que constitui o cerne das representagdes que © povjo
manifesta: auto-imagem, alter-imagem, construgio de pessoa, sistematizagio social e
religiosa, etc. |

Concebido nesses termos, o mita, nas sociedades tribais, pode ser cons;derado
discurso fundador uma vez que é 2 ele que esses povos recorrem para afirmar efqu
explicar seu ethos tribal, sua histéria € sua organizacio social. E o mito que sustentafo
ser € o dizer dessas sociedades, que constitui, enfim, a sua estabilidade étnica e séci?é}-
histérica, a0 mesmo tempo em que torna possivel a2 projecdo de um alteridade que f;}s
distingue dos outros. Como discurso findador, o mito comparece como a instituiglo que
investe como sujeitos histérico-sociais ¢ individuo ou a tribo. :

O muto apresenta-se como discurso fundador, visto que ele “€ histona e qée,
dada a necessaria relagdo do sentido com o imaginario, € também funclo da reia:;ﬁo
{necesséria) de lingua e ideologia” (Orlandi, 1992:22-3). E tmais, “quando dizemfos
fundador estamos afirmando esse caréter necessario e proprio. Fundador nfo signjﬁfca
aqui ‘originario’, nem o lugar do sentido absoluto”. “Significa que o mito € garantia de
sentido™ (idem), pois tudo o que € dito o € a partir dos mitos, uma vez que é a prese{iga
dos mitos que garante o significado, uma vez que os sentidos dos demais discuréos
significam porque os mitos significam, pois neles encontra-se o principio mesmo éda
significagdio. Além do mais, analisando a sociedade mbya fica evidente que existem
relagbes constitutivas entre os mitos e a formagio do sujeito-mby4, o qual atus uma
dindmica de remissdes (2 palavra rememoragio e a recordagio atualizada), as quais p;éia
discursividade ddo materialidade e/ou historicidade ao sentido e 3 unidade de ser mi_iyé
Ora, dizer fundador ndo significa, por sua vez, dizer que se estd diante de uima
unidade originaria, imutavel. Significa, sim, dizer que ¢ parte de uvm processo ciue
acontece como histonicidade em/através de varias formacgGes discursivas e fom@ilas
histénicas e, como tal, ¢ ordenacio e direcionamento dos sentidos, bem como éua
continuidade ¢ deslocamento, em vista do que, o discurso fundador s6 se matena§1za
naquilo que nele ou dele € efeito de significacdo,

O mito ¢, em suma, discurso fundador porque funda uma filiagiio de senudos
que atravessa o devir da histéria. Enunciar um mito significa, entdo, recobrir qma
memoria de sentidos (a tradicio, o interdiscurso) gue, por sua vez, investe de sentiﬁos
outros discursos (miticos, historicos, artisticos, politicos, etc.) que nele se oﬁginﬁm.
Assim considerado, € possivel afirmar que, através de sua enunciagfo, o mito ﬁmda
historia e identificagdio. E uma vez que, nas sociedades de wadicdo oral, o mito
documenta o nascimento € o sentido das coisas que existem, 0 seu status € de hist%’;ria
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verdadeira pois, segundo Eliade (1989:10) "o mito s6 fala daguilo que realmente
aconteceu, daquilo que se manifestou plenamente". E, por ser historia verdadeira, atua
como elemento de ligacdo entre as varias geragBes, permitindo criar um efeito
identitario, através do qual a nagdo-povo manifesta uma consciéneia de homogeneidade
e de continuagio.

Isto acontece, fundamentalmente, porque no relato mitico € possivel reconhecer
a intervenclo de uma voz historicizante, através da qual, a um suporte de fatos
unemoriais, vio-se incorporando fatos reconhecidamente historicos (seus contato com
oufros grupos ou com representantes da sociedade envolvente, seus deslocamentos
territorials, etc.). A voz ymemorial € g voz da historicidade n&o se chocam. Os novos
dados se incorporam e passam a fazer parte do origindrio, do sempre-ja-ld do
1maginario. Este testemunho da temporalidade constinu j& parte da dindmica do mite, o
que faz dele um discurso imemorial ¢ histdrico, simultaneameste relato (simbolico) da
histéria de um pove e sua memoria (tradigio, arguivo), E natural, portanto, que ma
sucessio do tempo e dos eventos, novas matérias sejam incorporadas e fundidas as
antigas, permanentemente reatualizando o relato mitico. E este jogo dialético entre
permanéncia e incorporacio gue caracteriza o discurse mitico cComo um monumento
histOnico,

2.2. A Historicidade e a Territorializaciio do Mito

A origem estd no antes do tempo. Entre este antes (a memona imemorial do
mito), em gque tudo se origina e cria, e 0 momento atual, instala-se o terrtdrio da
remeroracio. Ademais, o relato testemunhado do mito é fidedigno, uma vez que a
palavra relatada tem valor de verdade e de prova cabal. E verdade porque assim foi dito
¢ redito, numa evocacio da ancestralidade. E a palavra deste ancestral, sua voz
origindria, que estabelece o valor-verdade do gque é contado. Por isso, por ser a palavra
da ancestralidade, e, portanto, verdadeira, € que 0s homens atuals continuam a recontar
o gue receberam da tradigiio: eis, pois, o territdrio do ritual

A matéria de meméria da qual se engendra a mitopoesia conta o tempo-zero de
criagBo das coisas (“ele faz com gue da ponta de seu bastio-insignia/ a terra se va
desdobrando™ - canto guarani, transcrito por Clastres, 1990:34). Ao ser relatado, o
mitopoema conta a passagem do continuo ac descontinuo, por intervencio de uma
vontade, ou feito extraordinirio (seja divino, seia humano), cujo desenyolar vai-se
operando & medida em que o relato se desenvolve: “No principio o mundo nfo existia.
As trevas cobriam tudo. Quando ndo havia nada, brotou uma mulher de si mesma”, diz
o mito inaugural dos Deséna, povo que se localiza no Estado do Amazonas (Kumu &
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Kenhiri, 1980:51). Deste modo, todo relato mitopoético remete € retoma um mxtopoema
originario; fundador, por sua vez, da memoria discursiva.

Eis 2 razfo pela qual o relsto mitopoético trata, fundamentalmente, da
cria¢@o/instituicio do mundo. Como ji visto, 0§ mitopoemas reportam-se 4 1az20 € :ao
momento da origem, do nascimento, do passar-a-existit das coisas e, por este moti\}o,
estes mitopoemas 530 genericamente denominados de mitopoemas de criagfo. Esg:es
mitopoemas, por sua vez, podem se apresentar sob a forma de mitopoema cosmogénicé:o,
teogbnico e antyopogdnico, os quals narram ¢ momento da criagio do mundo, dos
deuses ¢ da humanidade e sio geralmente marcados por fazer referéncia a um tempo em
gue o mundo ainda ndo existia, e ainda sob a forma de mitopoema de origem, o aual
narra a procedéncia das coisas e em que se fala de um mundo ja presente, e de uina
humanidade que ndo foi criada por nenhum ente supremo, um bom exemplo deste txpo' -
de mitologia se encontra entre os kayapd. '

A este respeito ¢ interessante observar a diversidade étnica e discursiva ex1stente
entre as sociedades tribais brasileiras. A mitologia Tupi difere da J€ e esta da Kanb egda
Aruak, para me restringir apenas a esses quatro troncos lingtisticos mais impertant:ash
Para citar um exemplo dessa especificidade discursiva, verifica-se que hé diferentes
formacgdes ideolégico-discursivas separando os guarani (Tronco Tupi) dos kaya?pc‘s
(Tronco Macro-J&) (Borges, 1995; POVOS. .., 1988). Para os guarani os deuses criaram
o mundo ¢ as humanidades (mito cosmogdnico): “Nhamandi, pai verdadeiro
primeiro/ele fez com que surgisse entdo Nhamandu CoragBo Grande/pai verdadeiro das
numerosas criangas que estdio por vir’ (Clastres, 1990:26-33). Para os kayapé,? a
bumanidade atual é descendente de uma humanidade ancestral que viveu no amre-bé.
Segundo o mito de origem kayapé, mundo e humanidade nio foram criados, semfare
estiveram ai; “nos tempos antigos (amre-bé) os Kayapdé moravam no céu, la hav’xagde
tudo”™ (Lukesch, 1979:9-11). Vé-se, pois, que nfo hi relato de uma génese, nem
interferéncia de divindades quaisquer. :

Essas diferencas constitutivas da formagdo histérico-ideologica tambem éﬁo
encontradas entre grupos de mesma familia lingiiistica, além de serem perceptiveifs e
instituintes, entre subgrupos, como por exemplo as diferencas que existem entreé 08
guarani mbya £ os apopokuva, as quais podem ser verificadas comparando-seé as
informages de Cadogan {1959), Clastres (1978), Clastres {(1990), Schaden (1974 e
1989} e Unkel (1987).

Vejamos alguns pontos de aproximac8o e de distanciamento entre dois grupos
da familia Tupi-Guarani: 05 mbyé € os araweté. Em primeiro lugar, ambos pamlhamE do
mesmo principio fundador; sobredetenminagio do cosmoldgico em relagdo a0 sociai, a
palavra como principio originador e normatizador. Nio obstante, 0 modoe de ser mb};ré £
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o modo de ser araweté divergem em sua historicidade. Se os araweté tém no
canibalismo divino e na morte o lugar em que constroem z sua noglo de pessoa arawets
{(forma-sujeito) araweté (Viveiros de Castro, 1984/85), o mbyé o tem na alma-palavra
habitante ¢ na possibilidade do ikandire. Para o mbya, a terra € o dissimétrico (o
negativo) da Terra; para o araweté, 3 vida celeste niio representa uma negacio 2 vida
terrena, senfo que uma amplificagio. Ndo hd a concepgio de deuses canibais
{devoradores de almas) entre os mbya, ainda que seus deuses possam causar destruiggo,
Como bem assevera Viveiros de Castro (1987:xxxiii), & crenga mbyé estrutura-se na
“afirmagio de uma ndo-necessidade da morte, a posigdo de uma imanéneia divina no
bumano”.

A complexidade e a beterogeneidade do fazer mitopoético presente em termtdno
brasileiro, por seu turno, fornece-nos elementos que nos permitem, do ponto de vista
discursivo, perceber um intrincado de filiagbes de semtidos, as quais, por suz vez,
dirigem © olhar analitico nfo mails para as estruturas sistémicas que homogeneizem as
narrativas mitopoéticas, mas para as suas praticas discursivas, atraveés das quals ¢
possivel compreender o modo como esses povos {re)fazem o seu percurso mitopogtico ¢
COMO S inscrevem na ordem discursiva que os finda,

Hi no relato mitopoético conjungdo ou compactagdo de eventos, cuja
histonicidade nem sempre corresponde vis & vis aos fenGmenos historiados. Assim, por
exemplo, entre os desina (familia linghistica Tukino, residentes na regido do Uaunpeés,
Estado do Amarzonas) a criagio da humanidade acontece a partir de uma viagem
magica, durante a qual se da o aparecimento das vadas nagbes indigenas, dos
colonizadores europeus ¢ do padre. O tempo decorridoe desta viagem ndo € contado, pois
se trata de wm Gnico tempo num dinico percurso, embora todo o itinerario, bem como os
eventos sucedidos, sejam objeto da narragio.

Para dirimir a aparente contradicio temporal, presente nos relatos miticos, €
preciso ressaltar que o tempo histGrico pertence 3 ordem do profano, o mitico a do
sagrado. O tempo histbrico, linear e irreversivel, anmuncia, para ¢ homem, a
nexorabilidade da morte. Ja o eterno presente do tempo mitico parece instituir-se como
uma resposta possivel ao sobrevir da morte anunciada pelo tempo historico. De todo
modo, 0 mito inaugura-se como uma ruptura da lincaridade irreversivel do tempo
profanc em sua absohuta tragicidade, € o que o5 mbya designam por ara pyau
nhemonkandire: ¢ tempo novo do renascimento.

Nas sociedades de tradigio tribal ou oral, uma dessas funcBes do mito € de
funcionar como & historia verdadeira em que se funda a sociedade. E se € verdade que 0
mito 56 expressa aquilo que se manifestou plenamente, enifio, trata-se de um fazer
historico em ininterrupto processo de atualizacio. Processando-se como memoria
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atualizadora, o discurso mitico permite instaurar um efeito identitario, atraves do quaj a
nagio-povo manifesta uma consciéneia de homogeneidade e continuagio. Como muite
bem expressa Tedlock (1983:109), POETRY is oral History/and oral Hjstoryhs
POETRY”. __
Nio resta divida de que hd muito de histdrico nos relatos miticos (Schadéen,
1989), ainda que, na passagem de geragdo para geragido, a memdria mitica ;:vé,
eliminando, incorporando e intercalando novos fatos, numa permanente reescritura :ﬁda
historia. Sendo matéria oral e, portanto, de memoéria, o historico narrado pelo mito ﬁ‘ﬁo
conhece fixidez, sendo objeto de reelaboragio a cada nova narrativa. Neste Jogo
constante de reescritura reside precisamente g historicidade do mito.

Entendido, entfo, como narrativa fundadora gue explica o presente 2 partn' de
eventos que se realizaram no passado imemorial (Mali, 1994), o mito funciona como :
um mecanismo aberto de fazer a histdria, que se sustenta na e pela memorna. Deéste
modo, conguamo seja documento de uma historiagio {ou de uma (re}memoﬁagio), 0
testemunho mitico ndo se desenrola no linear das cromologias. Nele nio hd dat%,as)
periodizaces, o que, por certo, levou Nunes (1988) a concluir que pic se péde
rigorosamente falar de um tempo mitico, pois a sucessdo temporal ¢ anulada peio
mitopoema. Segundo este autor:

"o gque quer gue o mito narre, ele sempre conta o que se produzi pum
tempo Gnice que ele mesmo instaura, € no gual aquilo gue nma vez
acontecey comtinua se produzindo foda vez que € sarrado. Serd mais
correto dizer gque o mite relata um acontecimento genénico que nio
cessa de produrir-se: uma origem coletiva {...) e a repeticio dessa
origem num presente intemporal”.

{Nunes, 1988:66-67 )

A despeito, entretanto, da conclusdo de Nunes, segundo a qual nfo se pedieria
falar de um tempo mitico como categoria temporal, as proprias caracteristicas que; ele
aponta confirmam ¢ recorte de um tempo mitico, marcado pela oralidade e ;f,aela
memonia ancestral. Trata-se de um tempo, efetivamente, tanto se o considerarmosi do
ponto de vista discursivo, como a partir do quadro das temporalidades (cf. o item 23)

No dizer do mitopoema, 0s tempos se cruzam permanentemente. Passado e
presente se entretecem, formando um tempo singular. A narragio mitopoética realiza
uma conversio temporal: traz o passado do relatado para o presemie da narrg};ﬁo,
atualizando-o. Eis ai uma das razdes pelas quais o tempo mitico nfo se confunde, ;;xem
se reduz, 4 linearidade cronoldgica da narrativa histonica cientifica. Os eventos nam}dos
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pelos mitopoemas pertencem a uma singularidade que so se explica no interior mesmo
das formagdes discursivas peculiares 20s povos de tradicio oral,

Nas sociedades de tradigio oral, o discurso mitico remete a wn tempo singular,
radicatmente distinto do discurso da historia. E 2 esta forma de temporalidade se pode
chamar de tempo-zero do evento. Esta estrutura de temporalidade e de veracidade,
caracteristica do discurso mitopoético, atravessa a histOria desses povos e se constitui na
coluna de sustentago de sua mundivivéncia. O mitopoema funda essa histéria, porque
funda a identidade e o sustentdculo (3deologia, imaginario, assujeitamento e tradicio:
sua racionalidade) da explicagdo que esses povos tém de si mesmos ¢ do mundo.

Refletindo acerca do papel que os mitos desempenham nessas sociedades,
evidencia-se que eles manifestam uma historicidade, uma vez que eles se constituem na
territorializago da relacio simbélica entre os homem e sua temporalidade. Trata-se de
um agui-agora narrado, para o qual nio corresponde nenbum antes ou depois, de
maneira gue a narrativa historica do mito deve ser entendida como a explicitagio de um
i4 indivisivel, n3o cronologizavel, cuja temporalidade singular se manifesta nas diversas
narrativas dos mitos de eriagdo.

Neste ponto, a questdo tedrica pbe em cena o problema do real da mitologia.
Pensando a temporalidade que lhe € peculiar, com especial referéncia ao tempo-zero do
evento ¢ 4 rememoracdo, como analisar (compreender, explicar) os acontecimentos
contidos nas narrativas miticas, 4 luz de um pardmetro de real? Ou melhor, como situar
este real do mito, face, principaimente, aos paradigmas de real que estiio supostos no
dispositivo tedrico? De que, afinal, trata-se esse real do mito?

O funcionamento historicizante do mito permite aos povos amalizarem-se ¢
adaptarem-se as contingéncias e aos acontecimentos hisidricos. Esse mecanismo da
relagiio mito/histéria permite verificar uma tripla acSio do mito: a) a continua adaptagio
acs acontecimentos histdricos que a narrativa mitica registra; b) o fato mesmo do mito
ser um discurso fundador, pots € ele que estabelece a relagio significante entre o povo e
o mundo; c) o fato de verdade que o mito representa para esses povos, como parte
infrinseca ¢ essencial da formagiio do ethos social, dos procedimentos éticos, da
legisiagio e, enfim, de todas as relagfes sociais al desenvolvidas.

Esta constatagfo, por sua vez, permite inferir que o real do mito mantém
relacles imbricantes com o real social. Real e realidade estdo associados as relagdes
materiais que determinam a existéncia das organizagbes e das relagbes sociais.
Consegiientemente, as formagdes sociais, as formagdes ideologicas e as imaginarias sgo
expressies dessas relagbes materials, a partir das quais uma sociedade se estrutura, visto
gue "o seu modo de produclo e as suas modalidades de troca, que se condicionam
mutuamente, sfo a base real” da sociedade (Marx & Engels, 1975:135-136). Desta
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forma, nio depende da vontade dos individuos ou de sua intencionatidade, que sejam
estes e ndo outros os sentidos circulantes, ou gue pertencam a esta ou aquela formag?o
discursiva. Mas ao contraro, a “vontade” individual ou coletiva (a subjetividade) e a
expressdo subjetiva, como espécie de pardffase social, dessas condigdes (materiais Ede
existéncia) reais.
A contradigio que se manifesta entre o assujeitamento e a subjetividade, c;ué €
inerente a condigBo mesma das interrelacBes entre a base material instituinte e a ordém
instituida das relacBes sociais, revela-se, em sintese, “uma expressdo ideologica dessas
mesmas condigbes de existéneia, ndo as ultrapassa nem lhes € exterior, constitui um c’gos
seus elementos “ (Marx & Engels, 1975:210). O que significa dizer que a coniradicio (a
gue se pode denominar de alienagiio, esquecimento e/ou excentramento) € constittniva
dos processos historico-socais e, como tal, encontra-s¢ presente tanto no assujeitam‘ezélm
quanto ma construcio da subjetividade, e pode ser considerada um sintoma das
condigbes de existéncla. A emerg8ncia desta contradi¢do ndo representa, portanto, u%na
negacdo e menos ainda uma superagdo dessas condigdes reais, mas €, antes, a sua
afirmacio,
Quando Gramsci (1978a ) se reporia ao fato da realidade s& poder éer
objetivamente apreendida nos limites da subjetividade, ele certamente o faz remetenc_éio—
se & tese na qual Marx sublinha 2 importéncia do fator subjetivo ligado a praxis humaéla,
O fator subjetivo respeita 2 “um elemento constitutive do conhecimento humano e, ;Sor
conseqii€ncia, constitutivo também da teoria relativa 2 esse conhecimento™ (Schéﬁ',
1974:234). Em resumo, $6 se pode compreender esta questio no quadro de um proceésso
que, sendo histonco-social, abrange tanto os fatores objetivos quanto aqueles re}ativqé &
subjetividade, ¢ em que um ¢ outro condicionam-se mutuamente, Assim, tanto a
linguagem quanto a imagem (a representagio) do mundo, que ela cria a cada momcntb £
em contextos historicos diferenciados, nfio constituem abstracBes subjetivas, ri:as
produtos sociais derivados das relagbes sociais que os homens contraem ao longo de
suas existéncias.
Esta asserfiva alinha-se & concep¢do de que cada individuo humanoé é
determinado pelo conjunto das relagdes sociais que o ensujeitam, a0 mesmo fempo ;em
que o individuo permanece alheio a esse processo, visto que cada individuo somente se
afirma como tal enquanto parte constitutiva de uma determinada formagao socialé. E
neste ponto reencontramos (sempre) a questdo da discursividade. Sendo produto soc;iai,
o discurso desempenha o papel de construir os sentidos que, atuando no € a pa.rtité do
imaginério-ideolégico, e como resultado da praxis social humana, criam uma irnag;em
do mundo para a sociedade. Dizer, entfo, que a imagem ¢/ou representagdo do muxﬁdo
que todos temos deriva de efeitos discursivos de sentido, significa fundamentalménte
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afirmar que essa imagem resulta de um continuc de sentidos (em penhum momento
univocos o homogéneos) que simultaneamente circulam no dito € no ndo-dito.
Discursivamente, entfo, é possivel dizer que a imagem/representacdo do mundo criada
pela linguagem € um efeito de sentido decorrente de praticas discursivas na ordem dos
processos historico-socials, e determinads, em ultima instdncia, pelas condigdes
materiais de existéneia e pelas relagBes sociais entdo contraidas.

Considerando a questdio por este ngulo, o discurso é tanto uma reprodugio do
mundo {pelo jogo das formagdes discursivas, ideolbgicas, imaginarias), como um
mecanismo transformador do mundo, visto que © a linguagem, enquanto produto
definido, constitui o fundamento social, dado, do pensamento individual” (Schaff,
1974:250%. Ha uma relacio, sempre na contradicio, entre a heranca social da lingnagem,
como cristalizagiio da heranga social e como imposicio de norma e assujeitamento, que
embasa o pensamento de todo individuo, € o fator inovador, criador (subjetivo), do
pensamente individual, sem ¢ que n#o haveria como explicar a evolugic da
humanidade.

Visto de outro modo, & criagio ou inovagdo individual sé ocorre nos hmites da
reproducdo (heranca social, o interdiscurse). Neste particular, intervém uma agio
mediadora da linguagem gue atua na relagiio homem<>mundo ¢ entre ¢ social e o
individual, funcionando tanto na imposigio da heranga social aos individuos (sem o que
eies ndo sertam sujeitos sociais), como na apreensio das novas experiéncias sociais que
serfo fransmitidas 4s novas gera¢Ses (sem o que nfo haveria evolugBo e nem
manutencio de uma unidade/identidade no imaginario). Ora, € em decorréncia disso que
resulia o real: como representagfo produzida por intervengdo da linguagem na relagio
gue os homens t€m com o mundo,

O real de que trata o mito refere-ge, igualmente, ao observivel do universo, ao
tempo vivido. Trata-se, emtfo, de fazer referéncia i realidade vivenciada e, por
conseguinte, significante. O real, como o vivenciado, nada mais € do que aquilo que
pode ser apreendido pela sensibilidade (Magalhies, 1993). Evidentemente, as categorias
de “apreendido pela sensibilidade”, como de “realidade vivenciada” sé podem ser
integralmente compreendidas, no contexto deste trabalho, quando referidas as condices
de que falam Marx & Engels (1975). Em suma, o mito € a expressdo de um real, que € o
da meméria ¢ do testemunho, o real imemorial da ancestralidade. Além do mats, 2
realidade mitica, 6 pode ser verificada e comprovada verificando-se o seu papel e os
efeitos histéricos que faz intervir em uma sociedade. De todo modo, o mito sempre se
apresenta como matéria histérica.

Todavia, em decorréncia de pertencer ao campeo da oralidade ¢ da memora
(social e ritual), o mito soffe um processo de enfraquecimento. Este processo decorre
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em virtude da transmissdo oral ir sendo deslocada a planos secundérios, em favor (ie
outras formas de transmissio da heranga social, devido majoritariamente 4 alterag‘.ﬁtj*.s
que os contatos produzem na dindmica tribal. Neste caso, o mito perde igualmente parte
de seu investimento de realidade. Como consequéneia deste processo de esmaeciment;o
da transmissdo oral, o mito cede lugar a formas mais proximamente histonicizantes (cf. fa
distinglio operada por Gallois entre narrativas miticas e narrativas historicas) e, portanto,
mais visivelmente relacionadas a factualidade. f
No que respeita s relagles entre mito e historia (que se desdobra ma relagao
entre mito e temporalidade), considerando sempre que os poves de tradigio ij}ai
fundamentam-se em um arguivo (um documento imemorial) que pertence a ordem c;io
que pode ser denominado de meméria social, é possivel afirmar que o mito fimciona
como um atestado de existéncla (veracidade e materialidade), pois aguilo que éie
alenuncia passa a existir na realidade, seja em termos de imaginario instituinte, seja em
termos socio-culturais. A titulo de exemplo, basta verificar a estruturagio discursiva c_iie
mito, logo, da imagem do mundo, que opera na sociedade parakana (cf Santos, 1994)
ou entre os desina (cf Kumu & Kinhiri, 1980), oy, ainda, consoante as afirmagdes de
Krenak (1992), em qualquer sociedade indigena. j
Neste sentido, considerando a interdependéncia, em sociedades tribais, entre 0
mitico ¢ o histérico, em sen papel discursivo ¢ historico de arquive simbolico (Varggs,
1997:58), ¢ valido considerar, com Gradowczyk (1997:105), que “cada mito opera
como un condensador de multiplas situaciones andlogas, y las transforma en una uniba
histonia que las engloba.” Deve-s¢ relacionar esta operacio de condensagio, executafda
pelo mito, com a sua especificidade de matéria (oral) de memoria, e também com a Sfua
transmissibilidade, fato para os quais, aliss, Gallois (1994) ja chamara a stencio ao
mencionar o que dialeticamente conjuga e separa a narrativa mitica € a historica, fos
problemas que ocorrem quando a transmissio oral sofre descontinuidade. :
Qualquer que seja, entretanto, a perspectiva mediante a qual um wrpo
mitopogtico seja abordado, um dado se sobressai: a sua historicidade. No entendxmepto
genérico dessa historicidade mitopoética, o centro de foce € que o mito € um
documento. Em sua funglio documental, o mito dé conta dos fundamentos sobre f 0s
quais a sociedade se erige e se apresenta como tal O documento-mito funcio%aa,
inGmeras vezes, como a razio fidejussoria, ou ainda como a razédo etiologica, pzzra;E 08
membros da sociedade. Outras vezes, como @ razio radical, 2 que permanece qumfzdo
tudo falha, a que sustenta e legitima o ser tribal. Assim sendo, ¢ possivel aftrmar quef 08
enunciados miticos, em sua historicidade, sfo discursos, pois, como diz Orlandi: :
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“0s discursos estabelecem uma histéria. A historia, em sua perspectiva
discursiva, nc se define pela cronologia, nem por seus acidentes, nem
€ faopouco evoluglo, mas producio de sentidos (Panl Henry, 1985).
Ela ¢ algo da ordem do discurso. Nio ha historia sem discurso. E,
alias, pelo discurso que a historia nio ¢ sO evolugio, mas sentido, ou
methor, ¢ pelo discurse que ndo se estd s6 na evolugdo, mas na
histéria ™
(Orland:, 1990:14)

Embora falando de um outra posicao discursiva e expressando uma outra nogéo
de discurso, Nunes, ao considerar o tempo lingiiistico, afirma que o “tempo do discurso,
que ndo se reduz as divisdes do tempo cronologico, revela a condigdo intersubjetiva da
comunicacio lingiistica ..). O tempo fingiiistico dependerd do ponto de vista da
narrativa” (Nunes, 1988:22;23), visto que na narrativa ¢ tempo e representado pelos
acontecimentos.

E ¢ exatamente por ser marcada pelos acontecimentos que a narrativa mitica
representd a temporalidade miticamente. A auséncia de cronologia associa-se ao fato de
gue este fempo, enquanto experidncia vivenciada e rememoragdo, pode ser deslocado,
anulando as fronteiras entre presente, passado e futuro. Deslocamento € anulagio que
produzem uma discordincia inevitdvel (anacronia) entre a ordem da historia e da
enunciagdo. Neste sentido € que se pode afirmar gue o tempo mitico € atemporal. Isto €,
o miito revela uma acronia consiitutiva, uma vez (ue & narrativa mitica produz uma
neutralizacio imagindria do tempo, que se expressa pela elisdo das diferengas temporais
entre epunciado e enunciagio.

Eis ai um dos sentidos da historicidade das parrativas mitopoéticas. Sentido que
operacionaliza ¢ mito como documento, Obviamente, ndo estou afirmando que o mito
sO € hustoria (ou histdrico) por ser discurso. Mas sim que o discursivo & o historico
mantém entre si relagdes de constituicio. E verdade, como ficou dito acima, que “nio
ha historia sem discurso”. Todavia, ¢ igualmente verdade que o discurso se realiza na
historicidade. Falar em produgiio e em efeitos de sentido implica necessariamente em
considerar a sua inscrigBo na ordem da histOria. Assim, essa relacdo discurso/histona,
nas sociedades caracteristicamente marcadas pela oralidade, evidencia-se no e pelo
discurso mitico. De igual modo, ¢ nos mitos que a histéna dos povos de oralidade se
edifica. Deste modo, justifica-se a denominacdo de povos miticos agueles que, como os
guarani mbyé, encontram-s¢ sustentados, na constifuicdo imaginaria de sua sociedade,
em 52U Gorpo {arguivo) mitico,

A narrativa mitica, cujo tempo refere-se ao antes do tempo da historia (no ponto
singular altamente concentrado que “antecede™, como a sua condigio fundante, a
explosio originaria criadora que ordena o ¢aos originario), expressa uma origem perene,
N eterno reformno, uma vez que sendo “histdria sagrada do cosmo, dos homens, das
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coisas, da cultura, abole a sucessio temporal” (Nunes, 1988:66). O tempo vivide do
mito € & expressdo do que ficou para tras e s6 comparece como rememoragio, num
presente intemporal, '

Dizer, entretanto, que 0 tempo do mito trata do que ficou para tras ndo szgmﬁca
afirmar que se trata de algo que ji foi, que cessou de existir. Se assim fosse, ndo lzavex;la
este presente intemporal, o eferno retorno da rememoragdo. Sendo uma nan‘ativéa1
verifica-s¢ que “o presente das palavras revela-se simultaneamente como fisturo, como
projeto de vir-a-ser, mas também revela-se simultaneamente, como passado da a_g:écﬁ e
como presente da percepgio (...), na velocidade do movimento reverbera apenlas fo
tempo do mito” (Santos, 1992:199). Isto é, no decorrer do tempo histdrico, nas
transformagBes sociais que inevitavelmente ocorrem, o que subsiste, como Sustentag§0
tribal, ¢ o mito na intemporalidade de seu presente e no continuo temp&espag,o d{)
renascimento, onhemokandire, como dizem os mbya. :

O que mais prontamente ressalta da remissZo do tempo do mito ao que ja fm
vivido, e que, no tempo da historia, s¢ comparece como rememoracao, € o problema ;ia
(inreversibilidade. De acordo com Orlandi (1987), a reversibilidade se constitui numa
das condigbes mais importantes para a construciio do discurso religioso (e o mito, f:m
sua dimensiio de histOria sagrada, € um discurso religioso).

Analisando os dados concernentes aos mbya, verifica-se que a ilusio da
reversibilidade (tanto temporal quanto espacialmente) é um dos elementos de sgu
imagindrip radical instituinte. A permanente busca da Terra Sem Males enconﬁ*a-}se
duplamente marcada: ela representa niio apenas o local em que a condigfio humana se
liberta das imperfei¢Bes, mas igualmente, & volta ao estado primitivo {ternporal.,
portantoy dos mbya quando estes se encontravam junto aos deuses.

De que modo, entfio, a (ilusio de) reversibilidade produz efeitos de sentldo na
sociedade mby4, de forma a se constituir em fundagdo do seu imaginario social? Em
primeiro lugar, porque o tempo do mito se assimila a0 tempo do ritual, que represeézta
um recorte, apropriado e socializado (Alves, 1993), do tempo cronolégico, O tempo do
ritual é o dominio do tempo dimensionado, de acordo com as formagBes sociais e
tmaginarias proprias das condigbes de existéncia e do sistema tradicional dos mbya. Em
segundo lugar, porque o mito é matéria de memébria. Como j4 foi mencionado acima, €
na qualidade de rememoragio que, aquilo de gue trata o mito, constroi seus efeitasﬁe
sentido e, portanio, se historiciza. Desta forma, a combinagio de ritual e rememoraqao
toma possivel a reversibilidade '

Veja-se o que diz Bosi a respeito do papel da memonia, e sua relagio com !
linguagem, como fator de construgio de imagem: '
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“A memoéria articula-se formalmente & duradouramente na vida social
mediante 2 linguagem. Pela memoria as pessoas que se ausentaram
fazem-se presentes (). E a linguagem que permite comservar ¢
reavivar a tmagem que cada geragdo tem das anteriores. Memoria e
palavra, no fundo, insepardveis, sio a condigio de possibilidade do
{empo reversivel,”

{Bosi, 1992:28)

Relacionando memoria e mito, considerando que este apresenta uma instdncia
testemmunhal em sua narrativa, sendo que esta instdncia funciona como atestado de
veracidade; comsiderando ademais que no tempo do mito tem-se a irrupgio de uma
acronia, observa-se gue s enunciagio do mito processa uma ativagio da memdria, visto
que: “en me lembro do que vi porque me contaram. Ao lembrar, reatualizo o passado,
vejo, ‘historio’, o que cutros viram e me testemunharam” (Bosi, 1992}, Deste modo:

“0 mito se distingue da histéria ndo apenas porque € rememoragio da
origem por abandono da seqiéneia ou cronologia ‘honzomtal® de
eventos do tempo humano, distingue-se também porque ndo possui —
nem pretende — qualquer nigor, qualquer preciséio de datas ou épocas,
sendo-lhe bastante fazer mdicagGes temporais genéricas, déiticas,”

(Pessanhz, 1992:4)

Em sua perspectiva histérica, o mito ndo encena uma cronologia, mas uma série
de eventos através dos quais sfio contempladas diversas etapas de um itinerdrio, a um sé
tempo simbdlico e historico, que abrange desde a génese do mundo (¢f o mito de
criagdo que narra a cosmogénese), as perambulagSes e dispersdes tribais, até os contatos
com outros povos {narrativas historicizantes). Sendo maiéria de memoria e de oralidade,
essas narrativas sdo construidas cenicamente mediante descontinuidades na ordem
tezn_pofal dos fatos narrados (amacronia). O contimmum da narrativa nfio se reduz ao
continuo da cronologia: os eventos aparecem como indo ¢ vindo, em aparente ¢aos do
fluxo narrativo, sem se submeterem a uma “légica” narrativo-temporal.

Creio, concordando com Samain (1984/85), que s6 ha sentido ern apontar essas
descontinuidades miticas numa perspectiva “de fora” do sisterna e da 10gica narrativa.
Para os “de dentro™ (narrador e audiéncia nativos) ndo se apresentam discrepéncias. Se
& narrador nativo € instado a explicar 4 anacronia do mito, ele invariavelmente responde
gue € assim mesmo. H4, além do mais, um outro fator que deve ser considerado, quando
se analisa o problema da anacromia da narrativa mitolégica: a diferenca entre tempo
mitico {atemporal) e tempo histérico (temperal). Com relagio a este topico, Gallois
observa que:
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“No argumerto mitico, construldo a partir de uma logica
classificatoria atemporal, prevalece a delimitagio ¢ a contraposiclo de
espagos e categorias genéricas, ao passo que o argumento historico
desenvolve, no tempo, uma idgica de continuidade que pode, por sua
vez, ser utilizada pars preencher 08 espagos previstos pelo mito.

“0 mito n&o deve ser hido como dertvagio de relagBes concretas mas
como grade conceitnal gue permite as mais diversas imerpretagdes.”

(Gallois, 1994:25:65)

No mesmo mito, estas duas temporalidades podem coexistir, interpene_:tra}—s_é,
construlr o fluxo da narrativa. Ha marcadores formais e estilisticos que podem ser
utilizados para indicar a passagem de um registro temporal para outro (por exemplé,
entre os Desana, a presenca do tukfino e do padre, no instante em que s&o transfarmadafﬁs
as varias nagBes e gentes, € um desses indicativos de mudanca temporal). Além do ma,iié
a nafrativa mitica encontra-se submetida 4 logica discursiva e, assim, 2 eficicia de seus
efeitos de sentido nio estd baseada na Idgica da histdra. :

Nas sociedades estrnuturadas na e pela oralidade, a rememoragio bem como a
retransmissio dos acontecimentos, gue estdo presentes nos relatos mitico-historicos, nﬁéo
se encontram subordinadas & progressio cronologica pois, come disse, Taussig (apliéld
Gallois, 1994:85), “articular o passado historicamente nio significa reconhecé-lo como
realmente fol, significa apoderar-se de uma recordaglo assim que ela irrompe.” Desie
ponto de wvista, tanto o relato mitico como o histénico estdo assentados na recordag:aa
cuja “logica” temporal revela-se indiferente 3 cronologia.

Assim, vé-se que uma das propriedades do discurso mitico € a acronia.
Propriedade que, linghisticamente, é marcada por déiticos temporais difusos. No Canéto
I do Ayvu Rapyta, por exemplo, b4 indicagdes da passagem do tempo do caos para o
tempo do cosmos (fala-se na noite originaria, nos ventos originario ¢ novo, do temifao
primitivo e do novo}. Além dos déiticos temporais, aparecem também déiticos
espacials e déiticos subjetivos, que sio igualmente de cardter genérico {(fala-se quefi a
divindade criadora estava no coragio da noite originaria, indica-se a morada terrena).

Uma outra propriedade, de igual modo relacionada a caractenizagdo temporal fde
mito, € a anacroma. Contudo, considerando gque a anacronia (discordincia entre% a
historia e a enunciaglo) € um recurso bastante utilizado em géneros narrativos, nﬁo;se
- pode apomta-la como uma caracteristica especifica dos mitos. O fato importante, para a
analise e compreensdo do mito, é gque essa propriedade ihe é constitutiva, ser;:do
responsavel pela explicaco da aparente desordem temporal da narrativa mitica. :
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2.3. Mito e Temporalidade

O tempo do mito, como territonializagio do tempo vivido e presentificado na
rememoracio, apresenta-se como uma dimens&o temporal situada entre o tempo ritual &
o histérico. Neste caso, estar situade entre ndo significa no intervalo, mas no
cruzamento discursivo e (ymemorial desses dois campos de temporalidade.

Como o tempo rifual, o tempo mitico configura-se como a expressio da
dominaghio e socializagio do tempo cronolégico. Dominac@o simultaneamente
histérico-cultural e discursiva, e socializagio garantida pela vida comunitéria. Assim, na
quatidade de tempo da rememoragio ¢, igualmente, como uma forma de temporalidade
presentificavel (presente ou atualizacio da memdria), o tempo do mito transcorre na
memdria discursiva como um presente passado, um presente atual, um agora que ¢
sunuitaneamente um presente futuro.
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Como o tempo histdrico, o mitico encena uma complexa sucessio e/ou
simultaneidade de acontecimentos, tecidos numa narrativa caracteristicamente marcada
pela acronia ¢ anacronia. Utilizando as categorias de tempo trabalhadas em Nunes
{1988}, a experiéncia temporal, em suaz multidimensionalidade, segmenta-se nas
seguintes subcategorias:
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Levando, entdo, em consideracic que o tempo é plural e gue tanto o tempo ﬁsig@;o
como o psicologico sio constitutivos do tempo real (Nunes, 1988), as caiegorijas
temporals esquematizadas acima nio se encontram relacionadas apenas em termos ﬂa
subordinacio vertical. Qutras relaghes também sgo estabelecidas, sejam diretas, sejzifm
indiretas (subentendidas). A principal relagio, que considera o fato da objetividade ser o
limite do humanamente cbjetivo, é aquela verificada entre tempo real ¢ tem;_iao
imagindrio. Logo, se estes dois tempos se imbricam, todas as demais categorias
denivadas do tempo fisico estarfio relacionadas também ao tempo imaginario. _

Outra relagdo vertical se verifica entre o tempo historico € o politico, uma vfez
que, embora diretamente Higado ao tempo ciclico, o politico mantém vinculos estreitéos
com o histérico, pois os eventos civicos que marcad integram-s¢ aos acontecimen‘éos
intervalares que o tempo historico marca. |

Ha relagGes logicas e que se estabelecemn na linha da simuitaneidade entre nos de
mesmo nivel. Assim, por exemplo, ¢ tempo ciclico e o histérico se mterpenetram. E o
que também acontece entre Os tempo ritual e mitico. Desie modo, a arvore ;da
temporalidade se configura como multidimensional, como rede de relacdbes mj'os
recortes sio, em ultima instdncia, determinados por sistemas de referéncias, por sua xérez
decorrentes dos processos sociais.

A apresentagio do esquema temporal acima suscita um breve comentario,
especialmente face a uma perspectiva discursiva, particularmente quanto ao fato de,
segundo Nunes, todas as formas sociais do tempo serem manifestagBes (fenémenos)éde
um tempo real (esséncia). E exatamente, todavia, com relagio ao tempo real, cuja
postulagio tedrica pressupde a existéncia de uma temporalidade definida como uma
realidade exterior 4 historia e, como tal, abstraida totalmente {des-centrada) da condig::‘io
humana, que reside o ponto nodal da reflexio de Nunes. O que estd sendo posh.ﬂadéa €
uma nogdo de tempo como wm ente em-si, definido na ¢ pela esséncia de sua pfura_
abstracio ontologica: ¢ tempo que é sempre, independentemente de um sujéitn
observador (que, no campo clentifico, atua simultaneamente como teoﬁzadof e
demonstrador), o tempo do absoluto decurso. E este tempo que se encontra subsum;ido
na necio de tempo real, como parte de uma categoria Ontica Tempo. |

A existéncia de diferentes temporalidades, tempo cronolégico, tempo soclal,
tempo mitico, tempo histoérico, etc, deve ser entendida ndo como um con;untq de
variagbes cujas duragbes descoincidem, ou como descontinuidades contempordneas de
uma mesma continuidade temporal. Tomar essas diferentes temporalidades enqué.nto
descontinuidades ¢ supor a existéncia de um  tempo contimzo«homogérjeo-
contemporineo a sl mesme (Althusser, 1980a), eternamente presente e maxriz; A
concepcio de um tempo como tal implica uma presenca Sntico-temporal, um ser-tez?npo
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do qual todas as demais formas de temporalidade sio variantes de duragio e depreensiio
particulares {pontos diversos de verdade local na estrutura). E, no entanto, para sair
deste esquema metafisico empirista do tempo deve-se conceber essa evidéncia temporal
{o devenir do tempo real) como efeito de um tempo ideclogicamente construido. Assim,
ao invés de pensar a temporalidade como uma estrutura principal da qual saem, ou para
a qual vém bragos tributérios, deve-se pensar as temporalidades como coexistindo numa
estrutura hierarquicamente articulada e determinada por diferentes historicidades.

Se, para Castonadis (1992:275), “o tempo social € sempre (.} tempo
imaginario. O tempo € sempre dotado de significagio. O tempo imaginario é o tempo
significativo e o da significa¢io”, entio pode-se conclair que o tempo comparece no
fazer social como uma categoriz instituinte/instituida, a qual € absorvida através dos
processos de racionalizagdo. Neste sentido, € possivel dizer que o tempo participa do
aparetho ideologico da sociedade.

O que se depreende, entio, do grafico temporal acima ¢ uma concepglo de
tempo do tipo ideoldgico, pois pressupbe vm tempo matriz (o tempo real), do qual
derivariam as demais modalidades de temporalidade. E a guestfo toda reside na
construgdo teorica desse “tempo real”, o qual pressuple que haja, como forma
independente ou existente-em-st e por si mesma, de uma temporalidade real, essencial,
como evidéncia de uma realidade que resiste 3 subjetividade, como um tempo concreto
do movimento nniversal.

Assim sendo, para entdo compreender este real da objetividade, deve-se verificar
que, segundo Gramsci (19782), objetivo significa sempre humanamente objetivo, ou
seja, aquilo gue € historicamente verificdvel no contexto de um sistema cultural dado.
De maneira que, a concepglo de um em-si que estabelece uma ruptura entre mundo
objetivo ¢ mundo subjetivo € ja um efeito ideoldgico. Deste modo, a relacio entre
homem e universo é sempre uma relacio orgnica mediada pelo trabatho e pela técnica
{teoria + ideologia). Asstm € que entre homem-observador e universo-observado nio se
estabelece nenhuma relacio de exterioridade, pois 2 concepgfio do universo € produto da
inteligibilidade humana e, como todas as demais relagSes, manifesta-se como expressao
das relagtes sociais (Gramscei, 1978a).

Com relagio ao tempo real, como tempo ahistoricizado oposto 2 um tempo
historicizado pela subjetividade, por efeito das formagSes imaginarias, ¢ que
radicalmente se exterioniza ac imaginirio, verifica-se gue ele ¢ uma ilusdo j& em st
determinada pelas formacSes imaginarias, visto gue o tempo € sempre uma categoria
historico-social. O tempo cosmologico objetivamente real, inacessivel & historicizaggo
¢ despossuido de humanidade €, em suma, uma ifusiio discursiva, ou um paradoxo, dado
ser improvével a existéncia de um observador supra-real exterior a histéria, visto gue
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um tempo que verdadeiramente dispensasse qualquer forma de intermediacfo humaha
{e, portanto, de hist6ria) seria igualments inacessivel & observagio e, consequentemente
a uma concepedo tedrica.

Desta forma, o tempo, qualquer que seja a concepcdo que dele se tenha
(religiosa, mitica, filosofica ou centifica), € sempre o resuitado de uma mterveng:ao
humana e, como tal, elemento constitntivo das formagbes imagindrias e, por
conseguinte, somente atua e produz sentido(s) na condicdo de matéria discursiva. ;

Pensando, entdio, a questfio do tempo e relacionando-a a mutoldgica, concemeﬁte
a narrativa de um tempo originario, hé trés nogbes que se impdem mewtavehnente a
discussdo: a eternidade, o caos e o cosmos. Segundo Magalhfies:

...} a etermudade é o caos (). A ¢fernidade em sl € uma duragdo
inalcancdvel e supra-sensivel, pois nela todos o5 tempo ¢ todos os
espacos estio misturados (...).

E justamente dessa ectermidade, desta regido imperscrutavel 2
sensibilidade, que brota a origem singular possivel.”

(Magathies, 1993:60)

A eternidade, ainda que se constituinde numa dimensdo supra-sensivel, oozéno
forma de temporalidade entropica, pertence 4 categoria cognoscente porque pensadaﬁ e
dimensionada de acordo com diferentes formagdes sociais e imaginarias. De ouiro
modo, a eternidade é a condigio para que haja gestos cosmogénicos: agueles céue
singularmente tomam concebivel ¢ factivel a existéneia do cosmos (possz’vq}i)
Associando-se a noglio de caos a questdo do siléncio fundador, poder-se-ia propor uma
relagdo do tipo siléncio = caos = eternidade? De acordo com a concepglio mbyd, essa
relagdo aprece possivel, dado que € da noite primigénia {o caos) que se funda o sentido
existéncia de Nhamandu e do seu devir gerador. {

E trata-se sempre de um cosmos possivel, como um acontecimento smgular
uma vez que, sendo acoptecimento, quer na historia, quer na narrativa mitica, smﬁ'eE da
mesma condigiio temporal de todo acontecimento. Condicio segundo 2 gual “isso que
aconteceu teria podido nio ocomer” (Prigogine & Stengers, 1992:50-31).

O caos € o continuo, dimensdo tempo-espacial nio-segmentdvel. Caos‘; e
eternidade sdo indiferenciaveis e, a0 mesmo tempo, o anverso da realidade discreﬁzé@vel
do cosmos. Na definigio mbya, o caos esté representado pela noite originaria da quai
emergemn criador (Nhanderu Pa-pz Tendonde) e criatura (mundo e homein)
Considerando, ademais, a definicio de beleza na sociedade mbya, a qual 1rnphca a
presenca da divindade, o caos € certamente destituido dessa qualidade.
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Entdo, como, em relacdo a essas duas dimensdes se define cosmos? A idéia de
cosmos encontra-se associada a totalidade do que existe e, como tal nas palavras de
Prigogine & Stengers (1992:149), “s6 pode ser pensada como ordem, harmonia, beleza.
O cosmos nao € uma ‘coisa’ da qual tratariamos, e sim uma fonte de significacio que
nos situa e 4 sentido 2 nossa existéncia.” _

O mesmo, contudo, pode ser dito a respeito do caos. Em sua dimensio e/ou
compreensdo espactalizada, 0 caos € um lugar magmatico de significagio. Niéo ¢
possivel conceber ou compreender ¢ cosmo & ndo ser como, simultaneamente,
contiguo/simetrico ao caos e como ruptura (negagdo, seu oposto constitutivo). Desse
modo, € do caos que se origina e, portanto, imbui-se de sentido o cosmo. Essa relagio
de commigiiidade/ruptura encontra-se expressa na formulagiio mbya da correlagio pyti
{ara} yma/ara pyau.

A passagem do caos {eternidade) ac cosmos (tempo sensivel) é um
acontecimento singular ligado a0 movimento, pois o “movimento € a base do tempo e
da transformagio na diferenca” (Magalhsies: 1993:61). Esta passagem, marcada pela
transformag8o na diferenca, do continuo ao descontinuo, do supra-sensivel ao sensivel,
do tempo onginario ac tempo rememorado, aconfece, na narrativa mitopoética,
mediante a irrupcdo de um ferto singular. Para os mbya este feito singular € a presenga
de Nhanderu Pa-pa Tendonde.

Os acontecimentos sdo portadores de sentido, isto €, sio dotados da
possibilidade de produzirem conseqiiéncias significativas. Do ponto de vista historico, o
que fica significado (0 gque produz efeitos fenoménicos) resulta de processos de
institucionalizag3o de sentidos possiveis (coeréncia; sentido literal). Também sdo og
acontecimentos gue fransformam os sentidos (historicos) e geram novas coeréncias, de
modo que todo acontecimento remete a outros acontecimentos, produzindo uma rede de
inter-acontecimentos.

Tendo como balizadores a flecha do tempo e o decurso historico, € possivel
pensar em um estado estacionénio? Parece que nfo. Ainda assim, hi uma determinagio
{(imaginana, ideolbgica} que leva & configuraciio de um estado desta natureza. Diante,
entretanto, dos indicios de que hd um antes e um depois cuja assimetria € verificavel, o
que se pode dizer é que o estaciondric manifesta-se como um efeito de sentido, uma
ilusiio, uma deflexdio ligada ao fato das mudangas (0 movimento) serem relativas a um
ohservador, como mencionou Magalhdes (1993). Nesse sentido justifica-se concluir qus
o tempo mitico revela-se relativistico dado que, ndo sendo linear, nem abschito, nem
tampouco repetibilidade, mostra-se suscetivel de trinsito espacio-temporal no que tange
ans acontecimentos refatados e (rejvivenciados. Destarte, 0 tempo mitico, que nio pode
ser definido como crono-logico, apresenta-se como onto-logico.
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Considerando a existéncia de uma interrelagio dindmica que tem por base graus

variados de distincia entre 0 humano e o supra-humano, e a partir das indicagbes
temporais de Paes (1997), ¢ possivel recortar trés niveis de temporalidade encontradéas
em parrativas orais: :

>

v

W

Nivel do mitico: marcade pela imtemporalidade, enconira-se no extremo éia
distdncia entre o agora € o antes (no qual o agora se submete ao antes, sendo este§ o
déitico discursivo que orienta a perspectiva temporal), a0 mesmo tempo em quze
marca um grau zero de distancia entre humano e supra-humano, pois representa um
munde teocéntdco. Neste nivel temporal, dominado pelo maravithoso, ha a
supremacia da palavra. Os mitos de origem ou efiologicos sio exemplares desite
nivel de temporalidade. _

Nivel intermedidrio (ante-historico e mitico): marcado por uma temporalidaéie
imprecisa, mostra uma distincia difusa, borrada, entre o antes e 0 agora e estabeleéca
um certo grau de distanciamento entre humano € supra-humano. Nesse zemﬁ;o
intermediario, homens e seres miticos, habitantes de uma terra prim?tiw;'a,
relacionam-se, do mesmo mode que os homens mantém relacies socials e
simbolicas com os animais. Trata-se de um mundo marcadamex@te
antropozoocéntrico. Os mitos de criago, os herbicos e as lendas etiologicas sio
representativos desse tipo de temporalidade.

Nivel historico: marcado por uma temporalidade datével, marcando um outéro
extremc entre 0 agora € o antes (polarizado em relagéo ac nivel mitico), apreseﬁta
umz grau maximo de separagio entre humano e supra-humano, de forma que a
sociedade ji4 ¢ representada como a atual Trata-se, pois, de um mundo
caracteristicamente antropocéntrico, além do mais, nele predominam as narra‘ti'{fas
cujo referente temporal aponta para 0 tempo dos avos (referéncia de datagiio). I}To
nivel historico, 0 que restou dos nivels anteriores refere-se as normas de condutaj e
aos principios de organizagio social. Ainda ha lugar para o fantastico e as historias
sobre assombragbes, espiritos, malignos ou de luz, as almas, penadas ou néo, alem
das narrativas concernentes a evemtos tribais, constitiem bons exemplos ;Ide
narrativas marcadas pela temporalidade historica. 5

Diante dessa plural complexidade temporal, qual €, pois, 2 concepgio éde

temporalidade que estnnura uma sociedade de tradicio oral, como a guarani mhyé?; E
mais, que concepgiio de tempo transparece nas suas narrativas mimpoéticé.s?
Inicialmente, verifica-se wuma dupla determinacio temporal, que comb?na
intrinsecamente o tempo cronoldgico (as mudancas, exteriores & sociedade, que sdo
observadas: dia/noite, sol/lua, fases da lua, chelas/vazantes, estagdes, migragdes de
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animats, floragBo/frutificacdo, etc.) como tempo ciclico (o rifual e o mitico). Essa dupla
marcacdo temporal se manifesta mais claramente no calendério ritual (festas de
plantio/colbeita, Iniciagio de jovens, efc)

A temporalidade da narrativa mitopoética, por seu turmo, se “atualiza através da
lettura” (Nunes, 1988:26). A experiéncia da temporalidade promovida pelo discurso
mitopoético {tempo ofiginario rememorado e acontecimentos historicizados) sd se
realiza plenamente em presenca de sua enunciacio. E a presenca do mito narrado ou
representado, ou seja, o processo discursive posto em fancionamento, que deflagra a
experiéncia temporal caracteristica do mito.

Esta temporalidade mitica € a expressio de uma sintese {Dymemorial através da
qual se “reatualiza o processo de reconfiguragiio do real” (Nunes, 1988:75), que o mito
cnstalizou. Como tempo da meméria originiria, o mito, em sua temporalidade,
copfigura-se como um estado de memona, ou mais propriamente como uma memona
ou nostalgia do futuro. De forma que:

“Cada “estado instamtineo’ ¢ memodria de um passado que 56 permite
definir um fungro limitado por um horizonte temporal inrinseco. A
defimigiio do estado instantineo guebra, portanto, a simetria entre
passado e futuro, e as leis de sua evolugdo propagam essa quebra de
simetria ”

( Prigogine & Stengers, 1992:153)

O tempo do mito estende-se num passado-presente que, sendo também
rememoragio, permanece um fluxo ininterrupto que funda, retrospectivamente, o futuro.
Mas nio ¢ 56 1550, o tempo manifesto no mito ¢ também um devir, sendo o presente, o
agora da enunciagio, o ponto de dispersfio que leva simultaneamente ao haver sido ¢ ao
poder ser da existéneia. O tempo do mito se caracteriza como uma temporalidade
extatica, aquela que representa uma saida, o desclausuramento da subjetividade (Nunes,
1992:132), que se processa medianie a ag@o reciproca entre o passado, o futuro e o
presente. Essa temporalidade mitica se contrapde aquela da historia, caracterizada pelo
esquadrinhamento de fatos e eventos, na linearidade de seus movimentos. Distanciando-
se da temporalidade histérica e da historiografica, na mitica nio ha lugar, nem sentido,
para datacdes, visto que seus acontecimentos, ainda que onginados em tempos remotos,
nfio cessam de produzir seus efeitos, no que se pode chamar de presentificacio
aternporal do mito.

Deste modo, o mito, come tempo imemorial, ligado, por ser tempo ciclice, ao
eterno retorno, € igualmente o tempo da irreversibilidade, a qual, relativizada pela
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reatualizagio da leitura e da memonia, expressa-se numa reversibilidade desejada que é
constitutiva do discurso mitico. A concepglio de tempo como 0 que retorna, 1sto €, sua
ciclicidade: sua imagem ideologica como aquilo que, sendo etermo, permaneceé 0
mesmo, encontra-se enraizada na tradicfio mitica e filoséfics, e subjaz, diacrénicé e
diatopicamente, en diferentes teorias € experimentacbes. A razfio temporal implica _ho
estabelecimento de uma imagem de temporalidade pela qual, segundo aﬁrfna
Castoriadis (1982:224), sendo o tempo de natureza essencialmente ciclica, éale

manifesta-se:

Y.portanto por sua guase-identidade propria. 2 efernidade
atemmporahdade ”

“0 tempo € © que permite ou realiza 2 volta do mesmo: o fato de que
essa volta scja pensada como inalteravel carater cichco do devir
{como nas cosmologias antigas, mas também em certas solucdes de
equacdo da relatividade geral) ou simplesmente como repeticdo na ¢©
pela determinagio causal, ndo altera nada de essencial.”

O eterno retorne (o tempo circular dos rituals, © tempo da reversibilidade)? s
mostra incolume ante a flecha do tempo. Isto, de certa forma, afirma o fluxo helicoidal
do tempo rtual. Entretanto, mesmo esse tempo que retorna as origens ndo € capaz de
eliminar a distAncia que separa o antes ¢ o depois, visto que “nenhuma especulagféo,
nephum saber afirmou alguma vez a equivaléncia entre o que se faz ¢ o que se des az”
{Prigogine & Stengers, 1992:29). Como bem observa Veschi {1996), falar em reto%no
relativamente ao mitico ndo significa afirmar que se trata de uma repetibilidade.

A irreversibilidade, que é a propriedade da temporalidade, relacioné-se
diretamente ao fato do nosso universo se caracterizar pela nio-uniformidade e, pcﬁaﬁto,
pela 1mprovabilidade. Em conseqiéncia, a flecha do tempo, como aquilo gue penflite
estabelecer a diferenga entre um antes e um depois, ¢ que representa a irreversibilidade
¢ o cariter histérico do universo, é um atributo do estado improvével do nosso unive_érso
(Prigogine & Stengers, 1922). 5

Também o universo mbya € caracterizado miticamente por um antes e ;Eum
depois. O antes que aponta para o mundo perfeito, lugar onde ainda habitam as
divindades e do qual o mbyi se apartou & manifesta nostalgia. O depois (e o agoraj do
mundo de sofrimentos e de ilusGes, onde o mbya se sente exilado. No entremeio d}este
antes ¢ deste depois, os mbya vivern (na)a esperanga de libertarem-se.

Nas narrativas miticas, estrito senso, aquelas caracteristicas das sociedade$ de
tradi¢io oral, ocorre uma dissimetria entre 0 tempo do antes e o tempo do agora;‘ O
tempo do antes € aquele que precede a génese do mundo, ou o que marca o mome}nto
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prévio 3 instituicio do mundo e da situagio atual. Entre os kayap6, por exemplo, essa
separacio temporal acontece entre o mundo do céu (o tempo-espago de antes, mitico: o
amre-be) e 0 tempo-espago atual (o mundo da terra, historico). O tempo de agora é o
tempo das personagens da narrativa, que se estende até o tempo do narrador e do evento
narrado.

Trata-se da concepgiio de um agora que nio ¢ mdiferente a temporalidade. Por
exemplo, nos mitos fundadores dos guarani mbya, & relatado que, ao surglr, isto €, ao
emergir da noite onginaria e ao tomar assento, corporificando-se, Nhamandu pensa no
que ainda estd por vir: como sua morada, por exemplo. Em outras cenas, a narracio
refere-se ao passado daguilo que ja fol criado por essa entidade suprema. Em ambos os
casos, o enunciado vem marcado por déiticos temporais, marcas lingiisticas indicativas
de tempo futuro (rd) ou passado (kue), os quais posiciopam a narrativa € os eventos
narrados em relagiio ao fluxo temporal, relativamente as agGes das personagens ou ao
tempo do narrador, constituindo-se em elementos gue orientam a interpretagdo da
narrativa,

Na temporalidade mitica o tempo cronoldgico € difusamente marcado por
categorias temporais genéricas, tais como antes, agora, depois. A referéncia ao tempo ¢
indicada tanto através de afixos indicadores de tempo (13, ‘futuro’; kue, “passado’), ou
de verbos no gerandio, como por indicacBes temporais do tipe yma/pyau, no tempo dos
avos/no tempo dos pais, relativas quer as personagens, quer ao narrador. E preciso
Sempre ter presente que, em sua discursivizacio, & temporalidade investe-se em matéria
de memoéria : o tempo {(i)memorial, aquele da recordacio e pela transmissio oral
Portarnto, a partir de wm certo momento, o esforco da memoria, relativamente ao
passado, dilui as fronteiras temporais, € 0s enunciados referem-se genericamente a esse
magma temporal do antigamente, terreno de wma indeterminacio temporal que vem a
ser o tempo memorial propriamente dito.

Dai que na narrativa mitica, da mesma forma que na relagio geral que as
sociedades orais desenvolvem quanto a temporalidade, como efeito desse tipo de
memoria historica, estabelece-se um intercdmbio permanente, muitas vezes
gontraditorio, ao menos na superficie narrativa, entre o tempo mitico, que se apresenta
marcado pela indeterminaciio da ordem do tempo, ou pela atemporalidade; e o tempo
historico, marcado pela precisio da memoria ¢ dos testemunhos: o tempo recente e
vivenciado, anunciado como o tempo dos pais e dos avos; no qual os eventos aparecem
como concretamente experienciados pelo narrador ou por seus conhecidos. Dizer que o
tempo mitico é o da atemporalidade, ou da indeterminagdo temporal, significa afirmar,
por um lado, que no mito a indicagio do tempo ndo tem precisdo cronolégica.
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Por outro lado, a atemporalidade do relato mitico corresponde a um complexo c}e
relagbes tempo-aspectuals, que se constifiii entre o tempo avesso & cronologia dc;Ss
acontecimentos relatados e o tempo da epunciacio. Via de regra, no relato estabelew—fse
uma interrelaglio entre o tempo-espago do narrado, a partir dos eventos, € o tempé—
espago do magragdo, a partir do locutor ou de suas varias posigBes epunciativas. Essa
interrelag@o pode manifestar-se, no plano lingilistico, como segiiéncias tempb-
aspectuais contraditorias {como o demonstrou a andlise que Souza, 1991, fez cia
Bakairi), uma vez que, no plano discursivo, ocorre a interferéncia do tempo do reia}to
{posigio do narrador) no tempo do narrado (posigio dos eventos), e vice.versa. _:

De acordo com Souza {1991), o tempo da gramética apresenta-se como estétié:o
e € nele que a neutralidade se configura, visto que esse tempo se refere a um presencifar
dos eventos, € evoca uma nogao indeterminada do tempo. Ja o tempo da narra;ﬁo_@ €
dindmico, reporta-se 2o ponto de vista s partir do qual os fatos estio sendo na:rados,? e
reflete a intromussdo do locutor no fluxo temporal dos eventos, deslocando-o f e
redimensionando-o de acordo com a situac3o especifica em que a narrativa se reahza
Isto €, no desenvolvimento de uma narrativa mitopoética, o tempo lingfiistico oompofta
recortes dinAmicos de uma temporalidade discursivamente configurada.

Considerando a questio da temporalidade dos relatos miticos sob es;sa
perspectiva, verifica-se que as marcas gramaticais de tempo-aspecto funcionam corfno
operadores discursivos, pois se referem nSo apenas as fungdes determinadas pélo
sistera linguistico, mas correspondem a posicdes do locutor na cena parrativa fe,
portanto, dizem mais diretamere resperto ao processo histérico-social que detetmma 0

De modo que, concernente ao aspecto temporal, dois sfo os pontos éde
relevincia. Em primeiro lugar e de cariter mais genérico, evidencia-se 2 estrutuxa
temnporal, que se relaciona com a estrutura narrativa ¢ também com a tradiciio, de sorte
que toda narrativa se organiza de um modo ordenado. Ordenagiio que, por sua vgz,
estrutura o fluxo pamrativo e conduz a audiéneia. Em segundo, 2 narrativa remete a um
horizonte temporal, uma vez que tudo ¢ que acontece, ocorre em um determinado poﬁto
do fluxo temporal, e pode ser arranjado em forma de seqiéncias ou €pocas, sendo e;ue
as principais épocas, numa sociedade do tipo tribal, sfio a época mitica e 3 l'zistc'n'i{.:ag 0
mode como esses arranjos temporais se manifestam depende, em grande parte do
sisterna de valores culturais de cada sociedade. -

Com relagdo ao tempo da enunciagio dos relatos miticos, ha, grosso modo, duas
perspectivas temporais que atuam, de modo interrelacionado, seguindo o desenrolar | ea
duragio da narrativa: ha o tempo do observador ou do narrador € 0 da narrativa.f O
tempo do narrador compreende o tempo do locutor e © tempo dos enunciadores é}ue
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podem se apresemtar na cena narrativa. O tempo da narrativa se refere ac tempo dos
eventos narrados ¢ também ao tempo do espectador. Essas formas de temporalidade
remetem ao decurso do tempo, tanto dos fatos narrados, quanto da duragio dz narracio,
estabelecendo uma relagiio de distanciamento entre o locutor (parrador)/audiéncia e os
eventos namados. Ha que se levar em conta também gue o tempo do locutor
compreende as demais instAncias temporais ¢ implica um constante redimensionamento
da temporalidade, seja pars inserir o locutor/audiéncia no fluxe dos eventos, seja para
inserir os eventos no tempo da rarragio, ou seja, no preseme de locutor e audiéncia.

Pelas mesmas razOes, todo evento narrativo € espacialmente marcado, pots os
acontecimentos narrados ocorre(ra)m em algum lugar. O espaco, da mesma forma gue o
tempo, comporta divisbes gue sfo soclalmente determinadas pois, assim como o tempo,
o espago ¢ fortemente simbolizado. Grosso modo, esse espago socializado e
simbolizado apresenta uma nitida divis3o cuitural, ritual e discursivamente produtiva
entre mundo natural e mundo sobrenatural. Concernente a categoria mundo natiral, este
se recorta dicotomicamente em espago da aldeia (a sdcio-esfera) e o espago fora ou em
torno da aldeia {a bio-esfera). Ou ainda, entre o espaco da aldeia, como representacio de
um legar da sunbolizacdo identitaria, e ¢ espago do outro, como representacdo da ndo-
identidade. Via de regra, esse espago do outro apresenta uma gradacdo que vai do re-
conhecimento ao des-conhecimento. O espaco da aldeia também € dicotomizado, pois
diferencia o que € espago urbano, proprizmente dito (casas, terreno circundante, local de
circulagio € rituais), daguilo que constitui o espago da roga, bem como os caminhos que
levam ao espago de fora,

Além do mais, é preciso considerar que, na questio da temporalidade
mitopoética, deve-se reconhecer que 0 mito inaugura uma dimensio espacio-temporal
que the é singular. Esse fato coloca, para o analista, a questdo da relatividade temporal,
pois 0 autor da cbra insere-se em uma concepgE0 ou apreensfio de tempo que se
confronta com © tempo pelo qual o sujeito, social e discursivo, encontra-se determinado.
Trata-se de um tempo inaugurado pelo poético (um “desvio” temporal simultineo,
coincidente e legitimado pelo “ternpo social™) que se entrelaga € se intromete na
sucessio temporal da histéria, como uma espécie de iempo-rememoragio e tempo-
fantasta: o ternpo-signo cuja compreensibilidade depende de cada contexio socio-
cultural singular. No caso dos mbya, o tempo oral da cronologia, j& por si bastante
dependente da meméria, interage com o tempo da recordagio mitopoética.

Discursivamente, o mitopoema deve ser compreendido como um locus, ou uma
dimensdo do real (do plenamente real) do tempo-espago mbya. Este locus singular, que
se abre no ato da performance, torna-s¢ simultaneamente materializado e percorrido. E
nele que os xamds, por exemplo, encontram, como expenéncia vivencial, corporal,
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respostas as suas indagaces € necessidades; bem como € esse espago que se conﬁgufra
como a fonte o saber-poder e de inspiragdo poética. E nele que os individuos vivencia;m
o desenrolar, como um re-acontecer, da historia de suas origens. Nesse sentido,é é
possivel aduzir que o mitopoema se constitui na materialidade discursiva da ordém
cosmologica. |

Considerando gue “o mito ¢ o rito (...} levam o presente-agora & presenga do
presente-outrora” (Souza, 1995:21), mas levam igualmente os participantes do espag_:o-
aqui para o espaco-lonjura, Dal porgue, no complexo mitopoema-rito ocorre us?:na
espécie de ultrapassagem espacio-temporal, corpOreo-espiritual, dado que o temﬁo—
espago nio € histdrico senfo que pertence e se define no interior de uma ordem qtéxe,
sendo de natureza cosmologica, organiza-se de acordo com uma sistematicidade que fhe
€ propria e, assim, nio se confunde com 2 da historia,

Além do mais, trata-se de reconhecer que é pela ordem do ideclogico qué 2
sociedade guarani mbya se reconhece, de sorte que a consciéncia de si dessa socieda_éie,
presente nos textos mitopoéticos, nas oracdes, teorizagBes € mn todas as suas pré.t‘:écas
discursivas, reporta-se ao fato de que € pelo magma da ideologia que se estrutura a sfua
discursividade. Nesse sentido, pode-se dizer que a formag3o imaginaria instituinte da
sociedade e, portanto, de toda prafica social mbya, historiciza-se e materializa-se, istc@i é
torna-s¢ acontecimento e toma um forma histérica, no/pelo ideoldgico. E isso éue
explica a primazia do cosmoldgico sobre o social, da Terra Sem Males (2 TERRA)
sobre & Terra M4 (a terra); a realidade sacro-metafisica sobre a profanmhistéricai 0

sujeito divino sobre o sujeito humano que, alis, sO se assujeita pelo divino, visto que o}
sujeito (o ser-mbya) € 0 nome ¢ 0 nome provém da divindade. '

E somente pela compreensio da prevaléncia do magma ideologico, comc
representagio e teonizagio do mundo, que € possivel compreender o deslocamento, a
deriva do tempo-espaco realizado-realizando-se no ¢ pelo mitopoético, o desvé:nir
espectral de um 12-sempre-presente, umn presente nostalgico simultaneamente meméria e
atualidade que, sendo meméria de futuro, nega constitutivamente o tempo-—espaz;o da
histéria, embora somente possa realizar-se nesse tempo-espago negado. :

Deste modo, a imagem dialético, a consciéncia de si, 0§ mecanismos de
validac¢do psico-Iogica e socio-histérica da representacao ideologica pela qual se projeta
a sociedade mbya, € de que o cerne ou a esséncia do ser-mbya, da qual todo © mufxdo
sensivel ¢ manifestacio fenoménica, sustenta-se no plano divino. Assim, dado quée a
verdade, na sociedade mbya, afere-se pela relagdio esséncia/fendmeno, ou segja, ];fﬁela
interrelacio entre a ordem cosmologica ¢ & ordem histdrica, ela o € em virtude_ﬁ do
processo ideologico que, nas condi¢Bes mesmas da historicidade mbya, se tomoéu 0
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modelo de explicagio pelo qual o sujeito mbya pensa-se e se reconhece ¢ pensa e
reconhece a sua realidade.

Assim, no gue tange a sociedade mbys, o que pode ser ressaltado € gue aquilo
que reverbera na dingmica do discurso, aquilo que se reflete no movimento que conduz
inexoravelmente o mundo mbya & o mito. Os desdobramentos do mito em seu devir e
em sua multiplicaciio (as versBes) estabelecem redes de correlacdes que se estendem a0
infinito historico-social, ainda que, a partir de um efeito ideoldgico causador de uma
unidade constituida no ¢ pelo imaginario e no e pelo discursivo, os sujeitos estejam
condenados 4 tlusdo da permanéncia e do estacionério.

E esta reverberagio mitica que, atravessando e condicionando, de certa forma, a
irreversibilidade agdnica, visto que os mbyd sio portadores de uma “memoria
nostalgica ou dolorosa do passado” (Prigogine & Stengers, 1992:35), que os oprime e
para a qual buscam uma ruptura historicamente possivel, mantém a unidade, igualmente
necessaria, que Ihes permite sobreviver enquanto “adornados”.

2.4 A Racionalidade Mitopoética

Em sua discursividade, 0 mito encena a construgdo de uma ordem para ¢ mundo,
cuja instituiclo social ¢ histérica, por sua vez, ordena discursivamente a realidade, ao
mesmo tempo em que mmpde aos individuos, através de um sisterna de coer¢des, uma
ordenacéo racionalizada, de que sfo materializacSes a organizaciio social, as instituiches
juridico-religiosas, os rituais, as regras gramaticals e sociais, etc., provendo-os de uma
historia. Neste sentido, a0 instituir uma racionalidade, o mito desempenha uma fungio
cientifica ¢ filosofica, de modo que o estudo do arquivo mitoldgico possibilita o contato
com um saber imemorial, em permanente atualizagSo.

Assim, ao contrario do que afirma Huizinga (1972), que considera o mito
despido de logica e de racionalidade, a racionalidade do mito, de acordo com Cassirer
(1977:123) ¢é “incomensuravel com todas as nossas concepedbes de verdade empirica e
cientifica.” Isso significa que o mito insere-se em uma outra escala de valores, em um
outro paradigma, gue a légica propria 20 mite s¢ pode ser equacionada no interior das
formacdes discursivas e ideologicas das sociedades produtores desses relatos.

Nzo podemos esguecer que a construgio de tods forma de racionalidade passa
pela imposigio da propria discursivizagio da racionalidade (sua representacdo
ideoldgica) como referéncia de comprovacio ¢ legitimacdo das verdades que enuncia. E
precise nd0 esquecer gque os paradigmas, as teorias e os métodos, como parte do
aparetho nommatizador da sociedade, sdo instituigBes sécio-histdricas que, nos termos de
Castoriadis {1985), configuram um sistema de interpretacdes do mundo que se refaciona
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ao aparetho ideoldgico vigente. Isso mostra, por outro lado, que hd uma circularida}:ie
constitutiva e instituinte que é comum ao discurso cientifico € ao mitico. Essa
circularidade prende-se ao fato de que as evidéncias de verdade (os critérios de
verificabilidade) sdo correlatas dos mesmos processos discursivos ﬁmdadoresé e
legitimadores das verdades que enunciam. Eis porque, em todas as formas discursivas
de racionalidade instifui-se um processo de automitificaciio (Moura, 1988)
Segundo Henry (1992), no processo de produsdo do conhecimento, que €, ailies
de tudo, uma pritica social e sobre a qual atuam as formagdes ideologicas que, no
processo historico-social, determinam todas as formas de pratica social, a ideologia
aparece como elemento constitutivo e, em ultima instincia, determinador. O meszéno
tipo de analise se aplica aoc mito, em sua fungiic constitutiva e organizadora fda
sociedade, como discurso fundador, e em seu papel constitutivo do processo de
assujeitamento e das praticas discursivas. _E
Enquanto exerce uma fungio de discurso produtor de comhecimento, o
mitopoema se apresenta como capacitado a desvendar uma racionalidade no & do mundo
e, de posse deste desvendamento, apresentar-se como portador de uma verdéde
estabelecida & comprovada (o relato mitico € a comprovacio dessa verdade). E possié;el
atribuir ao discurso mitopeético critérios de confiabilidade, de verificabilidade e, em
suma, de veracidade. Ao narrar 0s eventos responsavels pela instituicio do mundoé o
discurso mitopoético institui vpma racionalidade para a existéncia e para o
funcionamento do mundo. Neste sentido, o mitopoema comparece como efeito de mn
processo discursivo de racionalizagio, ou melhor, de inauguragio e reprodugio de uma
racionmalidade, a qual, por sua vez revela-se responsivel pela ordenagao e
funcionamento da ordem social. j
Depois de apontar as atividades cientifica e mitica como formas f de
representacdo do nmndo, pois ambas s3o igualmente capazes de prover os homensé de
instrumental que os permite lidar com as guestGes referentes zo tempo e a0 espago,
Bamos (1992), estabelece as diferengas fundamentais entre essas duas formas de
conhecimento. Ele afirma que o relato mitico se caracteriza pela utilizagio de ﬁma
Linguagem simbdlica, ao passo que as teorias cientificas usam dc uma Iinguagem
racional, posicio que é partithada por Souza (1998)°. Nesse mesmo tipo de reccf)rte

*. Ao replicar a Borges (1995), Souza produz um deslocamento do ponto ceniral da argumentagio acerca
das diferencas ¢ similaridades entre milo e ciénela. (de forma gue nio me reconheso nos lugares ondé ela
me pbe, a0 mesmo tempe em gue me recoshego nos lugares de onde ela me exclai) enguanto formas
discurivas da produgdc de conhecimento, apresentadas por aqguele amor, qual seja, a de que milo ¢
ciéncis, entuanio praticas de Sistematizacio, classificacio e explicagdo do mundo, apresentam-se oMo
formas correlatas de racionalidade, considerando que cada uma dessas racionalidades ¢ contituida © se
inscreve em uma determinada ordem Iogica ¢ historicamente especificada. Ou seja, nfio estd dito que o
mito ¢, swicto sensu, um discurse cientifics, ainda que haja, em sua parrativa, elementos de wm
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argumentative inclui-se Souza (1995), a0 contrapor mito (linguagem da sensibilidade) e
ciéncia (linguagem da inteligibilidade), o que, no seu entender, significa afirmar que,
sendo © mito essencialmente um dizer {manifestagio da palavra), é essencial ressaltar
que mythos {ordem do imaginario) e logos (ordem da razio) nio dizem, por cerio, a
mesma coisa. Ao contrario desses autores, ¢ mantendo o mesmo valor atribuido a
simbolico e a racional, vejo como simultaneamente simbdlicas ¢ racionais as duas
formas de exphcar o mundo, cada uma deles, evidentemente, dentro de uma ordem
simbolica e racional que the € propria.

A mitopoética, que institul uma ordem de racionalidade, atua como forma de
representacio do mundo, pots busca fornecer uma explicag@io acerca do que existe.
Entendido desta forma, o mitopoema constitui-se como um lugar privilegiado de
cophecimento, pois € histdria ¢ fundagio de identidade para os povos que nele se auto-
referenciam. E por estas razbes, gue o mitopoema deve também ser analisado como
documento, testemunho e forma sempre renovada/renovadora de sabedona,

Conquanto expresso numa linguagem poetizada, o mitopoema contém
mdicativos de uma longa tradicio em observagles e experimentacdes. Essas evidéncias
observacionais {astrondmicas, botanicas, zoologicas, etc.) constituem o corpo de saber
dos povos de sociedades miticas. Em sua discursividade, o mitopoema encena a
construgiio de uma racionalidade para o mundo, cuja instituicio, por suz vez, ordena
discursivamente este mondo, 20 mesmo tempo em que imp&e aos individuos, através do
sistema de coer¢des ideologico-discursivos, uma ordenacio racicnalizada e ritualizada.

No que se refere 2 proposigio de uma teoria que explique o mistério da origem
{do mundo, da vida), mito e ciéncia se reencontram, ¢ o fenGmeno do Big Bang € um
bom exemplo desse reencontro. Do ponto de vista da fisica, o Big Bang, como teoria
cosmogénica, é a ilustracio de uma singularidade absoluta (Prigogine & Stengers,
1992). Também ¢ um exemplo deste tipo de singularidade, a criagdo do universo de
acordo com o relato cosmogdnico da mitopoética mbya.

Nas sociedades miticas, o saber mitopodtico funciona como forma
historicamente determinada de racionalidade. Entre os mby4, por exemplo, este saber ¢
denominado arandu (derivado do verbo ouvir) que equivale ao sentido de ciéncia; para
designar o saber sagrado, usam a expressdo arandu pordi e, para o conceito de
entendimento, a palavra arakuad — de ara ‘universo’ e kuaé ‘saber’

Deve ser reconhecido, pols, gue hd um tipo de logica (a da singularidade
absoluta) que opéra na construgdo da racionalidade presente na mitopoética guarani

saber/fazer observacional e experimental, pois no mito ¢ na ciéncia presentificam-se o legein € o teukhein
(cf. Catoriadis, 1982, 1987(ab) ¢ 1992}, C que s¢ afirma ¢ que, guardadas as soas especificidades, mito ¢
ciéncia propdesa a iostituicio de una ordem “logica”, “racional” pam o mundo, a pantir de uma leitura
inerpretativa ¢ tpologizante.
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mbya. Come exemplo disso, basta examinar o relato que narra o surgimento do mungdo
e dos deuses a partir de um movimento que, vindo "da noite originana”, desdobrando%se
de si mesmo, em seu proprio desdobramento faz tudo surgir. Nhamandu, o pal
verdadeiro primeiro, nasce completo ¢ perfeito de seu proprio desejo e em/de seu
proprio desdobramento. Do nada, expande-se "no coragdo do vento originaric”, o -5
movimento da génese universal, através do qual gera-se o tempo, 0 espago e tudo 0 mals
que existe, ;

Deste modo, é permitido alinhar a explica¢8o da génese do universo, conforme a
conta a mitopoética guarani, com a teoria do Big Bang. No principio nio ha nem tempo
nem espago {2 noite originaria), apenas um ponto extremamente compacta;de
(Nhamandu) que, motivado por forcas internas de pressao {o desejo), explode (fala) e se
expande e, na sua expansio (movimenio que se desdobra, desdobrando-se: oguegrc»w
jera), vai gerando a sua dimensfio espacio-temporal. E, assim como na memoria guar:ani
persiste a ressonfincia das nheé pord fundadoras, os radiotelescOpios ainda conseguéem
captar 0 ruido residual da explosio origindria, impresso, por assim dizer, na memérﬁa
estrutural do universo.

Tratar a questio da racionalidade do mito, implica necessariamente em
relaciopar mito e verdade. Badiou (1995) apresenta uma discussdo bastante proﬁg':ua
acerca do problema filosofico da verdade. A rigor, meu interesse central nessa discussio
nfic ¢ pela questio da verdade enquanto reflexfio efou especulacio filoséfica, mas de sua
relagdo com © mito € com a ciéncia. Por conta disso, e a partir da discussio encetada 5por
Badiou, tomo como ponto de partida a conceituaglo de verdade como aquilo que se 11ga
ao sujeito, definindo-lhe a existéneia e o sentido, uma vez que a verdade: :

“é agnilo que esta em jogo em uma situagio (...). Uma verdade ¢ o
subconjunto da siuacdo, tal que seus componemies ndo podem ser
totalizados sob um predicado da lingua (...). E, pois, um subconjurto
indistinto, de tal modo mdiferenciado na fun¢io que opera de seus
componentes, que nenhum trago comum 2 esses COmponentes permite
identifica-la no saber.™

(Badiou, 1995:66, 67)

Essa conceituagiio de verdade, de natureza matemdtico-onologica, apres?nta
uma implicagdo relativistica, pois a verdade nio se afigura como um absoluto (xmutévgl
no tempo, no espago e na lingua), tas corno um ponto em relagdo a detemﬁnédos
contextos de afericio. Trata-se, entdo, de um efeito de verdade. E isso que perfmite
utilizé-lo preliminarmente para tratar do problema do mito e da ciéncia como produtores
de um determinado efeito de verdade. |
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O que ma1s me chama a atenclio, especialmente se ¢ que me interessa € a relagio
do mitc com a verdade, ¢ a distinglo operatéria entre verdade (alethéia) e ciéncia
{techoé) (Badiou, 1995} Ora, o mesmo tipo de distingio me parece valido para
caracterizar a relagiio verdade e mito (mythos). Assim, se a2 verdade {ou o efeito de
verdade) ndo se identifica nem com a ciéncia, nem com o mito (verdade = ciéngia,
verdade = mito), também ¢é verdadeiro que mito ¢ ciéncia ndo se identificam (mito =
ciéncia). Entretanto, mito e ciéncia podem apresentar proposigdes € argumentos nos
quais sg verificam os efeifos de verdade.

Evidentemente, por esse mesmo raciocinio, ndo é possivel aferir através dos
mesmos critérios a veracidade das afirmagGes miticas e cientificas, lembrando sempre
gue o efeito de verdade ¢ um subconjunto de uma situagdo dada De sorte que uma
proposta tedrica que pretendesse aferir a veracidade do mito e da ciéncia peios mesmos
gritérios de julgamento, ndo apenas chegaria a resultados inveridicos, como igualmente
absurdos, uma vez gue mito e ciéncla requerem processos de averiguagio e
comprovagio de acordo com o contexto especifico em que sdo produzidos. Com bem
disse Gleise (19971, os enitérios de verdade das teorias cientificas partem do pressuposto
de que elas s8o testavels e devem ser refutadas caso ndo se adaptem & reéalidade, Logo, a
cigncia s¥o aplicados critérios de testabilidade no sentido de verificar suas proposicfes
com base no par falso/verdadeiro e na possibilidade de que sejam testadas,
demonstradas e mesmo comprovadas experimentalmente.

Ao passo que os critérios de aferigdo da veracidade do mito nfo passam pelo
julgamento de verdadeiro ou falso, nem tampouco pelo da experimentagdo, mas
depende diretamente de sua efetividade. Para Lévi-Strauss (1991), a verdade do mito
néo se define por seu contetido, mas por suas propriedades invariantes. Ou seja, 0 mito
vale como verdade pela sua eficacia (teste e comprovagio de eficacia/niio-eficicia). Ou
ainda, por sua perpetuidade como fundamento dos sentidos gue se disseminam nas
praticas discursivas de um povo.

As relagles de similaridade e, portanto, de diferenciagio, enfre 0 pensamento
mitico-magico ¢ o cientifico, como dois modos andlogos, mas nunca identificavels, de
percepcio, explicaclo ¢ interagio com o munde, s80 postas nos seguintes termos por
Tambiah {1985:60,61):

“While both ‘magic’ and ‘science’ are characterized by analogical
thought and action, they comprse differentiated vanetics whose
validity it wounld be inappropriate to measure and verify by the same
standards. Magicat acts, usually compounded of verbal utterance ...
constitute ‘performative’ acts.,.”
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“In contrast, the exploitation of analogical thought in science consists
of making the known or aprehended instance serve as a model for the
incompletly known in the phenomenon to be explained. The model
serves to generate a prediction. concerning the explicandum, which 1s
then subjected to observation and verification tests fo ascertain the
prediction’s truth value.”

De maneira que os critérios de verificabilidade e demonstrabilidade da verdade,
em sociedades tribais de tradicio oral, ndo podem artificialmente derivar dos
paradigmas cientificos. Isto € ndo € possivel aferir a veracidade das proposigées
contidas nos mitos com base em instrumentos tedrico-metodologicos produzidos por um
saber académico, estranho & ordem da racionalidade e da discursividade rmitica, O
critério de verdade na tradiciio oral liga-se, de um lado, 2 sacralidade (porque a pala{rra
e o saber derivam dos deuses) e, de outro, & memorialidade E verdadeiro parc_gue
sagrado ¢ porque imemorial. Ser imemonal significa que, tendo-se originado em um
tempo nAo-cronologizével, permanece atwando no tempo presente. A sua permanénciaﬂ, a
sua eterniza¢io na memoéria discursiva e social, € a comprovagio de seu carater fde
verdade.

A eficacia dos mitos e dos rituals méagico-religiosos {partindo do pressupoisto
que, enquanto pratica discursiva e dialdgica, os rituais 530 respostas organizacionaiis e
mstitucionais da sociedade em tormo e a partir dos relatos miticos) deve ser julgada com
base em critérios que levem em consideraco os seus efeitos de persuasio, de expané’éo
de significado e, com relagio as cerimdnias rituais, de validade, de legitimidade e de
completude.

Julgar a verdade de um mito implica, necessariamente, em considerar que as
narrativas mitolégicas apresentam uma dupla face: de um lado sio formas institmidas
gue sustentam os valores ¢ os sentidos de wna dada comunidade ¢, de outro, ﬁmciongiam
como documentos para ¢ estudo de uma dada cultura (Gleiser, 1'997}. K, portanto, ﬁma
resposta possivel (culturaimente adequada e perfeitamente integrada ao sistema gefai de
pensamento de um povo, como uma forma especifica de racionalidade) ao probléma
fundamental da origem do universo. Nesse sentido, “os mitos encenam todasé as
respostas l0gicas que podem ser dadas & questio da origem do universo, incluindf:;) as
que encontramos em teorias cosmologicas modernas” (idem:18). Assim, uma analogia
possivel entre as teorias miticas e as cientificas so faz sentido quando se considera fque
“ambos representam nossos esfor¢os para compreender a existéncia do univefrso”
(ibidem).
Enire os mbya, por exemplo, a aferigio da verdade do texto mitico ou sagifada
ndo ocorre como revelagdo, mas pela aceitagio da verdade ancestral, indicativo d@E sua
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perpetuidade e eficacia. Ou seja, é verdadeiro porque imemorial e ndo revelado, porque
parte mextricivel do processo histérico-social. No texto do mito nfo ha sentidos de
superficie através dos quais o exegeta (os karaf) pode, por meio da reflexfio, encontrar
os sentidos profundos que seriam os permanentes e verdadeiros. O individuo mbya trata
o corpo mitoldgico e doutnnario como modelar, como principio ético, filosofico-
religioso, juridico e historico.

A linguagem ritualistica, usada nos processos de cura, nas preces, na evocagio
de divindades, € um outro argumento a favor da hipétese de que a verdade mitica é
aferida pela imemorialidade. Via de regra, a linguagem ritualistica, como parte do
vocabulario sagrado, e em cuja composicio entram arcaismos e fragmentos linglisticos
diversos, configura-se como uma variedade linghistica que, no imediato da cena
enunciativa, apresenta baixo indice de inteligibilidade referencial. Uma das hipdteses
para essa ocorréncia € que, sendo os deuses os interlocutores, € preciso criar wm €spaco
conversacional diferenciado do habitual, ¢ esse espago conversacional forma-se
mediante o uso de uma linguagem 2 qual s6 0s deuses podem entender. Na relagdo de
interlocugdo entre homens e deuses, o horizonte da referencialidade lingiistica altera-se
drasticamente: 2 inteligibilidade do dito/ndo dito transfere-se do plano humano para o
plano divino.

Geralmente, os arcaismos € a linguagem incompreensivel (no plano terreno)
referem-se a uma lingua~-tempo diretamente ligada 2 existéncia dos deuses, portanto,
trata-se¢ de uma lingua no falada pelos homens e da qual estes {ém lembranga apenas de
fragmentos {memoria discursiva). Ocorre também o uso distorcido da lingna (fala
entrecortada, murmurada, de todo modo ininteligivel pelos ouvintes imediatos), visando
criar o efeito de um poder sobrenatural de ultrapassagem, pela qual o oficiante interage
conversacionalmente, por enconirar-se ocupando o mesmo espago linguistico e
discursivo, com as divindades.

A partir dessas consideragSes, passo a tratar da questiio das teorias cosmolOgicas
presentes nas parrativas mitologicas, bem como de sua relagio com as praticas
discursivas da sociedade mbyA O questionamento cosmologico deriva, ante a
constataglo evidente de que existem as coisas (0 céu, a terra, ¢ dia, a nojte), da
necessidade do homem em estabelecer um principio, uma ordem e uma interpretacio
para o mundo e a vida. Assim, o homem, avangandc para além de snas vicissitudes e
necessidades imediatas, volta-se para 0 universo e se pergunta como e porque tudo isso
existe, gqual a sua origem, Esse questionamento, basicamente, leva a duas respostas que
sdo diametralmente opostas e que, por sua vez, refletem dois modos distintos de enfocar
o universo: a) algo criou o universo; b) o universo sempre existiu. Assim, todas as
culturas tém-se pergumtado acerca dessa questio fundadora e tém oferecido repostas
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que, de uma maneira ou outra, satisfazem o desejo de saber e de verdade, que ¢ inerente
a0 homem e que ¢, ao mesmo tempo, um desejo de trangiilidade ¢ conforto necesséribs
a construglo da vida social.

O cosmoldgico, como sistema de crenga, ou como concepgio de mundo, é
central, considerando o papel do imaginario instiiinte em sociedades miticas, Con’cudo,
trata-se mais propriamente de uma historicidade mostrada, isto &, trata-se de uma forma
cristalizada a que as sociedades tribais recorrem sistematicamente ao se indagarem
acerca de seu modo socio-historico de ser. Em sua dimenséo de historicidade mostrada,
a concepedo cosmologica representa o desenvolvimento de um processo hxstonco-soclai
que determina o modo particular em que se configura a organizacio social (nmazs
ciclos de vida e de producdo). :

Por cosmologia entendo um conjunto de concepyfes que explicita, enumerd e
explica os fendmenos universais como um todo ordenado, bem como as normas €:0s
processos que os governam (Tambizh, 1985). A cosmologia relaciona-se aos eiemenf{os
que a comunidade considera sagrados ¢ constituintes do corpo de concepgdes que deve
ser perpetuado. Assim, a cosmologia € um tratado que relaciona os homens entre si.,g 08
humanos ¢ a natureza e, finalmente, os homens aos denses, demdnios e demais seres
ndo-humanos. Segundo Tambiah (op. ¢it.), a concepgio cosmologica deve ser eniend;’ida
para além do mero estado de crenca dos individuos, pois encontra-se imbricada comf o8
mitos, os rituais, codigos legais e demais elementos do imaginério institutinte triif:al,
uma vez que se estabelece uma relagdo dinfmica entre cosmologia = cosmo-teo-
antropogonia =» doutrinas religiosas = rituais: configurando uma pratica discursiva. De
forma que a se a auto-representagio da sociedade recorre & cosmologia, a concept_}ﬁo
cosmologica, por seu turno, desenvolve-se a partir das estruturas sc’)cio-simbélicasf da
sociedade. Isso significa que a sociedade desenvolve um sistema de referéncia cmzéada
gue, em ultima instdncia, constr6i a imagem projetada que a sociedade (os seus
membros) faz de s1 mesma: nma imagem dialética (Williams, 1979). 5

A cosmologia incorpora-se a agdo ritual como um processo ou sistema categonal
que descreve o mundo. Trata-se, pois, de um sistema classificatorio (taxonomia), ao
mesmo tempo em gue € uma teoria do conhecimento, de sorte que as ccncepqsoes
cosmoldgicas: -

“... are frameworks of concepis and relations which treat the universe

or cosmos as an ordered svstem, describing it in terms of space, time,

matier and motion, and peopling it with gods, bumans, animals,

spirits, demons, and the like. Cosmogonies consist usually of accounts

of the creation and generation of the existing order of phenomena,

explaining their character and their place and function in the scheme.”
(Tambiah, 1985:3)
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De acordo com Tambiah a organizagio da intemrelagfo emire o plano
cosmoldgico € o social compde-se de trés niveis de dominio, por sua vez
interconectados:

a} Dominio do mito: relativo ao tempo das origens (criagdo/revelacio do universo).

b} Dominie do ritual e do migico: dominio da prética discursiva, caracterizado pelo
uso da lhnguagem sagrada e de atos ndo-verbais imtegrados, porgue o ritual €
simultaneamente a palavra e o ato.

¢) Dominio dos profetas ¢ xamis; dominio simuktdneo do social e o sagrado. Os
profetas ¢ xamis sdo os responsaveis pela agio e eficdcia dos ritos, porque s3o os gue
mantém a higacio indispensivel com a dimensio divina. 830 eles que, no espago social,
fazem falar 2 voz da divindade, afinal, todo ritual ¢ um sistema simbélico de
comunicagio culturalmente estruturado (Tambiah, op. cit.),

A relaclo entre 2 concepgdo cosmologica e a ritualidade € intermediada pelo
mitoldgico. De modo que, cosmologia e ritual se reafirmam reciprocamente, uma vez
que nenhum ritual se realiza fora das condigBes determinadas pelo saber contido nas
narrativas mitologicas, ao mesmo tempo em que a ordenagiio cosmoldgica € uma
representacdo formalizada, arquetipica, dos processos ritualisticos. O mito aparece,
entko, como a forma historicizada pela gual tanto o cosmoldgico quanto o ritual sfo
apresentados, mstituidos € transmitidos.

Através da narrativa mitica, 0 presente do rito e do cosmos € langado no tempo
onginario do mito {seja o tempo zero, seja o tempo indefinido do universo). Contudo, se
esse processo de projecio tempo-espacial do imaginario instituinte ocorre (no sentido
do tempo mitico), também ocorre o processo inverso: na realizacdo dos ritos € na
evocacio do cosmoldgico, o tempo do mito (o terapo imemorial em que tudo passa a ter
existéncia narrativa) também se incorpora ao tempo presente da realizagio ritual. B
dessa forma dindmica e integrada que as culturas de tradigio oral conseguem manter,
numa perpehiagio que também € incorporaciio, 2 sua identidade.

Nessa perspectiva, igualmente, as narrativas miticas sdo aferidas quanto a sua
veracidade ¢ eficacia. Obviamente que subsiste um entrgjogo de significincias entre o
mito, os rituals, a religifo, o migico e a organizac¢Bo social, tanto no que se refere a sua
performatividade, quanto a sua pratica social. A interconexdo entre essas instincias — o
fato de gue cada uma delas suscita € reforga a outrs —— €, por suz vez, mais wn modo de,
no contexto mesmo da sociedade, poder verificar a stuaglic e, por conseguinte, a
veracidade ou eficacia desses elementos, como praticas discursivas, visto que fodo
cerimonial ritualistico que, no plano simbolico sustenta a sociedade, é um pdr em
prética, ou em s8¢80, a cosmologia € 0 mito,
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Como 34 mencionado, o desenvolvimento das teorias cosmologicas es;té
associado a duas concepgdes distintas de universo: Bma em Gue O COsmo é criado,é €
outra em que sua existéneia ndo se deve g nenhum tipo de criagfio. Essas concepg:ﬁfes
cosmoldgicas estio associadas a dois tipos de narrativas miticas, uma que trata da
origem a partir de um tempo-zero: t = 0; outra que marra um universo eternametite
existente.

Ao primeiro tipo de narrativa mitica cosmoldgica (cosmogondnica), com inidio
determinado, pertencem os mitos de criago (exemplificados pelos mitos guamm &
desdng). Ao segundo tipo de mito, sem inicio determinado, pertencem 05 mitos de
origem (exemplificado pela mitologia dos kayapé). Os mitos de criagio, nos quais ha
Um mMOmEnto preciso em que O universo comeca a existir, implicam em um univefso
com idade finita. 13 os mitos de ongers, cujo momento do fluxo temporal, em quef a
narrativa incide, € sempre um recorte determinado pela formagio histérico—ideolégi%;a
da sociedade, descrevem um universo infinitamente existindo, sem inicio e 1dade
determinados. :j

De acordo com concepgio cosmologica mbyé, o universo apresenta-se gerado
pela intervencdo de um ser criador, através de um movimento de continua expansio de
Nbamandu (o ser positivo, criador ¢ organizador do cosmo) que, emergindo do caosé(o
nada) originario, propicia a geragiio da matéria_ a partir de um estado inicial (tempo zero
do evento), sobre 0 qual age a vontade do ser criador, ato do qual resulta a singularida;de
¢ a complexidade observada no mundo. O estado inicial, descrito no mito como a nafite
originaria (representagio do caos primordial, do vazio ou do no-ser), ji se aprese:flta
como o nicleo essencial do pensamento metafisico mbya, manifesto na antinomia en?;re
a noite originaria (o ndo-ser) ¢ Nhamandu (o ser criador). Em outros termos, a noite
origindria € o continuo, o absoluto, e a a¢io representada pelo movimento de expansaa e
manifestagio da vontade de Nhamandu, introduz o discreto, o relativo. :

Contudo, a antinomia noite origingria/Nhamandu n3o se verifica entre dois sejres
absolutamente dicotomizados, mas transparece na parrativa mitica uma perspectiva
dialética, visto que é “no coragio da noite originaria” que Nhamandu estava antes de
surgir, Desse modo, a noite € a base propiciadora no apenas de Nhamandu, mas ;: de
tudo o mais que ele cria (por expansic). Considerando ¢ mito mbya, pode-se dizer qufe o
infinito cria o finito, ou ainda, que do infinito se gerou o finito, que do continuo nasce o
discreto; e do absoluto, o relativo

No mito mbyi presentifica-se uma tensio entre o ndo-ser € o ser, de cuja
resolugio deriva a inauguragio de uma nova fase universal. Além do mais, confere—éihe
um tempo ciclico, pois embora o universo nio seja novamente destruidof(re)cﬁado,f no
plano simbolico as mudangas de estaciio representam (recriam) esse momento ﬁzndador:
“0 vento origindrio no coragdo do qual nosso pai/de novo se deixa unir cada vez f:;ue
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volta/o tempo originario” {(Clastres, 1990:24). Desse modo, o tempo ciclico ou circular
comporta um mimerc indeterminado de ciclos (recomecos), discursivamente
interpretados e historicizados nos rituais.

No caso dos mbya, esse tempo ciclico pode ser representado como uma espiral e
ndo como um circulo, uma vez que essa volta acontece dialeticamente nd3o no mesmo
ponto espacio-temporal, mas deslocando-se para um devir. A linha do movimento
parece descrever um retorno ao ponto de origem, quando, de fato, retoma, em planos
mais elevados, fragbes do estado original. A concepgdo do desenvolvimenio ou do
movimento em espiral contrapde-se & concepelio de um eterno retorno, cuja linha de
desenvolvimento desenha um universo definitivamente igual a si mesmo,

Assim, o lugar discursive do mito de criagiio mbya, como pratica discursiva, € a
tensdo, a continuidade dialética entre o caos € a ordem, entre a morie ¢ a vida, entre o
soffimento do tempo corpéreo (histdnco) e a felicidade do tempo da eternidade {o
divino). Outro elemento que compde a formacho discursiva dos guarani mbya, presente
nos relatos mitoldgicos, € a errincia. A errdncia se apresenta na mateniatidade discursiva
através da expansio universal de Nhamandu, expressa por oguero-jera. Além disso, ela
se encontra presente nos dominios em que se divide o pantefio mbya (cf. cap. 2 do
Segundo Movimento), na tens@o entre a Yvy Mba’e Megua ¢ 3 Yvy Mard EY ou, no
terreno da ética mby4, entre o coletivo & o individual. E pelo dominio discursivo da
erréncia que se pode melhor comprender 05 movimentos migratdrios tradicionais, assim
como a postura introspectiva que caracteriza a migragio pele onhemckandire e pela
aguisicsio do aguyie. E também pela determinacdo da emrancia que podemos interpretar
tanto a disjungio nome mbyéa/nome cristdo, como os deslizamentos de sentido presentes
nos enunciados mbya, considerando que o interlocutor seja ou ndo uma pessoz-mbya.
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3.OMITO E A ARTE VERBAL

Passarei agora a de discutir a guestdo das narrativas miticas como produto éie
arte verbal, iniciando pelas consideragdes acerca das bases tedricas e das metodoiogi%s
de analise que complem ¢ quadro disciplinar da etnopoéfica, incluindo questc”)ées
relativas aos tipos de arte verbo-rituais que sfo encontradas em sociedades de tradig;ﬁo
oral, bem como aquelas relativas 4 sua importincia cultural e 3 sofisticagio técnica. Em
seguida, a discussio envereda pela consideragiio especifica da arte verbal do mito, a S'(ila
estruturagio poética e discursiva, a sua produgio face ao acerve tradicional € a criax;iﬁo
individual, passando, ainda, pela considera¢dio acerca da questdo da autora e das
versges. _5

Se, no entanto, € no campo da etnopoética que analiso os mitos guarani mbg’é,
torna-se necessano proceder a um desiocamento tedrico em fungdo da perspectiéiva
analitica ¢ metodoldgica a que me filio, a AD, mediante a qual o meu enfoque recartgE a
materizlidade poética dos mitos mbya. Desse ponto de vista, os mitos em sua
poeticidade ndo sio abordados especificamente como matéria estética ¢ cultur;al,
produto de uma forma de simbolizar e manifestar uma apreeensio esteticamexf&te
determinada do mundo, mas como processos discursives, cuja materialidade €
simultaneamente lingihistica ¢ poética.

Com base tanto nos fundamentos da etnopoética, quanto da andlise do discurso,
¢ meu proposito € apresentar uma andlise poético-discursiva dos trés primeiros nﬁ’éos
fundadores dos mbya: Maine i reko ypy kue -— os primitivos costumes do co}it:}ri;
Ayvu rapyta — o fundamento da lingnagem humana; e Yvy tenonde — a primefira
terra. A minha base de dados empiricos ¢ formada pelas versGes guarani e espanhol,f de
Cadogan, e pelas versOes (traduzidas para o Portugués) de Clastres (1990). Asséim
sendo, ao lidar com a materialidade finguistico-poética desses textos, sua canstrut;ﬁ%) e
sua insergdo na sociedade mbya como expressio artistica verbal, o que procuro mostgrar
¢ de gue forma a pratica discursiva funciona na sociedade mbyé, bem como relacioné.—ia

a hipdtese central, de acordo com a qual o mito constitui um discurso fundador.
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3.1. No campo da arte verbal: a poética da oralidade

Toda fala € um acontecimento. Como acontecimento, o ato de fala constitui um
desempenho-atuagio-representagio’, que ¢ determinado pelo contexto social e
situacional {classe, instituig8o, ritualidade) particular em gue o acontecimento-fala
ocerre. Todo ato de fala, por conseguinte, seja formal ou informal, sujeita-se a regras
que s40 tanto gramaticais gquanto sociais, pois falar n3o se configura como um pratica
linguajeira 1solada do corpo social. Além do mais, os atos de fala do cotidiano implicam
numa relaglio dialégica, entre sujeitos socials determinados, bem como situagdes social
¢ cultiramente marcadas e que, em suma, determinam o acontecimento da fala como
prética sécio-historica.

Assim, qualquer que seja o evento enunciativo de que participa o falante, seja
cumprimentar, despedir-se, relatar, informar, pedir, responder/perguntar ou divagar,
mamfesta essas regras que, por sua vez, sdo materializagSes das relagSes complexas
entre a fala, como ato individual num horizonte discursivo socialmente determinado, e a
vida social. Mais ainda, ao proferir enunciados, o falante nZo apenas fala ou realiza atos
de fala, mas produz discursos, visto que a sua fala implica uma certa posigio
enunciativa que ele, como sujeito, ocupz. Deste modo, as estratégias do falante evocam
posighes de sujelto e, simultaneamente, a gama de discursos ¢ sentidos que circulam
pela sociedade, interdiscurso.

Considerando que g lingua ¢ wm produto social ¢ socializével, e portanto, que
todo evento de fala se realiza como discursivizagdo, € preciso reconhecer, com
Franchetio (1986:44), que “as palavras sio como as condigBes limites da interpretagio
de um enunciado; elas conformam o conteado proposicional e podem funcionar como
indices textuais que contribuem para criar a situagio em que o emunciado deve ser
interpretado™. Ora, o gue fica reaigado da condigio das palavras num epunciado
qualguer é a sua funcio discursiva, Deste modo, um evento discursivo faz circular uma
rede de indicadores que atuam de forma simultdnea em vérios niveis (formais e sociais):
palavras, entonaglo, ritmo de fala, circunstincias em que o enunciado ocorre, posicio
de sujeito emnciador, posigiio de sujeito epunciatirio. Nos textos narrativos, por
exemplo, 2 estruturagio paralelistica também atua como indicador de interpretacio e
conseqlientemente, realiza-se como um evento discursivo.

De acorde com o que i foi dito em outras oportunidades, ficou claro que a
narrativa mitica € uma fala, ou melhor, um evento de linguagem. E, como tal, s pode
ser apreendido no contexto de sua produgio e da situaglo social em que se insere e da

' A expressio desempenho-atuagdo-representacio ¢ uma forma de “traduzit™ o termo performance,
tentande dar conta do complexe social e artistico nele contido.

- e M_Jﬁ .
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qual, afinal, resulta. Se assim €, o mito, ern sua condigio de evento de linguagem, é um
discurso. Ora, tratar o mito come discurso implica relaciond-lo necessariamente: &
ideclogia, visto que o discurso é a materialidade da ideologia, pois € o “locus of the
expression of ideology and especially of the playing out and the working out ;bf
conflicts, tensions, and changes inherent in ideological systems” (Sherzer, 1990:’?),
Falar em ideologia, €é falar numa complexa rede de relagbes em que se cruzam, ou que
coexistem nurna unidade contraditéria, a historia, a estrutura politica e social, o modo de
producdo ¢ as relagBes ai estabelecidas, as crengas coletivas e individuais, as relac;é’ées
sociais entre os diversos segmentos do grupo. Todos esses aspectos s30 expressos, coz;im
materialidade histérica, nas diversas praticas discursivas proprias da sociedade indigex%.&
As formas narrativas de grupos indigenas, como praticas discursivas, reﬁeteni: a
organizacdo social, o imaginirio e a formagio ideoldgica do grupo, bem como Eas
relagBes sociais e politicas entre os diversos segmentos em que O grupo se dividé e
institucionaliza (adultos / criancas, homens / mutheres, individuo / coletividade). Es_éas
relagles sdo de natureza dialética e, portanto, envolvem conflitos, cozztradigéesé e
superagles que perfazem o jogo social ¢ reproduzem a ideclogia dominante.
Se € verdade que os discursos em sua historicidade manifestam a idmlcéia,
também & verdade que o discurso tem um papel relevante no nexo estabelecido enjtre
hnguagem-cultura-sociedade. Entretanto, todas as relagbes ai vislumbradas sé s}“ic
possiveis se for pensada 2 histéria e as relagdes sociais concretas desenvolvidas a parntir
das condigGes objetivas de existéncia das sociedades. Em vista disso, verifica-se qué o
conjunto das atividades que se refinem sob o rotulo de arte verbal, estabelece ufma
relacdo inextricavel entre o ético e o estético, uma vez que esta se rege pelas regif’as
sociais inerentes & organizagiio social do grupo tribal e encontra-se relacionadai as
praticas discursivas proprias desse tipo de sociedade, sem o que, alias, ndo podenam
desenvolver-se formas de representacio.
A arte verbal configura-se, nas sociedades tribais, como um momento smgular
em que as regras sociais esto sendo materializadas e, por isso mesmo, reveia—sg: 0
instante em que o estético (individual) apreende o ético {coletivo) e o transforma em
representacdo artistica, Neste sentido, @ arte verbal dos povos indigenas afigura-se cu?no
parte inextricidvel do seu ser social {ethos tribal), e nfo uma atividade individuaiiza{da,
embora assente-se na habilidade e artisticidade individual, Trata-se de uma forma;E de
expressio, um género discursivo, integrado as atividades e ao universo cultural da tribo,
No cenario em que o artista tribal se apresenta nfo ocorre a suspensio da etlca,
antes, € a ordem ética que subjaz a realizagdo da manifestacdo artistica individpal.
Assim, o conjunto das manifestacBes eidéticas constitui a materialidade histdnca dtf:ssa
confluéneia entre o &ico e o estético, ou ainda, entre 0s ProCeEssos inu:lividv.ais:i de
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expressio artistica e agueles que fazem parte do acervo coletivo (arquivo), de natureza
histérico-social. Como jA antes referido, estabelece-se um nexo indispensavel entre a
criagio individual {(a polissemia) e o respeito 2 tradigho (parafrase), condigio
fundamental para que a obra seja criada, representada e fruida.

Nas culturas de tradigfo oral, as narrativas s#o transmitidas atraves de formas
determinadas de desempenho-atuacio-representacio que, em si mesmas, evidenciam a
exisiéncia de interrelagBes entre géneros, estilos e as formas de sua utilizago nos
contextos da comunidade (Hymes, 1974). Desta forma, a performance, ou 0s processos
e procedimentos individuais de desempenbo-atuagio-representagdo, constitul um
balango entre o aspecto criativo do individuo e 2 estrutura normativa da convengio
social. Este fato realga a existéncia de estilos de fala, com regras especificas para
regulamentar cada um desses estilos possiveis e permitidos, bem come a de regras mais
gerais para deterrainar a escolha de um ou de outro estilo, conscante o contexto de
enunciacio e o tipo de atividade,

A performance, como uma forma de dramatizag8o da narrativa, mediante uma
gama de recursos expressivos caracteristicos da oralidade, € uma modalidade de uso da
lingua, um modo de falar (Lord, 1939; Bauman, 1977). Trata-se, mais especificamente,
de uma forma de comunicagdo falada, que ¢ parte constitutiva da arte verbal e implica
um recorie ou uma atitude de carater individual, ac mesmo tempoe que uma
responsabilidade social, face a um contexto situacional especifico, determinado pela
audifncia e pela adeguacio social.

Nz performance, seja por ocasio de rituais, sela em outros momentos da vida
social, ocorre uma integragio performativa entre autores e andiéncia, de sorte que a
apresentaciio s0 se efetiva nessa relagiio para/com que se estabelece no espaco
discursivo da performance, no qual o artista se transfigura naquilo que representa, ao
mesmo tempo em que os acontecimentos narrados, 38 acontecidos mum horizonte
ternporal relativistico, retornam (re)acontecem no tempo-espago exato da performance.
Neste tipo de performance artista ¢ plblico comparecem como atores do acontecimento
representado,

Existe uma dinamica parafrastico-polissémica propria da performance pela qual,
invocando-se e conformando-se 2 tradigdo, isto €, ao arquivo de formas estabilizadas, ou
4 intertextualidade, ela renova € se renova. Discursivamente, a performance trabatha na
tensdo entre o pré-construido (o sempre ja-13 dito, o repetivel} e o deslizamento dos
sentidos. Lembrando Pécheux (1992), ao dizer que todo enunciando € passivel de sofrer
deslocamento de sentido e de forma, compreende-se porque ¢ mito, cujg materialidade
se historiciza no ato de narra-lo, nfo possa ser nem homogéneo, nem estatico (Grahan,
1995},
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Nesse sentido, & performance implica, de um lado, a existéncia de uma forma
institucionalizada pela qual a comunidade reconhece a autoridade e & legimitidade qie
que conta e, de outro, uma ritualidade referente & execugio formal da narrativa, como
condiglo de habilitaglio artistica, na qual faz-se vso de um tipo de linguagem que ée
diferencia da linguagem ordindria. A performance, como parte da pratica discursi%:a
tribal, aponta para o funcionamento do magma de significancia, sendo que uma de su;as
caracteristicas mais relevantes ¢ a singularidade. Cada ato, cada acontecimentfo,
constifii uma encenagdo Htinica, repetivel, da arte verbal. E ainda que o contendo {30
que estd sendo representado possa ser repetido, o ato narrativo ou performatico jamais{ o
SEIA. '

E preciso considerar, a0 mesmo tempo, que a irepetibilidade do desempenhb—
atuagdo-representacdo do poeta tribal deriva, em grande parte, do fato de sua criagiio
basear-se na matéria oral e, consegiientemente, na memoria. Assim, cada ato narrativé é
inico nd#o apenas porque producdic verbo-memorizada de um individuwo, mas
principalmente porque € um ato de oralidade ¢ de memoria. Na relagio intrinseca 1A
estabelecida entre criagdo e tradicfo, deve-se considerar que os lapsos de meméxf‘ia
também contribuem no processo de criagdo e, principalmente, no de representagio.
Compreende-se, dessa forma, porque os processos formulaicos constituem paxf’te
integrante da poética verbal,

A arte do posta tribal consiste tanto na aprendizagem de memoria do acervo
cultural da tribo, quanto na habilidade pessoal de compor novos arranjos € novos mocios
de narrar, sempre partindo dos padrbes tradicionais que fazem parte da heranca tribal e
gque, em grande medida, condicionam o fazer poético de cada mitonarrador. Is;so
significa, por outro lado, que, na pratica da mitonarrativa, as formulas mammizaéas
(Lord, 1959}, como resuttado de um longo processo de aprendizagem e pratica poéti{i:a‘,
inserem-se na ordem da intertextualidade e nfio sio simplesmente reproduzidas como
repetigdes mecinicas. As formulas sio parte integrante do processo de elaburag:éé e
apresentacdo de narrativas, pois s3o o fundamento ou a base de recursos capaz de gefrar
novos jogos narrativos. E € na capacidade de administrar a heranga cultural e de YCIlO‘;.Fﬁ-
la & cada nova narrativa que reside a maior ou menor habilidade poética, ou a vocaéﬁo
artistica, de cada mitonarrador.

O formato pelo qual as narrativas tribais s30 fixadas ne meméria é o texto. 112;: na
forma de texto que um individuo é capaz de (re)produzir as narrativas de origem,g as
formulas rituais, os cantos xamanisticos e as preces. A memonzagio, entretanto, nﬁo é
um processo mecdnico de pura reproducio textual, mas se refere a um procefsso
dinfmico de textualizago que, regulado pela especificidade da ordem oral, fixa a fozfma
€ o contendo, estabiliza sentidos €, a0 mesmo tempo, constrdl uma realid;ade
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interpretativa do texto. Por ser dinfimico e oral, o processo de textualizagio abre espaco
para a varishilidade, o que faz com que o texto narrado seja e ndo seja o mesmo, de
forma que cada versdo, no contexto da prética discursiva tribal e obedecidas as
condigbes de sua ritualidade, encontra-se legitimada.

Nesse sentido, € possivel dizer que o texto nfo comega nem termina na
(rejprodugiio do mitonarrador. O texto come¢a e aponta para a tradicio e,
simultaneamente, para as versbes igualmente legitimas dos demats mitoparradores. A
pratica discursiva tribal compreende, pois, esse duplo movimento no qual o
mitonarrador funciona como um ponto de convergéneia e dispersdo texiual Isso
significa que o poeta tribal encontra-se muma posi¢io privilegiada, ma qual a sua
narrativa ¢ uma forma conservadora, porque tem na tradicdo a fonte e o destino de sua
elaboragio e representacdo e, a0 mesmo tempo, representa uma ruptura, porque € uma
forma singularizada, dnica, portadora de novos sentidos.

O papel discursivo, determinado pela instituigdo tribal, do mitonarrador ndo o
circunscreve a repetir neutralmente um fexto memorizadp, mas o investe de
legitimidade para interagir com ele. O narrador improvisa 0 seu texto, interpreta-o,
recria-o a cada nova apresentagfio. O narrador tem por fungo (rejtextuahizar o texio da
tradigdo, de forma que ele ndo é somente ¢ ator mas ¢ autor de uma nova versao, ao
mesmo tempo que seu comentador. O que deve ser ressaltado quanto a isso, € que o
texto da tradicio nfo se apresenta como uma formula fixa, indefinidamente igual a st
mesmo. Por ser oral € matéria de memoriz, o texto encontra-se ¢m permanente processo
de reelaboragfo textual e discursiva, de modo que cabe ao mitopoeta, bem como 3
audiéncia ndc apenas representar mas vivificar o texto.

Na arte verbal, como evento de desempenho-atuaciio-representagio, encontram-
s¢ presentes varios elementos que s8o usados pelo artista, sendo gque o medo como ele
os arranja depende de sua maior ou menor habilidade, ou artisticidade. Entretanto, o fato
mesmo de poder manipular esses elementos (de lingua, de histdria, de tradigdo) implica
que subsiste uma tensio entre artista ¢ audiéncia (ertre o individual e o social), através
da qual se legitima esse jogo de manipulagio. Desse modo, a platéla, que forma
juntamente com o arfista a condigdo necessaria para a existéncia das formas de
desempenho-atuagio-representagiio, tem participaga0 ativa na representacio dos jogos
posto em cena, estabelecendo-se um perfeito equilibrio e complentagio entre os dois
actantes, de forma a efetivar processos como insinuagio, citacdo, imitagdo, gracejos.

Essa caracteristica leva a considerar, ainda, que uma das diferengas marcantes
entre a poesia escrita e a oral incide no fato da composigio poética oral realizar-s¢ no
ato de sua representacio, uma vez que ndo hé distincia entre uma e outra etapa do
processo. Tampouce ocorrem formas de estabilizagio ou perpetuagio de cada um dos
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atos de desempenho-atuacio-representaco realizados pelo mitopoeta, a ndo ser, € ciazjb,
quando eles sBo gravados e divulgados, seja por interferéncia de agentes estranhos éﬁ
grupo, seja em consegiiéncia de incorporagdes transculturals . Naqueles grupos que ja
desenvolveram formas de escrita (seja em lingua nativa, seja em portugnés), ou que se
utilizam de recursos tecnologicos {gravador, filmadora), as representagbes podem szer
preservadas e utilizadas para fins didaticos, e como forma de preservagio da culmjra
jocal. :

3.2. Etnopoética ou a“xnitt}logia como arte verbal

A guantidade ¢ a gualidade dos trabalhos analiticos, gue t€m por ijetof a
producdo de formas de expressdo artisticas em sociedades de tradigdo oral, ndo deimém
margem de ddvida quanto & constatacio de que esses povos manifestam, em vérios
niveis, uma atividade poética. Segundo Sherzer & Urban (1986:3) falar em poética
relativamente a producdo oral de grupos indigenas, significa referir 2 uma forma
especifica de fazer uso dos recursos lingiiisticos, cuja resultado implica:

“.. the organization of discourse imto lines and other units, the
employment of forms of repetition, especially parallelism, to create
verbal patterns, the use of such symbohic processes as metaphor, the
dramatization of voice, and the development of distinctive narmative
styles.”

E a existéncia desse tipo de produciio que justifica dizer que enmire os pm}os
indigenas manifesta-se uma literatura. Com relagio a0 que se deve entender por
literatura, de acordo com Bright (1984), hi duas maneiras de conceitud-la: ela pode ser
entendida de um modo mais genérico como a arte cujo matéria sio as palavras; n:m;E de
um modo mais restrito: arte escrita com palavras. E em sua acepglio mais genérica _ique
se deve situar 2 arfe com palavras que os povos de oralidade produzem. Para Bright Gop.
cit.:80) o termo literatura deve ser enmtendido como se referinde © to that bodyé 0s
discourses or texts which, within any society, is considered worthy of dissemination,_
transmission and preservation in essentially constant form.” Dessa forma, a 1iterawré de
povos de tradigio oral deve compreender o conjunto de realizagGes produzidas,
transmitidas e apresentadas oralmente. Nas sociedades indigenas, a produgio literiélzia
frequentemente se refere aos mitos, as lendas e outras formas de expressio verbal. O@Itra
caracteristica dessa producdic literaria € que, mesmo quando apresentada: ou
representada em forma escrifa, ela permanece sendo, devido as suas espec;ﬁmdades de
forma artistica estritamente verbal, um exemplar de literatura oral.
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Dai 4 ter deixado de soar academicamente estranho falar-se em literatura oral oy
verbal, ou em poética oral ou verbal, ou em arte verbal ou ainda em etnopoética. O uso
de termos tradicionalmente consignados para indicar a producio escrita, justifica que,
ao ser empregados para classificar a produgiio artistica de grupos de tradicio oral, eles
sefam delimitados pelos adjetivos oral ou verbal os quais especificam que se trata de
produglo poética ndo escrita. O termo etnopoética, por sua vez, ja € por si 6 indicativo
de uma exclusdo, visto que o termo etno, associado a gualquer rétulo, como em
etnoastronomia, etnobotinica ou etno-historis, indica que se trata de uma atividade de
produgic de saber propria de grupos populacionais de cultura majoritariamente oral
Assim empregado, 0 termo etnopoética introduz ou reproduz uma diferenca de cunho
estigmatizante, entre uma poética, sem qualificativos, ¢ aquela que ¢ produzida com
base na oralidade. De gualquer modo, nfio existern motivos tedricos e/ou metodoldgicos
que tmpegam 2z utilizagBo Hvre, desde que feitas essas ressalvas, desses rétulos, quando
fizer referéncia genérica & producgo literaria propria de grupos tribais.

Assim sendo, a poética verbal se define pela presenga de uma fala
marcadamente estilizada, formalizada e ritualizada, constituindo um estilo em que o
melbdico e as figuras de linguagem predominam (Franchetto, 1989). Como toda
representacdo artistica, a arte verbal snstenta-se em critérios formais: ritmo, rima,
métrica, misica, exploragdo dos recursos da lingua, e na tradicBio. Ao mencionar 2
tradigdo, o que fica implicado é o acervo narrative proprio do grupo, os diversos
géneros € a interdiscursividade e z interfextuatidade. Trata-se, pois, de um estagio em
gue o dominio dos recursos expressivos (gramaticais ¢ simbélicos) da lingua funde-se
com a sabedoria da arte de narrar, do coshecimento da historia ¢ dos destinos da tribo, €
ambos confluem pars uma experiéncia de totalidade, da qual frui-se o prazer da
parrativa tanto quamto o éxtase ritual. Nas sociedades de tradicio e transmissio oral,
essas formas de falar bonito, sfio, na opinifio de Franchetio {op. cit) vitais para a
preservacio dessas sociedades e para a manutencio de sua identidade intra e intertribal,

Contudo, se a literatura ou poética oral, estrito senso, define-se como aquela que
ocomre em sociedades determinadas por um modo de transmissio fundado na oralidade,
nas quais a dicotomia oral/escrito nd8o se apresenta, como € © <aso especifico da
sociedade guarani mbya, na qual as formas artisticas sdo aprendidas, compostas,
apresentadas e transmitidas de modo exclusivamente oral, 1850 ndo significa afirmar que
n#o haja produglo de uma Hteratura oral em sociedades de escrita, sendo 0s cantadores
e Tepentistas nordestinos um exemplo cabal da poética oral.

E todavia, ¢ diferencial entre a literatura oral em sociedades com escrita, e
aquela propria de sociedades sem escrita, é que na primeira, ha sempre um modo da
produgio poética oral encontrar referéncias contextuais, sejam historicas e/ou
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intertextuais, na produgiio poética escrita. Na segunda, ao contrario, nio hé padr@
escrito subjacente ou tangente & produgiio oral. Em certo sentido e com muito cuidado
pode-se dizer gque nessas sociedades lida-se com uma oralidade absoluta. Es$a
afirmativa implica em fazer abstragio da existéncia de sistemas de representagdo visual
¢ de diversas formas de expressdo grafica, como recurso produtivo de transmissﬁé)‘
pintura corporal, decoragiio graficas de objetos de uso cotidiano, bem como a fung:ao
simbolica de cestaria e pluméria. :

A defini¢io do que € ou nfio poético, no conjunto da produgdo verbal de um
grupo indigena, requer um olhar analitico que leve em conta o ponto de vista _da
comunidade, pois é no interior do sistema lingdistico € em relagdo a recortes do ti;}o
ritual, fala politica, cantos de cura, que ¢ poético transparece. A consideragio dessfas
instancias de uso lingiistico como poéticas, em sociedades tribais, nas quais a fungio
estética ndo ocorre isoladamente mas deve sempre ser considerada em sua integra,gﬁo
com outras fungSes (Sherzer & Urban, 1986), ndio pode prescindir do valor e _?io
julgamento de elaboragdo lingiistica que somente os criticos nativos podem assevcrarg

Assim, entdo, o requisito especifico para gue um texto seja considerado corfno
produto da literatura oral é que ele tenha forma artistica (Jason, 1969). A condigdo de
ser produzido e/ou transmitido oralmente é necessaria, mas ndo suficiente para garantir
que um texto seja classificado como arte verbal, Para preencher tal condigho, é
imprescindivel que o texto apresente uma elaboragiio artistica e seja, conseqﬁentemetéte,
avaliado como tal pela comunidade nativa. Ou seja, o que distingue, nas culturas fde
tradi¢3o oral, um texto comum de um artistico €, 4 semelhanca do que ocorre em
qualquer outro tipo de sociedade, a sua poeticidade, a sua capacidade de ser ocmsumzdo
e fruido por suas caracteristicas ou efeitos esteticos. :

O estudo circunstanciado da produgde artistica dos povos indigenas, p}ela
etnoppoesia, contribui, além disso, para ndo deixar dividas quanto ao fato das naxraﬁévas
orais constituirem em uma forma autdnoma de arte, e nio como estagios pﬁmitivo§ da
narrativa escrita. Dizendo que a arte verbal dos povos indigenas é uma forma? de
expresséo artistica cuja especificidade decorre da orafidade, muito também ¢ dito acerca
da capacidade mental (intelectual, cultural) desses povos, cuja arte, tal qual a Ed::ls
sociedades ditas de civilizagiio, € altamente elaborada, ainda qgue servindo para
diferentes propositos (Tedlock, 1983).

Cabe, finalmente, indagar, considerando a produgdo literdria dos povos
indigenas, se € possivel distinguir entre formas poéticas e formas prosarcas? A
distancia, parece obvio que as formas corriqueiras de fala se enquadram melhofi’ na
categoria de prosa que na poética. Mas ndo ¢ esse o cerne da indagacio: considerandfo as
formas artisticas de linguagem, estabelece-se uma dicotomia entre prosa e poesia? Ou
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ainda, em sociedades de tradig@o oral, ha produgfio artistica em prosa € em poesia?, e se
hd, 0 que as caracteriza e distingue?

Os elementos que disponho apontam para a constatagio de que as narativas
indigenas, os camtos e rezas sdo precipuamente poéticos. Via de regra, eles se
apresentam em forma de versos, com divisBes estroficas, pausas, TiHmMOS € Processos
tipicos de poesia. Essa constatagdo, por outro lado, nfo responde 2 pergunta acima, nem
a invalida. Os dados disponiveis sobre os guarani mbya, por exemplo, s& permitem
assegurar a fespeito de suas formas poéticas. O mesmo pode ser dito acerca dos
trabalhos de tedricos, como Bauman (1977), Bright (1984), Lord (1959}, Sherzer (1986,
19901, e Tedlock (1983), os quais servem de fundamentacfo a presente anélise.

Tedlock (1983) considers, com razdo, que caracterizar as narrativas orgis como
poesia dramitica apresenta vantagens analiticas (e discursivas, acrescento), desde que
s¢ Jeve em conta que o que efetivamente caracteriza a arte verbal € a dramatizagZo
voco-gestual da narrativa, mediante o desempenho-~atuacio-representacio do narrador.
Em vista disso, por exemplo, a distribuigfo dos segmentos (linhas, ou versos, e estrofes)
da narrativa deve obedecer nio a critérios fixos baseados na gramatica da lingua, mas ao
jogo dinfmico da representagdo dramatica de cada mitopoeta. Ora, essa perspectiva
analitica igualmente estabelece um distanciamento com relagio as préticas ansliticas
Gue, em maior ou em menor gray, silenciam acerca da poeticidade desses enunciados,

Teoricamente anda, trata-se de um recorte metodoldgico que sustenta uma nova
postura analitica (e ideoldgica) referente ao estudo e a valorizacio da produgdo artistica
dos grupos indigenas, indo da composicio A representagio. De fato, 0 que se encontra
no centro da questdio € a proposicio de um modelo e seus instrumentos de analise gue,
zlém de se autonomizar com relagio 4 tradiglio analitica baseada em modelos da podtica
¢ da escrita das linguas européias, se fundamente em propostas tedricas especificamente
centradas na oralidade € na poeticidade das linguas indigenas.

Essa nova pratica tebrica visa, além de depreender a especificidade mesma da
poética oral de grupos indigenas, (re)avaliar e {re)valorizar a produgio da arte verbal
indigena como produtos cuja exceléncia poética pode e deve ser objetivamente
demonstrada, ¢ que essa condigdo s pode ser satisfeita mediante um sistema tedrico-
metodolégico que esteja centrado mas especificidades da oralidade. Parafraseando a
ironia que Sabato (1994) dirige aos criticos literarios eurocéntricos, que sO admitem
elucubracio metafisica na obra de escritores europeus, posso dizer gue a expressio
poética dos guarani mbya mostra-se altamente elaborada, estética e tematicamente, e na
gual pode-se depreender uma elucubraglo de carater metafisico.

167



3.2.1. Texto oral: transcriciio escrita e tradu¢o

Uma das grandes guestSes metodologicas que a etnopoética se pde respeita a0
problema crucial da apresentagio do texto oral em forma escrita, sem que, ness;a
transposicio, a especificidade oral do texto seja perdida. Uma consideracio basilar, cgie
natureza consoladora e a0 mesmo tempo desafiadora, respeita 4 constatacio de que na
transposicdo do oral para o escrito, mesmo que haja uma rigida preocupagio em mantfer
o estilo da escrita o mais préximo possivel da expressdo oral, e ndo 1mporta qaégo
sofisticado seja o sistema de tramscrigio, sobrevém perdas inevitdvels, tais como é‘s
inflexdes da voz, mediante as guais o narrador dramatiza a narrativa e prende © interes$e
da platéia; o jogo das énfases vocais, ¢ mesmo gestuais, usado para realgar pontbs
especificos da narrativa; o estilo entre falado, cantado e falacantado; a zm1ta§ao de
outras vozes.

As caracteristicas orais acima listadas constituem um repertorio de recurs@s
estilistico-expressivos proprios da arte poética verbal e, nessa acepcio, correspondem,
por similitude, aos processos retdricos da literatura escrita (Paes, 1997). Ha, entretantéo,
propostas metodologicas, como as de Tedlock (1983), por exemplo, que visam, se nﬁo
recuperar integralmente os recursos da oralidade na transposigio para o texto escrito,
dada a impossibilidade material, consideradas as especificidades da escrita e da
oralidade, a0 menos aproximar-se da versio oral, mediante a recuperago, por recursos
graficos e pelo uso de didascalias, dos recursos expressivos, para indicar ao leitor que
embora em forma escrita, se trata de um texto oral. '

Trata-se de processos que procuram ser o mais fiel possivel, nos llrmtes
permitidos pela representacio grafica de formas da arte verbal, as performances, e cu__;o
objetivo € sobretudo promover uma visualizacio da dramatizagio vocal, pt;?)is
seguramente esse € um dos aspectos mais relevantes a ser evidenciado, quando se trata
de poesia oral No desenvolvimento tedrico e metodologico dos estudos sobre as fomias
narrativas encontradas em grupos indigenas sem sisterma de escrita, o primeiro granéde
passo, para chegar 2 elaboragiio de processos de transcricdo e representacBo escrita, q_i:e
preservassem tanto quanto possivel as especificidades da oralidade, deu-se a partir ﬁa
compreensio de que a producio poética de grupos indigenas ¢ melhor representada em
termos de poesia que de prosa (Sherzer, 1990). |

Um sistema de transcricho bem elaborado apreende os tragos essencials da
representagdo oral, sejam eles morfossintaticos, fonoldgicos ou  dramaticos. A
transcricdo de um texto oral deve levar em consideragio ndo somente os aspe:cfms
gramaticais que s3o manipulados pelo narrador, mas igualmente 05 processos éou
recursos especificamente poéticos, sejam eles formais (distribuigio do fluxo na.rrativc
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em estruturas ritmicas e de sentido dramético), sejam estilisticos (processos retoricos,
recortes narrativos), que fazem do texto um objeto estético, uma obra de arte. Em suma,
um processo, de transcrigio de produtos da arte verbal para a linguagem escrita, deve
prioritariamente evidenciar o formato verbo-poético do texto original,

Um sistema de apresentagdo por transcrigio ou por transposigiio, em linguagem
escrita, das obras da poética oral, deve precipuamente procura respeitar a dindmica da
narrativa oral, visando torné-la graficamente representavel: “S’Q NAHCHLI/A.. YThere he
died/THIS WAS LIVED LONG AGO. LEE—wuro SEMKONIKYA” (Tedlock
{1983:46), atendo-se minuciosamenie & preservacdo de VArios iracos prosodicos
especificos da oralidade, tais como efeitos de voz, emonacBo, dramatizagio da
gualidade de vopails e consoantes, pausas, ritmo de fala e jom. Ainda que n3o alcance
reproduzir o evento oral em sua totalidade, traz para o lettor um texto gue se apresenta
nitidamente marcado como um produto que pdo pertence ac dominio da escrita. A
vantagem de um sistema dessa natureza, ainda que graficamente pouco econdmico, €
gue cle consegue ser uma representagio gquase-fiel do desempenho-atuacio-
represeniagdo verbal, cujo evento € irrepetivel. De certa forma, um sistema que logre
efetivamente representar, em forma escrita, um texto de arte verbal, traduz-se como
aquele que ¢ capaz de produzir, finalmente, um simulacro positivo da oralidade.

Outra preocupag8o acerca da anédlise das obras de poetica oral, especialmente
quando se equaciona que essas obras sio produzidas em uma lingua indigena, respeita &
tradugiio. Nos modelos de tradugfio utidizados pelos linguistas sfo os elementos
constitutivos da estrutura da lingua que sdo traduzidos, evidenciando exclusivamente a
estrutura¢do do texto, constituindo um modelo de traduglio do tipo molecular (afixos,
radicais, desinéncias, aspectos temporais). Outros modelos mais usuais constréem uma
traduglo de tipo literal que, ao tramsportar o confeido da lingua-fonte para a lingua-
alvo, escoimando o texto original de suas especificidades.

De modo geral, esses dois modelos de tradugio aplicados aos textos em lingua
indigena, sem levar em comta o aspecto discursivo desses texios, tém-nos tratado ora
enfocando-thes a4 forma, ora o conteado e, assim, tém deixado escapar, enfretanto,
exatamente aquilo que, nesses textos, deve ser o ponto cemtral de uma abordagem
einopoética; a sua poeticidade. Em sua obra de 1983, Tedlock mostra a existéncia de
uma defasagem entre o desenvolvimento de metodologias adequadas para lidar com
textos orais, e o avango pouco substancial, nesse terreno, da tradugéo,

Em um trabalho no qual analisa a posigio discursiva dos viajantes e
missionirios do século XVI, que se punham a tarefa de, face a realidade indigena,
traduzi-la aos seus leitores europeus, Orlandi (1990} aponta para o fato que a traducéo
de uma lingua indigena para uma lingua européia, revela-se, a luz da AD, como um
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tugar discursivo privilegiado no qual sedimeniam-se os modos pelos quais a figura é'o
indio, assim como de sua realidade histérica e cultural, foi sendo paulannamcme
desconstruida e, portanto, desestoricizada. '
De acordo com a analise de Orlandi, a tradugho nesse periodo h]StOl"iGO
apresentava-se de trés modos distintos: :

a) Traducdo miltipla — modalidade de traduc#o literal, na qual para cada palavra c;m
expressdo da lingua-fonte, o tradutor indica mais de uma possibilidade de tradugio zfia
lingua-destino. Esse modo de traduzir pode ser interpretado como indicativo da
inseguranga do tradutor quanto aos significados em lingua indigena, ou ainda, congio
uma maneira de sugerir, no ndo-dite da traduglo, gque o sistema em aberio dfas
possibilidades seménticas das linguas fmropeias contrastaria com o {aparente)} 51stema
fechado das linguas indigenas. '
b) Traducio perifristica - modalidade na qual a palavra ou expressfio da lmgua-fome
¢ acrescida de ume complementacao perfrastica, na lingua-destino. O jogo dos senndos
nessa modalidade de tradugio aponta para um movimento de deslocamento, czija
finalidade ¢ colar o traduzido a realidade européia. Essa modalidade de traduc;ao
comporta dois subtipos:

b.1) Traducfio interpretacio — na qual o tradutor, 3 tradugfo literal, acrescenta uma
explicagdo interpretativa, de acordo com a compreensio européia, dos fatos hnguastmos
que traduz. Esse forma de traduzir procurar “situar” o dado lingdistico em relag:ﬁc; a
culfura indigena, mas como objetive de torna-la inteligivel pelo leitor europeu. Ncése
¢as0, a traduglo constrdi uma imagem discursiva de gue & lingua indigena faltam meﬁos
de expressar convenientemente idéias ¢ contefidos referentes as coisas do mun&o
cabendo, entdo, a lingua européia a tarefa de prover uma explicagfio interpretativa, com
vistas a preencher a falta lingtistica e coltural das linguas indigenas. -
b.2) Traducio transcultural — nessa modalidade, o apagamento do indio € bastante
radical, visto gue nela o tradutor faz, diretamente na lingua-destinc, a mterpretac;aa; do
mundo indigena, de modo que a tradugio (que dispensa a intermediagio da tradugdo
literaly interpreta e complementa aquilo que, de acordo ¢com a posigio enunciativa: do
europeu, the parece como uma falta insanivel — por incipiéncia mental e cultural ﬁos
povos indigenas: 2 ingua-fonte revela-se incapaz de exprimir. 5

A razdo discursiva da traduglo perifrastica se sustenta puma concepglo de Eque
somente as linguas européias s@o capazes de elaborar e¢ expressar formulagéesé de
natureza explicativa. Trata-se, portanto, de uma concepgdo gue materializa © pantcﬂ de
vista do sujeito europeu, como produtor € consumidor de bens do novo mundo, na quai
se verifica que tanto o sujeito indio quanto sua lingua vio sendo apagados na e pela
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tradugdo. Esse gesto discursivo de apagamento é parcial pa tradugo do tipo literal e
tende & irreversibilidade na raducio perifrastica.

Trazendo essas consideragdes analiticas de Orlandi para a discussao em pauta, é
possivel verificar que, grosso modo, ainda perdura, em alguns tipos de traducfio, os
efeitos de caricatura gue Orlandi constata nas tradugdes do perfodo colonial, pelos quais
as linguas indigenas, (desjconstruidas discursivamente, pela transcrigiic escrita,
gramatizagdo, producdo literaria, traducfo e interpretagdo, sdo apresentadas como
caricaturas das linguas européias, S :

Em Cadogan (1959) encontram-se exemplos de traducio matltipla. A palavia ¢
eko ¢ assim interpretada por ele: “teko: {eko, gueko, reko) Costumbre, vida, etc” (p.
15). A oprimeira parte do enunciado, que enumera as formas (alomorfes
morfofonologicamente condicionados?) que a expressido enconira na lingua, fornece
uma informacdo acerca do sistema linglistico; a segunda parte, enumera as multiplas
possibilidades seménticas de t-eko, como uma classe em aberto indicada pelo etc.. Isto
€, um Unico termo pode representar em lingua européia diversos contenidos seminticos.
Configura-se aqui, uma posigdo discursiva em que 0 sujeito implica que em lingua ou
cultura indigena, diferente da expressividade da lingua ou cultura européia, uma gama
enorme de recortes possivels do mundo encontra-se compactada, ou nio €
adequadamente percebida ou expressa.

De qualqﬁer forma, independentemente de qual seja o modo como a producio
postica indigena seja transcrita, apresentada, traduzida e interpretada, essa apropriagdo
implica sempre numa forma de interferéncia, gue ocorre porque se trata sempre de
“trabalhar uma sva imagem fora de sua histdria, de sen modo de existéncia™ (Orlandi,
1990:88). De forma que o resultado final desse gesto discursivamente interpretativo
produz sempre uma simulagdo, considerando-se que a passagem da lingua oral para
lingua escrita constrdl um simulacro ow, no minimo, desenvolve-se como uma tentativa,
bem ou mal sucedida, de aproximagio.

Quando se trata de um texto poético, estrito senso, & questdo da tradugdo
complica-se ainda mais. Em qualquer dos modelos tradicionalmente usados para
traduzir 0s textos, O que primeiramente deixa-se excluir ¢ o poético. Via de regra, a
traducio se ressente dessa poeticidade oral da lingua original e se reduz, portanto, &
transmissiio de sua “literalidade”, condigio através da qual fica depreendida uma
surdez, da escrita, as qualidades orais do texto (Tedlock, 1983). Este autor sustenta,
isnalmente, que na passagem do texto poético oral para a tradugio escrita, mesmo
quando o tradutor procurs conservar a estruturagdo dos versos, ainda assim muito da
poesia original se perde pois:
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“... the passage from the dramatic art os storytelling to the lHteracy art
of verse-measuring, is a transformation of the constantly changing
sounds and stlences of action imto regularized typographical patterns
that can be comprehended at a single glance by a symmnetry-secking
eve.”

{Tedlock, 1983:61)

Como bem aponta Tedlock, a tradugio escrita da produgdo poética de grupcs
indigenas, além causar a desestorizacio desse produto, uma vez que O exterionza em
relagho as condigdes histdricas em que foi elaborado e para as quais € destinado, retu;a—
the igualmente caracteristicas importartes de sua materialidade poética. Desse modo,
agquilo que visava ser apreendido e fruido pelo ouvido, transforma-se em objeto de
apreensio e fruigio visual Consegiientemente, 0s recursos expressivos orais s_%‘xo
substituidos pelos recursos poéticos da escrita. No sistema de escrita proposto por
Tediock, no qual simuta-s¢ graficamente a oralidade, embora de qualquer forma sejé. o
otho que frua, trata-se de uma tentativa de lembrar ao otho que € de fato ao ouvido que
aquele formato se dirige. i

De mais a mais, a tradugio de textos poéticos, ou nio, em lingua mdzgenas
requer a compreensio dos sentidos de acordo com a discursividade native. Um bom
exemplo dessa questio aparece em Clastres {1990), tanto nos comentérios acerca ?dc‘
sistema de traduglo que escotheu, quanto mas discrepincias de suz traduglo, com
relagio a Cadogan (1959), como a que se verifica acerca da palavra mborayu, traduzido
por Clastres como 'o que estd destinado a reunir’, cuja sentido reporta-se a uma
formagio historico-ideologica pela qual, a0 enunciar mborayy, o sujeito-mbya sagxuﬁca
a solidariedade tribal; ja Cadogan o traduz como ‘amor ao proximo’

A critica, dirigida por Clastres a Cadogan, pde em cena o fato de que as
discrepancnas existentes entre as suas tradugSes ndo tém por fonte nem o lmguist_nco,
nem o semintico. Trata-se de uma razio de ordem historico-social, tanto guanto
discursiva. No entender de Clastres, ao traduzir mborayu como ‘amor ao préxinfm’,
ainda que nio incorrendo em erro linguistico-semantico ¢ etnografico, Cadogan comete
uma impropriedade “por causa do eco cristdo que faz ressoar” {Clastres, 1990:31),

O trabatho de Leon Cadogan, Ayvu Rapyta, no que tange a questfio n'adng.?i;o e
da apresentacio do texto, evidencia alguns aspectos que devem ser comentados. N;éssa
obra, Cadogan apresenta, ao lado do texto original em guarani mbya, uma tradug:énf em
espanhol. O texto original encontra-se dividido em segmentos, aos quais pozi:e-se
atribuir a condiglo de “estrofes”, cada uma delas composta de um nimero vaziad{b de
linhas ou “versos”. A versio em espanhol segue a formatagdo do texto original
parafraseando-o. Arranjados paralelamente na pagina, os textos permitem que Ehaja
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cotejo direto, quase de um para um, entre as versdes. Contudo, o autor ndo fornece
nenhuma explicagio do método ou dos critérics utilizados para haver procedido
formalmente dessa maneira, como também nd¥o hé indicagdes de que ele tenha
procedido a um tratamento acerca dos recursos poéticos dos textos, que o levasse a
adotar o formato estrofico. No ha tampouco nenhum comentario acerca de expressdes
formulaicas ou do uso de arcaismos, nem de cnomatopéias, interieicles, ou sobre
quaisquer outros recursos estilisticos da lingua mbya.

No gue diz respeito 2s linha, ou versos, hd um elemento que indica, ao contrario,
que o gue determinou o formato utilizado por Cadogan foram critéries tipograficos, isso
porque hé a ocorréncia de varias hinhas cujas quebras (“tataendy, tatachina oguero-
mofie/mofiz” ‘hizo gue se engendrassen Hamas y/tenue nmeblina’; “de una pequefia
porcidn de su pro-/pria divimidad” — Cadogan, 1959:19) certamente ndo obedecem a
nenhum recurso estilistico. Ainda com relagio a isso, nota-se claramente que o terceiro
capitulo, que trata da Primeira Terra, a distribuicic de linhas e estrofes ¢ marcadamente
mais prosaica do que a que ocorre nos dois primeiros capitulos, indicando que ele se
utilizou de diferentes critérios de apresentaco.

Com respeitc 4 traduglo, o norteamento do autor € de natureza linguistico-
etnogréafica; cada texto € acompanhado de notas explicativag das palavras e expressdes
mais importantes. O Livro contém zinda um vocabulario e um capitulo inteiramente
dedicado a lingua sagrada dos mbyd Desse modo, Cadogan, ao divulgar os mitos
fundadores do mbya, analisa-0s exaustivamente com base em nogles gramaticais e
seminticas ¢ em informagbes de ordem cultural. No entanto, o caminho para realizar
uma andlise etnopoética fica ainda por abrir, pois em nenhum momento a poética mbyé
¢ delineada e esmiugada, pois nfio hi, na apresentagio € na traducio dos textos mbyé,
dados que informem acerca da arte e da performance verbal dos mbya.

Com relagio & anédlise, traduclop e apresentacBo de textos indigenas, cabe
mencionar que, no Brasil, entretanto, ainda que alguns estudiosos tenham-se dedicado 4
etnopoética (como Franchetto, por exemplo, em cuja hinha de trabalho confluem o
etnolinguistico e etnopoético), essa area de pesquisa ainda é incipiente, dado que nem
antropologos, nem lingiiistas, nem estudiosos de literatura tém enveredado por esse
campo, Em vista disso, € comum encontrar-se na lteratura especializada em questdes
indigenas, textos na lingua original e/ou em portugués, nos quais a poética € 0 poético
encontram-se desvanecidos.
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O gue genericamente tem caracterizado o estudo das formas poéticas indigenas e
uma atitude mediante a qual, como £ o caso dos mitos traduzidos por Clastres (1990)"’;,
apresefita-se um texto gue intenta representar o poético, embora descure da poéticfa
nativa, € nos quais tanto a oralidade como a discursividade nfo se presentificam. Nh
outra ponta desse procedimento, encontram-se os estudos de Soares (1991) ¢ Souz;'i
(1991), cujas anilises tratam minuciosamente da oralidade e da ordem discursiva das
linguas respectivamente enfocadas, mas nada dizem acerca do poético dos textoé,.
Assim, 2s andlises de cunho lingtiistico que visam expor a construgio ou 2 estruturagio
oral dos enunciados, em geral nfio avangam no sentido de mostrar que & nessja
estruturagdo que reside a poeticidade da arte verbal e a construgdo de uma gramatica
poctica. E no que tange 4 representagio escrita dessas parrativas, o mais usual é né"zao
reproduzir graficamente a expressividade da oralidade: alongamento de vogais Ee:
consoantes, pausas, entonacdo, forma falada, cantada e falacantada, ritmo de fala
qualidade de voz, por exemplo. .

Se a abordagem etnopoética de textos indigenas, no Brasil, ainda engatmha, a
abordagem discursiva, da qual ¢ exemplo o que foi produzido por Orlandi (1984!85; e
1990; por Soares (1991) e por Souza (1991), € zinda mais escassa. No que respeita acf}s
textos guarani mbya, a dificuidade analitica agrava-se, por lidar somente com fonie
secunddria, especialmente, frente & impossibilidade de verificagfio, no contexto socm—
histérico em que a discursivizagio mbyi se realiza, do pleno funcionamento deSfSa
discursividade. Especificamente, nio hi como aferir os processos discursivos d@as
géneros poéticos, nos quals se incluem as narrativas mitopoéticas. Da discursi\ridaéde
mbya o que pode se rastreado, ainda que por observagio indireta, é o que se enconifra
materializado, como efeito de sentido, na historicidade mby4, a partir das informagées
de Cadogan {1959), Clastres (1978), Clastres {1990) e, mais indiretamente, nos esmdns
de Schaden (1974 ¢ 1989), Unkel (1987) e POVOS.... (1988). |

3.3. Mito e poética

Como ja visto, a mitopoesia apresenta-se como uma unidade cultural, poéticfa €
discursiva bastante complexa, na qual se intercruzam elementos do fantasiamento, da
personificacio simbolica de no¢Ses morais € sociais, de racionalizagio sobre a origerh e
a existéncia do mundo e do homem. Em seu papel de discurso fundador, o mito, em f&ua

% Ngo disponho da traducio original, em francés, desse autor, mas somente da tradugio em portugueé de
sua obra. Assim, ao falar da versSo Clastres, estarel, sempre, fazendo mengfo ao texto mduz:dc em

portugués.
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materialidade historica, ritualiza-se e se poetiza, e penetra todas as instincias da
estrutura social € do imagindrio wribais, de forma que produz um efeito de transparéncia
pelo qual “los hechos ejemplares se incorporan a 1a memoria popular que recrea las
antiguas tradiciones y revive el pasado en un lenguaje significativo” (Azcuy, 1982:23).

E essa “linguogem significativa” gue constitui o ceme das narrativas
mitolégicas. Ela € dotada de uma temporalidade singular de passado presentificante, que
penetra a vida social e lhe constrdi sentido, através das formacBes imagindrias e
ideoldgicas constitutivas das préticas discursivas, Para Cassirer (1977), Buizinga (1972)
e Tedlock (1983) o mito enquadra-se na poiesis e ¢ como atividade poética que se
manifesta a sua especificidade discursiva. Para Tedlock {op. ¢it.:3), a narrativa mitica
configura-se como “uma complexa cerimbnia em miniatura, contendo aforismos,
aniincios publicos, discursos, oragdes, cangdes ¢ até mesmo outras narrativas” (traducio
livre). Ora, € essa complexidade estrutural e eidética que, de acordo com Mainguenean
{1993}, se configura como uma pratica discursiva.

O mito € uma atividade criadora e uma arte de contar, pois em sentide genérico,
a palavra mito designa qualquer tipo de conto, ou narrativa. Alids, como género
artistico, o0 mito € sobretudo arte verbal (Mielietinski, 1987). No entender de Huizinga
{1972:154), “o mito, gualquer que tenha sido a forma em que chegou até nos, € sempre
poesia. Em forma poética e com recursos de fabulagfio, oferece um relato das coisas que
se apresentam como ocorridas.” E igualmente por entender o mito como. produto de uma
atividade criadora, poética, que, seguindo Tedlock (1983), o mito pode ser denominado
de mitopoema; o conjunto de mitos, de mitopoética; ¢ ¢ narrador ou criador de
maitopoeta

Nao resta divida que, tanio por suas caracteristicas estruturais e rituais, quanto
pelos efeftos estéticos e discursivos que produz, se a attvidade criadora/narrativa de
mitos produz a mitopoesia de povos de wradicio oral, ela, entretanto, ndo esgota as
formas e possibilidades artisticas desses povos. Em termos gerais, considerando todas as
possibilidades expressivo-estilisticas existentes nas sociedades tribais, a mitopoética
apresenta-se como um género, dentre outros, da arte verbal, ainda que indubitavelmente
se apresente como uma das mais importantes formas de manifestacio artisticas.

E, pois, a palavra relatada do e no mitopoerna que constrél no e do imaginéario
social, mediante efeitos discursivos de sentido, as representacOes de identidade, a partir
das guais torna-se possivel ¢ sigmficativo {social e existencialmente) ao sujeito afirmar-
se e afirmar seu lugar ma sociedade. S3c essas representagdes, se¢ja do mundo
circundante, seja da esfera do humano, que (con)formam o efeito de identidade e de
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homogeneidade que, a partir do caos da exterioridade, configuram o cosmo ideaﬁzadé}
da interioridade. _:
Cabe, portanto, a palavra relatadz do e no mitopoema criar e fransportar uma
historia que, unificando os pontos de uma temporalidade humanaments concebidé,
prové de humanidade 0 mundo. Em outros termos, “o presente das palavras revela—ée
simultaneamente como futuro, como projeto de vir-a-ser, mas também revela-sfe
simultaneamente como passado da acio ¢ como presente da percepgio” (Santoéé.,
1992:199). Como sera visto mais adiante, o mitépoema propde uma questdo bastanie
relevanie no que tange & concepgiio e apreensio do tempo, cuja caracteristica ma{is
notével é 2 da simukaneidade espacio-temporal.
Enquanto pratica discursiva oral, & narrativa mitopoética se apresenta como um
género da arte verbal e, como tal, deve ser analisada como “cultural e Sociaimeﬁte
contextualizado e arte verbal contextualizante” (Sherzer, 1990:11). Como forma _&1&
representagdo narrativa, dramatizagio ou performance verbalizada, o mitopoerfna
afigura-se como uma forma peculiar de arte verbal, na qual estfo envolvidos contador_és,
rephicadores ¢ andiéncia, em um espago socio-simbolico fortemente ritualizado. _'
Visto como um dos géneros da arte verbal, que se sustenta na tradigdo ora],; 0
mitopoema ndo se constitui como forma unitiria, mas se subdivide em uma diversida}de
de formas, tipos ou subgéneros. Objetivando apresentar uma tipologia esqueméticai e
genérica dos mitopoemas, recorro a Gleiser (1997) ¢ a Schaden (1988). O estudo fda
mitologia herdica de tribos indigenas brasileiras, realizado por Schaden, & exemplar nio
apenas para a compreensio da atividade mitopoética, como também para 5 0
conhecimento dos mitopoemas que essas sociedades tribais produzem, os guais pod:ém
ser genericamente divididos em mitopoemas strito sensu € mitopoemas lato sensu. _'
Os mitopoemas estrito senso narram episddios ocorridos em tempos imemoréis,
€ apresentam Os seguintes tipos: :

a) cosmogdnico — trata da criaglo/origem do Universo, subdivide-se em:

a.1) cosmogénico, com criagio ou inicio definido: mitos de eriaciio;

a.2) cosmoginice, sem criagio ou inicio definido: mitos de origem ;

b) teogdnico — narra a criagio/surgimento dos deuses;

) antropogdnico — narra a criagio/procedéncia da humanidade; :

d) herdico — conta a gesta dos herdis-civilizadores tribals ¢ em cuja composigﬁo
entram elementos do maravilthoso, do alegorico, do historico e de (refco)memoragﬁotf
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Os mitos cosmologicos tribais nfo sio gestas herdicas, mas formas de epopéia
nas quais © tema central e o sujeito discursivo siio, de fato, a tribo-nagio, a qual &
alegoricamente encarnada na figura da divindade suprema e na ordem do aparecimento
e ordenagio do Universo. Destarte, os mitos de criago sio fundadores exatamente por
sua caracteristica de epopeia nacional, na qual o ethos, a voz imemorial da identidade
tribal, se funda e se institui, .

QO herdi cultural, por sua vez, € aquele que se interpde entre ¢ mundo bumano e ¢
divino, conectando-os. Trata-se daguele cujos feitos memorévels e maravithosos sdo
contados através de diversas formas de narrativas mitopééticas g, desse modo,
transmitidas através das geragdes, o que instaura ¢ institui um processo de perpetuagio.

Qs mitopoemas stricto  sensu, os mitopoemas cosmologicos, podem ser
genericamente denominados de mitopoemas de criacdo ou de narrativas etiologicas
(Paes, 1997), dentre os quais também se incluem outros génercs narrativos gue iém
como ntcleo tematico a criagio ou a ongem de formas amimais, botdnicas e/on de
fendmenos celestes (lenda da mandioca, do guarana, dos passaros, etc.), nos quais o
processo  de metamorfose constitii o elemento narrativo central. Os  mitos
cosmaologicos, como teoria geral do Universo, incluem todas as narrativas gque
explicitam o aparecimento do cosmos, dos deuses e dos homens. O seu esquema
gendrico, com relagdo ao fluxe do tempo, segundo Gleiser {1977), € como se segue:

t
Mitos de inicio PR
Criagio determinado -
Mitos de inirio indeterminado
Origem ) -~ 0 ——»f -~~~ t=90

Esses dois tipos de mitopoema etiologico podem ocorrer combinadamente na
mesma estrutura narrativa. Além do mais, sio aqueles que verdadeiramente fundam, no
imaginario e na memoria socials, a sociedade e o5 sentidos que nela atuam. No caso dos
guarani mbyd, esses mitopoemas fundadores correspondem as narrativas que tratam da
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apari¢do do ser supremo, do fundamento da linguagem humana e da criagio da pﬁmeir;i
terra. _f
Os mitopoemas lato sensu comportam as narrativas de criago ficcional, via dé:
regra relativas a um tempo intermediario entre o tempo mitico e o histérico, cujafs
personagens estdo associadas a uma época em que 0§ espagos simbélicos entre a
sociedade humana e a animal ainda ndo eram claramente delimnitados. Esse mitopoemaés
correspondem, mais frequentemente, as fabulag, s lendas e aos contos, também d;;e
cunhio etiolégico, nos quais sio contadas as aventuras dos herdis culturais ogil
civilizadores, ou o aparecimento de uma caracteristica social, ou ainda de um alimentgf).
Nessas narrativas € fregiiente o recurse 2 metamorfose que, entlo, aparece como a su;a
principal caracteristica de estruturagio poética e narrativa. Uma das diferengas entfe
esse tipo de mitopoema € os de criaglio reside no fato de, embora neles também sejam
encontrados elementos da fundagio imaginana do grupo, eles, por pertencerem a u5m
tempo de entremeio, geralmente se reportam aos mitopoemas de criagdo. Consonanm
Barbosa Rodngues (apud Donato, 1973:173), “via de regra, o mito esta na base da 1enda
{...); o mito orienta e orgulba; a lenda encanta; a supersti¢do amedronta ou ndxcuianza .
A categoria de mitopoema lato sensu enquadram-se, por exemplo, as lendas do saci, do
boi-tata, as varias histérias cujos herdis sio a onga, o jabuti, No territéric da fabulagio
mbya, os exemplos sio as diversas narrativas dos herodis culturais Pa’i Rete Kuaray e
Jaxyra, :
Categorizado como arte verbal, o discurso mitopoético insere-se em uma
tradigho, a partir de um repertdrio coletivo, os quais formam o paradigma que referen_i:ia
e referenda cada apresentagdo artistica, ¢ funciona na construgdc da discursividade
como ¢ arquivo. Esse arquivo, de transmiss&o oral, apresenta-se como uma fothaa
institucionalizada do processo historico-social, ao mesmo tempo em que regulamenta e
legitima a produgfic ¢ a representagio artistica. E neste sentido que é possivel aﬁrmar
que 20 contar um mitopoema, o artista tribal o est4 recontando, 20 mesmo tempo em
que introduz as marcas de sua individualidade artistica, através de seu desempenho
dramitico e do uso que faz dos recursos lingisticos e gestuais, mediante os qums
recorta € remonta o mitopoema. '
Essa estruturagio dinAmica da narrativa putopoética, torna visfvel uma das
caracteristicas marcantes desse tipo de sociedade, que € a auséncia de contradiciio e;ntre
a criagfio individual e a propredade coletiva dos meios de produ¢iio. Por mais
respeitado que seja 0 mitcpoeta, o seu prestigio e a sua criatividade derivam dje se
encontrarem inseridos numa linhagem tradicional e institucionalizada que, em sx:flma,
legitima cada atuagio criadora individual ou coletiva. O mitopoeta utiliza-se do maiéerial
que existe na tradigio tribal (repertério de uso coletivo) e deve, necessariamente, por-se
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de acorde com essa tradigdo, como condic@io para que sua atividade seja reconhecids e
possa, efetivamente, reatizar-se social e poeticamente.

Trata-se, pois, de uma atividade poética que combina o engenho artistico de cada
mitonarrador com a legitimidade da tradi¢Bo. Isto €, & estruturagio poética de cada texto
individual deve deve nSio apenas ter uma relaglo constitutiva com a intertextualidade,
mas ser constituido pela rede intertextual do arquivo tribal. Ora, é porque inscrito em
determinada formagfo discursiva que o sujeito enunciador, no papel de artista verbal, se
habilita a jogar com as coergBes e realizar, assim, as escolhas que lhe sio permitidas e
realizdvets. E que € desse jogo entre as coer¢les genéricas e a praticas discursiva
efetivada que se constrod 2 eficicia da performance que, neste caso, é entendida como a
pratica discursiva efetivamente realizada segundo as condicdes textuais e rituais que a
regulamentam ¢ a legitimam,

Uma performance €, entdo, caracienizada ainda, além daquilo que respeita ao uso
apropriado da hnguagem, da expressividade vocal ¢ da gestualidade como recursos
poéticos, pela relagdo dindmica e dialética entre o estar imerso na tradi¢3o e, ao mesmo
tempo, ser capaz de distinguir-se individualmente. Relagio que € insistentemente
manpulada pelos artistas tnbais. Assim, cada performance caracteriza-se por sua
irrepetibilidade, devido: a) & sua natureza verbal ¢ memorial, b) as condigdes
situacionals singulares: platéia, ocasidio, fervor individual, ¢} aos objetivos especificos,

Da maior ou menor complexidade e/ou capacidade individual de combinar essas
duas ordens, resultam as diferengas qualitativas artisticas que distinguem os
mitonarradores eptre st Estes sdo verdadeiros mestres de sua arte, artistas
especializados em recitagio e conhecedores nfio apenas do repertorio mitopoetico, mas
cultuadores de um fazer artistico altamente requintado. E essa, aliés, a medida pela qual
os ariistas tribais sdo avaliades. Entre os guarani mbya, os karal sfo, via de regra,
agueles gue assumem o papel social de responsaveis pela preservagio dos mitopoemas,
e de os representarem. Essa funcdo dos karal reporta-os ao legado recebido por Karai
Ru Ete e Karai Py’a Guaxu responsaveis pela chama sagrada., sendo que a chama & a
simbolizagio da vida divina.

3.3.1. Os géneros da arte poctica oral

Na literatura etnolinguistica, etnografica e etnopoética ha inumeros trabalhos
que analisam os géneros e as formas da produglo artistica em sociedades indigenas
{Bright, 1984; Franchetto, 1986; 1989, 1993; Gallois, 1994; Jason; 1969; Schaden,
1989; Seeger, 1986, Sherzer, 1990; Sherzer & Sherzer, 1973; Tedlock, 1983; Viveros
de Castro, 1984/85; além de andlises que se encontram de Baumam & Sherzer, 1974;
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Sherzer & Urban, 1986). No gue respeita a uma classificagio ou a uma exploragio dds
géneros da arte mbya, nada consta de especifico em Cadogan (1959) ou em Clastre§s
(1990). Embora, a partir dos diferentes tipos de narrativas incliidas no Ayvu Rapyta,
sgja possive] estabelecer, ainda que tentativamente, uma categorizagio dos géneros _Ee
formas, ndo disponho de nenhuma analise relativamente &s especificidades iingﬁisticasée
rituais dessas produgBes artisticas, de maneira gue nfo ha como estabelecer 0 cinone éa
titeratura oral mbya.

Uma diversidade de recursos estilisticos caracteristicos da poesia oral, usadéas
para narrar ou para dramatizar (por exemplo, a qualidade vocal ou timbristica, ;o
conhecimento da tradigio e a manipulacio das possibilidades expressivas da
linguagem), € igualmente aplicada a diferentes géneros da arte verbal. Tal qual aconte?:e
nas literaturas de escrita, a arte verbal também apresenta uma diversidade de géneros.
Em linhas gerais, esses géneros podem ser divididos em: 1) solenes, de carater épico ou
lirico, os guais estruturalmente sio formais, altamente ritualizados e se dividem em ga)
sacros on magico- religioso, formados pelas namrativas cosmogdnicas, etiolégidas
oragbes, hinos, reflexdes metafisicas e cantos medicinais, e b) profanos, compostos pfor
fala de dignitario ¢ outros discursos polftico-rituais; ¢ 2) informais, que nfo requerem
alto grau de estilizag8o lingiistica, tals como as narrativas de aventuras, relatos 5de
viagem, relatos histdricos de guerras e mudangas territoriais, canto ou danga festiva efau
de {rabalho, narrativas erdticos, piadas.

Tanto os géneros solenes como os informais podem ser individuais e.fou
coletivos. No gue tange a0s recursos vocais, ha géneros que sfo contados, outros :jaao
falados, outros, cantados e outros ainda falacantados (formas intermediarias, indeﬁnidas
entre o canto e a fala), de maneira que cada um deles exige diferentes qualidades de vc}z
ou de dramatizagio vocal.

Na constitui¢io de um texto poético, o artista tribal pode utilizar-se das fannas
coloquiais e das formas poetizadas, com a finalidade de elaborar seu texto, o qual pc}de
apresentar-sé como canto de cura, fala de chefe, fala de profeta, canto cerimmﬁal,
narrativa mitica, relato de viagem. Claro que essa operagio linguistico-pogtica nfié se
faz aleatoriamente, mas depende de urn conjunto de fatores (as condigbes de pmduééo)
que sio simultaneamente lingiiisticos (respeito as formas tradicionais de expressio
poética), socials (respeito &s tradiches ¢ aos rituaisy e discursivos (contextoé de
enunciacio, o interdiscurse, a leitura do arquivo), os quais determinam as escoihas
lingiiisticas e estilisticas, bem como os recortes discursivos de cada produlo
mitopoético.

As formas narrativas de representac@io encontram-se calcadas no d;aloglsmo
uma vez, além de estarem na cadela interdiscursiva, mantém uma relagio pamcxpauya e
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interativa entre o narrador e a audiéncia, Durante a apresentacio de um mitonarrador, a
platéia nfo fica passiva, mas incita, responde, pergunta, enfim, toma parte na acio, de
sorte gue narrador e platéia formam wma unidade cénica. Além dessa relagfio dialdgica
“exterior”, a textualizagio do mito, por exemplo, revela uma estruturagio dialégica, na
qual ha diversas vozes em concerto. Issp sem conmtar que o mito dialoga com a
comunidade e, portanto, a relagio dessz com as narrativas miticas revela a existéncia de
um sistema complexo de intercimbic (ne pratica discursiva) entre o mito e o ritual.

Por outro lado, o cardter dialogico das formas narrativas da arte verbal se
esvaece quando essas sfo descontextualizadas ao serem transpostas para a forma escrita,
Ao considerar essa questdio do ponto de vista do contato entre o pesquisador ¢ 3
comunidade, referente as oportunidades de expressar-se ¢ ao tipo de elicitagio de
lnguagem que o “informante” fornece ao pesquisador, e em relagio ao fato mesmo da
transposi¢do realizada pelo analista, Tedlock (1983:326) alerta, entretanto, para o fato
que a relagdo entre a forma monologica da divalgaco escrita ¢ a constituicio dialogica
da narrativa comporta mais de um nivel, uma vez que:

“The published native discourses are monologue only in the primary
sense that each of them was delivered by one particalar voice. Within
this monologue, in the life history, but even more in the myth, there
are gquoted dialogues in great number {...) that one might almost say
that the straight narrative passages are there simply to provide the
contexts and interpretations for 2 series os dialogues”

Mais uma vez, contudo, o cerne da questfio no se refere 3 constatagio de uma
rredutibilidade entre o oral € o escrito, da gual derivaria uma outra, entre a literatura
escrita e a literatura oral, mas & necessidade de ter explicitas as conseqgiiéncias, bem
como a8 redugBes ¢ perdas, que ocorrem quando as formas da literatura oral sdo
apresentadas em contexto ndo-tribal. Mais especificamente ainda, a questiio central € a
criaglio, por parte do analista, de uma forma que, sendo aproximativa, permita, na
condigio de escrita, remeter & oralidade. Tedlock propde, alidgs, como forma de
academizar a especificidade dessas duas formas de expressdo artistica, que elas sejam
denominadas respectivamente de escriteratura e verbiteratura},

Uma outra questiio igualmente pertinente, € aguela que deriva dessa intromissao
da escrita na oralidade, como efeito do aparelho analitico (cientifico e ideoldgico) que
toma como neutro o trabalho cemtifico, Assim, de acordo com os critérios de
objetividade neutralizante da metodologia cientifica, a interrelagio pesquisador/obieto
pesquisado ndo se encontra mediatizada por escothas, {rejcortes, que, afinal, ao reduzir
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o objeto a uma visibilidade sistematizével ¢ apreensivel, segmentam, fragmentam ¢
descontextualizam o complexo multidimensional da cultura nativa 2 molécuiés
isolaveis. Nesse sentido, pode-se dizer que o trabatho cientifico torna a realidade sécié»
histérica fluida das sociedades tribais em objetos-realidade imaginaria sem
historicidade’.

3.3.1.1. Os géneros da arte verbal guarani mbya

De acordo com Clastres (1990), a maior importancia da mitoiogia mby2 reside
em sua complexidade filosofica, visto que esse povo desenvolven um sistema cfle
refiexio bastante sofisticado, cujo fundamento € a contradicdo entre verdade e
aparéncia. A metafisica mbya considera que a vida terrena ¢ uma copia imperfeita, uma
aparéncia e, por conseqiéncia, um fator causador de soffimentos, logo, uma razio do
mal. Em oposi¢do a essa vida simulacro-exilio, a vida verdadeira, o bem e, partanto; a
felicidade real, sZo atributos da divindade. |

O sistema religioso-filosdfico dos mbya assemelha-se, de um lado, ac
platonismo, naquilo que na teoria platdnica se refere & distingZo entre o mundo das
idéias e 0 mundo das copias; e de outro, a0 budismo, ao considerar ¢ corpo (o mundo
fisico das aparéncias) como a fonte das paixdes e do sofrimento, sendo que mpera;‘ a
barreira do corpo revela-se come o camipho para a felicidade (e os mbya canian_ﬁ e
dangam para tornar o corpo leve e, dessa forma, superar 2 prisdo da terra e chegar 2
Terra Sem Males). Diferentemente dos platdmicos {cujo mundo das idéias ndo se
constitui em um lugar alcangivel) e dos budistas (com sua longa cadeia de
reencarnagdes para alcancar 2 iluminacdo), os mbya sabem que a Terra Sem Males@z se
localiza a leste e que é possivel alcangd-la sem passar pela experiéncia da morte
(onhemokandire). ' |

Em vista dessas consideragdes, os tipos de narrativas miticas dos mbya sao
bastante reduzidos ¢, em geral, consistem em mitos cosmoldgicos. Sendo assim, a ngor,
n&o se pode falar de mitopoemas herdicos entre os guarani. Entre os mitapoemasé de
criagdo, sobressaem-se os de carater teogdnico, pois s30 os deuses que, na qualidadcf de
seres criadores e civilizadores, ocupam o centro da significag@o, do qual se izradif:a a
ordenagio do mundo mbya. A partir do momento em que surge, na historia dos mby_;é., a
figura divina, dela se desdobra o cosmo (mitopoemas cosmologico) ¢ os tnzmahos
{mitopoemas antropogdnicos). Estritamente considerando o conjunto de narrativas fque

*. A expressio reatidade fluida/reatidade imagindria decalca-se do conceito desenvolvido por Orlandx &
Souza (1988), de lingua fluidalingua imaginitia, parg dar coma da discrepinciz entre 2 Hngua, em seu
funcionamenio historico-social, e 2 “lingua” modelar, constnuto das andlises cienificas,
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compbem ¢ Ayvu Rapyta, bem como aguelas que foram publicadas por Clastres (1990),
hd apenas um relato mitopoético que se configura como herdico, estrito senso: trata-se
daquele que se refere aos “gémeons”, a respeito de quem 0 mitopoema narra uma série de
avenfuras, uma espécie de odisséia que termina com © seu reencontro com seus pais
celestes, fora da esfera humana. Os gémeos, associados ac Sol e & Lua (nos quais, 80
fim da jomada, se transformam), sintomatizam o desejo dos jeguakéava de, apds ter-se
concluido o ciclo de suas provaghes, finalmente reencontrar seus “eminentes pals
verdadeiros” {palavras mbya). No papel de empreendedores da jomada mitica, aquela
cujo percurso val da ferra ao céu ou, no plano simbdlico, do sofrimento 2 felicidade (ou
da incompletude 3 inteireza), os gémeos podem ser identificados como berdis
civilizadores dos guarani mbya.

Entre os guaran, a arte da palavra é a arte de plasmar sonhos ¢ de viver (Melia,
1992) e, considerando, ainda, que a arte verbal se caracteriza pelo bindmio pazer de
dizer/prazer de ouvir as belas palavras, a constituigdo da discursividade mby2 e de seu
funcionamento pde-se de acordo com principio de que a palavra € tudo € tudo € a
palavra o que, por seu turno, mestra 0s imbricamentos com a formago religiosa, cujos
elementos intermediadores s8o os karal, considerados os senhores da palavra e, por 1850
mesmo, sio geralmente aqueles que, no &mbito da arte verbal, detém grande poder e
prestigio.

Melia chama a atengfo para o fato de que existe uma extensa literatura guarani
indigena que, ufo obstante sua importéncia e longevidade, sé recentemente vem sendo
estudada e divulgada (obras académicas, antologias, carlilhas etc.). Essa literatura pode
ser, quanto ao género, dividida em duas categorias: género narrativo ¢ género lirico-
religtoso,

a. Gfnero Narrativo

Compreende os grandes mitopoemas fundadores, formas estabilizadas de
inspiracio divina, cuja antoria é imemorial e pertence ao arquivo/memoria tribal.
Divide-se em: -
a.1. Nheen Pord Tendonde (as primeiras belas palavras) — a presentam-se, na
estntura e na forma, como mais solenes, formais ¢ de cardter explicitamente religioso,
compreende os grandes poemas épicos termatizando as ongens (mitopoemas
cosmologicos).
a.2. Nheen Ypy (palavras primitivas) -—— sfo formas literarias mais livremente
estriuturadas dos mitopoemas de origem e de criagfio: mitopoemas heroicos, de
aventuras, etioldgicos etc,
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b. Género Lirico-Religioso .

Apresenta poemas de inspiragio pessoal, geralmente recebidos em sonhos, cuja
antoria ¢ partilhada pelo individuo e pela entidade de quem recebeu a inspiragio. Nesse
género encontram-se as oragdes, as exortagdes, os cantos. Divide-se em:
b.1. Porai ou Mborahei — palavru rezada (cantofalado) de cunho essencialmeqfte
religioso ou metafisico. A recitagdo da porai provoca a transfiguracio do individuo na
palavra gue o constitii. |
b.2. Canto de cura

Mo género Canto de Cura estabelece-se um didlogo em dois niveis superpcstés.
No primeiro, correspondente ao nivel da vida corporea, o didlogo invocativo-cmativogse
desenrola entre o poder do xami e o corpo do enfermo, ou methor ainda, com a doené;a.
No segundo, o nivel da vida-‘divina, o didlogo se estabelece entre o canto (dotado do
belo saber e, portanto, de propriedades curativas) ¢ o mundo dos espiritos, ondeése
encontram os verdadeiros curadores.

Assim sendo, o vocabulario utilizado nesse tipo de performance verbal € o de
natureza esoténca, inacessivel e inatingivel 8 maioria dos ouvintes, por tratar-se de ufma
forma de linguagem restrita a relagio surador/canto-doenga/espintos. O canto de cf:{ra
compde-se de palavras secretas, ou de termos que, nesse contexto especifico, adqnﬂr#m
uma significagiio estritamente esotérica, cuja interpretacio requer uma especializagio na
estrutura ¢ na realizaciio dos ntos curatives. Desse modo, a tradugfo dos te:rrﬁos
empregados pelo xami torna-se, muitas vezes irrealizdvel, considerando-se que se tra:ta
de um nivel de linguagem que transcende as formas de comunicagiio usadas nos demazs
contextos commumcativos. _

Nesse tipo de género verbal, a dramatizagio da voz torna-a praticamqgnte
inaundivel para a audiéncia. E o que ocorre, por exemplo, emire o8 Suya (troﬁco
lingiiistico macro-8), segundo Seeger (1986); entre os Tukino (familia lingiistica
tukéno), de acorde com a comumicagio pessoal gue me fez o Pe. Casemiro Belksta,
estudioso da lingua e da cultura desse grupo indigena; entre os Kuna, segundo Shefzer
(1986) e entre os mbys, segundo Cadogan (1959). '

A razdo, tanto para a especializaglio hingiiistica, como para a 1naud1b1hdade da
voz reside no fato do canto de cura nfio se dirigir aos ouvidos bumanos, mas
exclusivamente ao mundo espiritual, configurando-se um cenario comunjcativ;b e
discursivo no qual os sctantes pertencem a diferentes ordens do mundo: hun:fano
(xam/paciente)l] nfo humano (divindade/doenga), Desse modo, a inteligibilidadef ea
interpretabilidade do enunciado néio podem ser referidas a0 mundo humano, mas as
instincias divinas. E isso se d4 por dois motivos interdependentes: ¢ primeiro refeﬁ&se
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ao fato de que o poder das palavras originar-se na esfera divina, seja para provocar 2
doenca, seja para curar; o segundo, 4 condicio instituinte pela qual a totalidade do
sentido passa necessariamente pela intercessdo dos deuses.

O canio de cura, como os demais cantos/falas cerimoniais (fala de chefe,
discurso dos karai, cantos invocativos, oragdes e hinos) sio exemplos do que
genenicamente, se pode denominar de Belas Palavras, cuja fonte encontra-se na ordem
cosmologica, da qual a mitologia é representagdo e historicidade.

As belas palavras podem relacionar-se 4 lingua sagrada, modalidade na qual
sdo invocadas as palavras que, no plano simbolico-discursivo, ecoam as palavras dos
deuses. Trata-se de um registro lingliistico altamente formal, ritualizado e estilizado,
cujo dominio e uso sdo bastante restritos, A lingna formal, modalidade que, diferindo
da linguagem ordindria, se situa entre esse registro e o da lingua sagrada, também se
relaciona as belas palavras. Configura-se como uma modalidade de dominio abrangente,
embora o seu uso esteja resinito a sifuagdes ritualizadas (fala de chefe, cerimbnias de
saudacdo, festividades, fala de conselho) Na lingua formal aparecem termos e
expressbes que se referem tanmio a fatos da ordem divina, quanto aqgueles de ordem
profana. Relativamente & discursividade mby4, tanto & lingua sagrada, quanto a formal
visam ulirapassar ndo apenas a comumicacio cotidiana, mas igualmente o confinamento
ao mundo terreno, :

(O status das belas palavras (condiglio, por exceléncia, da podtica oral) revela
uma interrelagio entre a elaboragio ¢ a sofisticace da Lngusgem e a realizagio
concomitantemente estética e extatica, visto gque representam a experiéncia maxima, a
“expressio mais sublime ¢ sublimante da linguagem” (Franchetto, 1993}, na qual o
sujeito almeja, mediante um alto dominic das formas expressivas de sua lingua,
alcangar um momento Unico de reunifiv com a fonte origindriz dos sentidos. Numa
sociedades como a dos guarani mbya, nitidamente marcada e fundada pelo logos, esse
tipo de experiéncia € essencial. Ademais, a linguagem sagrada (ayvu pord ou nheé pora)
$0 € utilizada na transmissfo do sagrado, ou em comunicag@o com o sagrado. Trata-se,
pois, de uma linguagem estnturada em um espago discursivo, de forma a nio se
apresentar como imediatamente inteligivel pela andiéncia € na gqual se incorporam
palavras arcaicas e mesmo de origem ndo guarani. A essa linguagem os mbya
denpminam de Nhande Ru Nhe€ ‘palavras de nosso pai’, ou de Nhande Ru Ayvu
‘idioma de nosso pai’.

Contudo, mais uma vez é preciso ressalvar que essa relagdo entre as belas
palavras e o ethos social ndo € exclusiva dos mbyd. O que lbes € singular € o modo e a
intensidade com que reconhecem e se relacionam com a palavrs, a qual simboliza a
totalidade do ideal de beleza e verdade. Entre os Kuikuro (grupo Karib do Alto Xingu),
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segundo Franchetto (1986), as belas palavras estfio associadas 3 fala do chefe, 2 iinguii
dos antigos, sendo considerada a “fala benita” ou a “fala certa”. Entre os mbya, as belas
palavras, em sua materializacio social, encontram-se genericamente associadas a fala
dos karai, .
b.3. Guahu — séo cantos que podem ser de duas espécies: a) executados por homens
e mulheres as vésperas de uma festividade; b) canto fitnebre, executado por mulheres
por ocasi@o do enterro. :
Finalmente, € preciso ressaltar que, na arte verbal guarani, canto, danga e reza ée
equivalem: a reza € um canto dangado, assim como a danga € uyma reza cantada. I);E:
1gual modo, 2 fluigdo ¢ indissociavelmerte estética e mistica, uma vez que & expeﬁénc;ia
da performance, em Gltima insténcia, origina-se e se dirige ao sagrado. |

3.3.2. Mitopoesia: autoria e versdes

Ao considerar ¢ mitopoema como um género da arte verbal, duas questfiés
imediatamente saltam em cepa. A primeira refere-se 4 autoria das narrativ_fas
mitopoéticas que circulam, e funcionam discursivamente, nos espagos sociais da tribio
A segunda, as diferentes formas que os mitopoemas assumem, dependendo de quem
narra ¢ em que circunstancia séo apresentados.

Quem € o autor do mitopoema? Ou melhor ainda, qual a relagdo de autoria entre
a narrativa mitopoética, como parte da propriedade comunitiria, e cada representagao
como resultado de um ato criador individual? E mais, qual ¢ status social ambmdo a
esse artista tribal? :

Inicialmente, a questio da autoria, na perspectiva discursiva, remete a um
principio tedrico que estzbelece que o discurso se materializa como uma dispersio fde
textos, e o texto implica uma dispersio do sujeito. Nesses termos, © sujeito discursivo
manifesta uma descontinuidade, sendo que o iexto ¢ um ponto de fugas
multidimensionais {Orlandi, 1988, 1990). Contudo, ¢ transparéncia de texio e sujetto, f na
superficie do eu e no ato de (re)produgio textual e discursiva, revela uma unidade ou
conﬁnuidade, mediante a qual afere-se uma identidade. Essas duas ordens namra}me;me
se comtradizem, e somente a ordem da fransparéncia {na qual o sujeito €
plenipotenciario) se revela ao sujeito, como efeito do imaginario no gual se opera um
processo que institui a unidade e a identidade do sujeito ¢ do discurso. Por seu turno, a
unidade do texto, que se evidencia em fungdo de sua organizagio, manifesta-se; na
figura do autor. Em termos gerais, na categoria tedrica do autor confluem, em forrna
imaginaria de unidade, tanto a disperséio do sujeito, como a do texto,
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A dispersio do texto e do sujeito sip discursivamente consideradas
matertalidades porque inscritas na historiz do dizer e do sentide, dai que também se
manifestam como investidas de historicidade, ao passo que a unidade do discurso e da
identidade do autor sfo ja efeitos dessa historicidade, medianie a qual a formagio
imaginaria instituinte da sociedade pressiona no sentido de construir uma unidade de
sentido ¢ uma idertidade do sujeito-autor.

Assim, discursivamente, ¢ autor se define como uma funczo do sujeito, dado que
a forma-autor apresenta-se como a territonializacdo da unidade sujeito, ou “onde se
realiza seu projeto totalizante™. A posico/funcio de autoria do sujerto € aquela sobre a
gual “jogam mais explicitamente as coergdes sociais” (Orlandi, 1988: 36, 78;
1990:180). A posigio de autor realiza-se como uma funcdo dahforma—sujeito, bem como
das formas historicas de individuaglo, considerando-se que o autor evidencia uma
fungio social do “eu”, na medida em que o sujeito falante é tomado em sua posiglo de
produtor da linguagem. Como tal, o autor responsabiliza-se pelo efeito de continuidade
do sujeito

O sujeito comparece sempre como tofalidade em seu dizer e essa Integridade
subjetiva € vista, 4 luz da teoria discursiva, niio como uma afirmativa (realidade)
ontologica, ou mesmo psicoldgica, mas come um fato no qual jogam mecanismos de
projecio, como eferto do imaginario, historicamente determinados. O autor transparece,
entdo, como uma imagem dialética do sujeito. A relagBo sujeito/autor, € analiticamente,
uma descontinuidade, visto ser o sujeito defimido como uma posicio na discursividade,
& o autor como o responsdvel pela organizacdo ¢ unidade do texto e, por conseguinte, do
seu dizer e do sentido.. A forma-autor se manifesta na producdo e direcionamento do
que texto que produz, criando, dessa forma, um lugar de interpretacio (Orlandi, 1996).
Discursivamente, ento, o sujeito se faz autor quando, na produgdo do seu dizer,
introduz uma interpretabilidade.

Assim, a nogdo teodrica de forma-sujeito, como a de forma-autor, ndo podem ser
empregadas como categorias absolutas, universalmente validas. S&o, antes, categorias
histéricas, no sentido de que a figura do autor, como a do sujetto, sdo fungdes de uma
historicidade especifica. Isso implica em dizer que tante a forma-syjeito, como a forma-
autor sao produtos, dal porque formas, derivados de condigdes histdricas e sociais
particulares nas quais se manifestam.

Ha que se considerar, ainda, € em conseqiiéncia desse modo de conceber o
sujeito, que este niio ¢ a fonte ou a origem dos sentidos que produz. De acordo com
Badiou (1994), é por haver um permanente processo de constituicio e deriva dos
sentidos gue o sujeito existe, Com relagio ao sujeito do processo artistico, Badiou (op.
cit.) afirma que o verdadeiro sujeito desse processo s@o as obras de arte e que o
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individuo-artista integra a composicio dessa forma-sujeito. Essa posi¢io de Badiou
encontra-se de acordo com o que se processa nas sociedades tribais em geral, nas qua::ls
o verdadeiro autor da obra é frequentemente relacionado a entidades sobre-humanas: os
espiritos ancestrals, as divindades, 0s morios.
De todo modo, no jogo da autoria estabelece-se uma dupla relagio instituinfce
entre a dispersiio dos textos ¢ do sujeito, ¢ entre a umdade do discurso ¢ a identidade do
autor, visto que a figura/funcio-autor configura-se como um eixo de tensio do todo da
obra (Bakhtin, 1992), pois no campo artistico a relacio entre sujeito/autor/obra nioé é
contingente, mas esfruturante. Deve ser considerado, ainda, que a obra de arie
materializa-se saturada de subjetividade, e esta, por sua vez, satura-se das formagé?s
discursivas pelas quais o sujeito-autor é interpelado. Essas comsideracdes permitem
estabelecer a seguinte rede de correspondéncias: texto / discurso || sujeito / autor. Esfse
esquema proposto por Orlandi (1988) visibiliza as seguintes correlagdes: :

a) relacdo de dispersio: texto/sujeito,
b) relacie de unidade: discurso/autor
¢) relacio dispersdo/unidade: discurso/autor

d) relaciio constitutiva: discurso/sujeito: sujeito/autor: autor/texto

Uma vez que a fungfio do autor ¢ da autoria encontram-se balizadas em sua
dimensfio tebrico-discursiva, resta verificar como essa figura se constroi na pratica
discursiva de uma sociedade indigena. Essa primeira passagem, que delimita a figura é:io
antor, no quadro tedrico da AD e nas condigdes histérico-sociais de uma sociedade
indigena, mostra-se imprescindivel para que, ao lidar com os textos guarani mbyé, séja
possivel localizar e explicitar a relagio sujeito/autor: discurso/texto na historicidade
mbys.
No que respeita ac problema da autoria, relativamente & produgiio artistica ?de
povos indigenas de tradicfio oral, o que em meu entendimento define o mitopoema é0
fato dele ser de autonia imemorial, o que significa dizer que ¢ mitopoema, enquaftto
arquivo, faz parte desde sempre do imaginario tribal e das formas historicas em que eisse
imaginario se institui, como elemento inextricave!l do tecido histérico-social do gmpo e
como um dos componentes constitutivos de sen existir. Devido & natureza oral de %:*.ua
produgdo e transmissibilidade que, por sua vez, se matenaliza na relagdo indissociéévei
entre narrador e audiéncia, o mitopoema se marca, socialmente, por estar na memoria

social da tribo € por ser de propriedade coletiva.
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De acordo com Gallois (1994), a autoria do relato mitico remete, nas sociedades
tribats, a uma referéncia de tipo genérica, fala-se no ancestral, nos primeiros homens,
pois 830 esses os autores originarios dos relatos gue a tradicBo vem repassando desde os
tempo imemoriais. Cabe, assim, ao narrador a fungiio de repassar de modo correto a
tradicdo dos antigos, o que implica em obedecer 3 ritualidade, pois hé contextos sociais
a ser obedecidos, ¢ a forma correta, uma vez que para ser efetivo social € poeticamente,
a narrativa deve seguir formas candnicas, 20 mesmo tempo em que ele assume a funglo
de ¢riador de novas interpretagbes. Ou seja, o papel dindmico do autor/narrador, ao
mesmo tempo poéhico e social, permite-lhe ser o preservador da tradic3o e o produtor de
novas versbes, fato gue o coloca em um jogo permanente enmire o parafrastico, no
sentido de repassar corretamente a tradicio, ou manter a lus@o discursiva da versio
original, e o polissémico, por ser ¢ instituidor de novas interpretagbes/versdes.

Introduz-se agqui uma consideragdo relevante quanito a questBo da autoria,
relativamente a dupla posico do sujeito como produtor de linguagem € como
determinado por ela, que se refere aos processos de paréfrase e de polissemia (Orlandi
1987, 1988, 1990). A parafrase é o movimento de reproducio do sentido, relacionando-
s¢, portanto, 4 matriz da linguagem e, por isso, & coerglio € & delimimagio institucional
dos sentidos, o que permite (re)produzir o mesmo sentido através de multiplas formas.
Isso significa que pelo gesto/movimento da parafrase, o sujeito/autor inscreve, em todas
as formas do seu dizer, o sentido institucionalizado. A polissemia € o movimento de
produgiio ou atribuiciio de multiplos sentidos, refere-se, pois, ao diferente, 2
variabilidade produtiva e interpretativa, possivel, dos sentidos. O processo polissémico
esth relacionado & fonte da linguagem e propicia a materializacio de sentidos ndo-
institucionais. O movimento da polissemia, ao permitir uma certa ruptura, manifesta no
gesto nfio-predizivel do sujeito/autor, € responsavel pelo aparecimento do novo.

Os processos parafrasticos e polissémicos relacionam-se, igualmente, as nogoes
de produtividade e a criatividade. A produtividade ¢ uma funcio da pardfrase e
determina a producio de enunciados por meio de operagbes sempre idénticas, pelas
quais o dizivel, isto €, a totalidade da possibilidade de dizer, ¢ mantido na ordem do
instituido. Na produtividade, entiio, € a voz institucional gue fala. A criatividade, como
funcio da polissemia, ¢ um processo pelo qual o diferente irrompe no dizer e faz
emergir o ndo-usual, a inovagio. Ao romper com o© instituido da produtividade dos
sentidos, a criatividade materializa a voz da subjetividade. E preciso ressaltar que se

trata de categorias discursivas e, conseqientemente, que sdo instituidas na e pela
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incompletude da lingnagem e determinados historicamente pela condigBes objetivas da
sociedade, as quais, em suma, determinam e explicitam o magma da significancia. _.
O mais significative, com relagio 4 autoria, € a percepgiio gue a fungo do autér
se define no jogo das contradigBes e limites existente entre parafrase/polissemia ;e
produtividade/criatividade, e é essa problematizagio que mais claramente se reclama da
figura/fungio do autor em sociedades indigenas. Ou seja, € curta 2 distincia entre a
coercio institucional € a ruptura individual, no que respeita a produciio das obr?s
poéticas em sociedades indigenas, diferentemente do que ocorre nas sociedades
ocidentals e/ou industriais. _.
Em suma, nas sociedades de tradigio oral, a criagio individual acontece corfxe
recriagdo do acervo coletivo. Poder-se-ia objetar que ¢ exatamente isso que acontece egsn
qualquer sociedade e acerca de qualquer cracfio individual De fato, hd mesmo ﬁm
vetho ditado que diz que no mundo nada se cria e tudo se recria. Entretanto, ha uma
diferenca que, a meu ver, Teside precisamente no fato de que, nas sociedades mais
complexas os Hames e limites entre a cracio individual & 0 acervo coletivo sio, quanﬁu
ndo apagados, pelo menos esmaecidos. Ao passo que nas sociedades de tradigBo arfal,
essa relagiio & constitutiva da obra de arte. E somente seguindo rigidamente 2 tradiéi‘w
que o artista tribal plenamente aicanga 3 sua expresséo individual. f
Para entender methor a relagio entre um ato individual, na forma de uma veréao
unica, produzida a partir do arquivo tribal, apresentada pelo mitonarrador, ¢ a fsua
socializagdo, sua inser¢lio no arquivo, como propriedade coletiva, recorro a explicagio
de Gallois (1994:20,22), segunda a qual, a fala do narrador, no processo de transmjsfsﬁo
oral, 1

“..convence e, por copsegunte, suas versdes sdo tidas como
‘verdadeiras’, Muiftos de seus argumentos acabam sendo incorporados
no discursos de outros lideres, passando de criagbes individuais para o
dominios das representagBes publicas, isto €, culturais”

“E, apesar das adaptagles que cada narrador impde ao seu comteddo, a
apropriacdo coletiva caracteristicas desse modo de tramsmiss8o
também acaba garantindo a fidehdade das informagdes repassadas de

- o

boca em bocs, de geraggn em geragio.

Assim, cabe a0 mitopoeta usar os recursos poéticos e discursives que, operando

no texto, se remetem & meméria do dizer. Desse modo, estabelece-se uma rede de

190



correlagbes entre o acervo tribal (a memoria social) e o contexto situacional da
produciio/execucdio da arte verbal, nas quais estdo implicados os condicionamentos
politicos, linglisticos, culturais e textuals que se inscrevem no texto narrado, g
historicidade textual. Esse complexo de relagdes inter e intradiscursivas, presentes na
atuagdo do mitopoeta, compde a materialidade discursiva das parrativas tribais, 0 Gue,
por sua vez, permite, no procedimento de andlise, avaliar os elementos contextuais que
integram a performance: tempoflugar da agio e da enunciagBo, cena enunciativa,
participantes, contexto cultural {rito de passagem, festividade, ritual de cura, casa dos
homens).

Outro fator que ajuda a entender o mitopoema como sendo de autoria imemorial

- € aqui estou lidando com a noglio de mitopoema como unidade imaginéria & nio

come Tepresentacio, ou como versfio individual —, de onde, inclusive, denva sua
histonicidade e legitimidade, € o fato dele integrar o repertorio comum das formas
narrativas tradicionais do grupo, que s3o, 20 mesmo tempo, fixa e variadas, pois se
atualizam, no contetido narrado e na forma de narrar, 2o longo do tempo € em fungBo de
cada performance individual. Esse repertoric € compartithado, portanto, por todos os
membros da tribo {memdria coletiva}, sem que possiveis autores sejam distinguidos ou
apontados. Esse € 0 caso, por exemplo, dos cantos gue s30 recebidos durante o sonho.
Entre os Parakani (familia linglistica tupi-guarani), a autoria dos cantos somhados ¢
atribuida, muitas vezes, a um amigo formal ja falecide (Santos, 1994), entre os
Xavamies, aos criadores (Graban, 1995) e entre os guarani, 4 fonte das palavras
{Cadogan, 1959; Melig, 1992).

Sonho

. [categoria séoio-cosmologica entre os Parakand)

Avome Opaim
{mundo dos espiritos: iwanga: | (mundo social: atua no espago
aldeia dos mortos}) fisico da aldeia)
ritual de cura camtos (coletivo, individual)
ritual de guerra danca (calendério ritual)

nOmMEasan
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A instituicio do sonho, como propiciadora ¢ inspiradora de obras, desloca a
guestio da autoria (questdo da forma-sujeito e da forma-autor) para uma concepgdc em
que ela aparece como uma categoria cosmolégico-social, que necessariamente nio
precisa ser humana, De mais 2 mals, essa autoria cosmoldgico-social nio é univoca,
dado que as obras sonhadas pertencem a diferentes categorias onirico-artisticas. De
modo geral, € possivel mostrar gue a obra, a partir de sua revelago no sonho, tende a
desenvolver-se num percurso que, dependendo das caracteristicas socio-culturais do
grupo, pode ser individual, social ou ambas e que isso tem implicagBes quanto & questio
da autoria.

Oragbes, exorfagbes, interpretaghes, cantos e dancas, narrativas recebidos ou
aprendidos em sonhos mostram que a autorta divide-se entre a entidade-autor que, no
sonho, oferece a obra, ¢ o individuo-autor gue a transmitird 20s demais. Issa autoria
partithada revela, ao mesmo tempo, 2 tensdo ética e estética entre a retomada do arquivo
¢ sua recontextualizacic no ato mesmo da sua apresentacdio publica. A obra desenvolve-
s¢ entre o que € dado pela tradicBo (o repetivel) e o que ¢ trazido de novo pela
contribuicio do artista, processo ao qual se adiciona a rtelag@o dinfAmica entre a
audiéncia € os autores-atores.

Em algumas sociedades, a amtoria mostra-se bastante dilnida. Tal € o caso dos
Xavantes, para 0§ quais, ao apresentar uma obra recebida em sonho, 0 autor-individuo
recebe colaboracio dos demais elementos do grupo, tanto na construclo artistica da
obra, guanto na sua execuc@o. Esse processo que (Grahan (1995) denomina de
despersonalizaciio de autoria, além de seu significado simbdlico, tem entre 0s Xavantes
um sentido sdcio-politico, na medida em que se despersonalizando, o autor adquire mais
prestigio social e artistico. '

Entre os guarani (Melid, 1992), a arte verbal revela-se palavra sonheda e
encarnada, de acordo com a concepgdo religiosa mbyi segundo a qual o homem € uma
palavra que tomou assento. O autor guarani que, ordinariamente recebe ou aprende sua
obra em sorhos, configura-se, entdio, como um organizador e plasmador poético de seu
sonho, de forma que, entre os mbya, sustentando a arte da palavra existe uma arte do
sonho.

Iss0 posto, verifica-se que a relagdo enire parafrase e polissemia; e entre
produttividade e criatividade também tém implicacSes com a quest3o da onginalidade.
MNa literatura oral de sociedades tribais, a originalidade da obra nfo se refere 2
individualizagio do autor, visto que a obra no constitui uma busca da plena diferenga,
ainda que, grosso modo, obra € autor s¢ destaquem. Dito de outro modo, a obra poética
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verbal ndo se caracteriza como uma plena, ainda gue ilusdo da consciéncia subjeti?a,
ruptura com 2 ordem institucional, pela qual se manifestaria o desejo totalizante ﬁo
sujeito em se singularizar em relagdo acs demais. _:
A originalidade e a identidade da arte verbal explicitamente se reportam 2
tradicdo; constituem-se como efeitos da tradigdo na qual se legitimam. Mais ainda,
COTRO ViStO acima, o autor nf0 se centraliza em sua individualidade, nem reivindica urn
status de produtor/criador socialmente privilegiado, nem mesmo quanto a éua
capacidade criativa, visto que, em muitos ¢asos, 0 autor € um outro, se se considera ciue
a autoria verdadeira € exterior ao autor social, que se encontra em uma outra dimensﬁo,
seja a dos sonho, a do transe, 2 dos mortos, ou ainda a dimensdo sagrada da palavra
divina, da qual o awtor social configura-se rituakmente como uma espécie de porta-voz.
A razio e a fungdo social da obra nio ensejam a visibilidade do artista, enquanto
individualidade singular, mas & visibilidade das propriedades fundacionais da m‘bo
funcionando o autor (e a obra), a0 menos no caso dos guarani mbya, como um lugar
social e simbolico onde se estabelece a ligacio com a fonte do saber e do viveré: a
dimensio do sagrado. De todo modo, essa funcao social do autor indigena, como o lugm
que torna possivel, ou transparente, a reversibilidade, pode ser generalizada, 2 luz das
informaghes disponiveis, para as demais sociedades indigenas. _.
Se se considera essa questdio & luz da sociedade mbyd, considerando a _isua
relacao fundadora com a ordem do divino da qual a vida terrena ¢ mera copia, a ordem
da humanidade, com seus rituats, normas de comporiamenpto € mesmo a capacidé.de
mitopoética, existe apenas como uma espécie de simulagio metonimica e mctaférica.
Os .cantos, dangas, rezas ¢ narrativas mitopoéticas permitem aos mbyé porem-se éem
contato com z dimensio do sagrado. E porque representam o legado divino e porgue
abrem os portais para chegar a morada dos deuses, as palavras que compdem 0s can‘ztos,
rezas e poemas devem diferenciar-se daquelas do cotidiano, devendo correspondef as
belas palavras com que Nhamandu se expressou. Na instituicio imaginaria da sociedade
mbyd, a palavra € fundamento da vida, peis é a palavra, como alma-habitante, éque
anima cada ser humano e o identifica com ¢ mundo sagradoe e, portanto, como sujeité.
Com relagdo ao problema das versGes, é mister considerar imcialmente qu§a as
narrafivas miticas constituem formas de representagio artistica realizada por um
individuo, poética e socialmente abalizado a fazé-lo. E como ato de uma meo,
cada narrativa constitui uma singularidade, cujo texto ndo € fixo, ainda que a ela subjaza
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uma unidade imagindria, mas altera-se no tempo, de grupo para grupo ou subgrupo e,
evidemtemente, de autor para autor. No terreno da institucionalizacio das versdes,
podem ser apontadas trés razbes que comtribuem para O seu aparecimento e
retransinissio:

a) razdes estilisticas ou poéticas; devido ao fato de cada narrador apresentar um modo
pessoal de fazer a leitura do repertono coletivo,

b) razdes diddticas: adaptacio do repertdrio coletivo por ocasiio da transmissio do
conhecimento dirigido a jovens membros da tribo, ou entdio, quando o narrador se dirige
a pessoas estranhas 2 vida tribal: pesquisadores, missionérios, oficiais do governo;

¢} razdes politicas: manipulagiio dos eventos, dos géneres e conteidos miticos com
determinadas finalidades, tais como reivindicagbes territoriais, como processo de
promover a identificagio (unidade étnica) ou a diferenciacio (alteridade étnica),

Tomando como base, essas razBes, as versdes podem ser definidas como:

a) versdes endogenas ou intermas: versbes que circulam no interior do grupo, cujos
autores s80 05 proprios membros do grupo. Assim, as versdes ou interpretacbes geradas
pelos narradores, sdo do tipo enddgeno;

b) versdes exdgenas ou externas: versGes que, tendo sido geradas no interior do grupo,
circulam em espagos sociais € Sinicos fora do grupo. S#o ainda as versBes produzidas
pela interpretacBo de estudiosos, missionarios, artistas, ou por qualquer pessoa ou grupo
de pessoas que entrem em contato com uma sociedade tribal e apreendam, em qualquer
nivel, ¢ repertOrio mitico do grupo e o divulguem. As versbes cientificas, religiosas ou
pedagbgica dos mitos tribais s#o exemplo de versGes exogenas,

Evidentemente, cada verso se realiza integralmente como discursivizacgio, dado
que a sua historicidade bem como os sentidos nfe sfo os mesmos, visto que, embora
remgtendo  imaginariamente ao mesmo fato, n3o coastroem, contudo, a mesma
significacio, pois estdo relacionados a diferentes formagSes e terminam por constifuir
diferentes redes de interdiscursividades.

O conjunto das versSes se estrutura, como efeito da historia e do imaginério,
sobre um eixo que tende para um centro no qual se encontraria, como efeito identitario,
a forma original do mito. Isto ¢ cada versdo se reporta a uma umidade, cujo
valor/sentido se sustenta no/pelo imaginario radical que institui a identidade social e
historica de ¢ada povo. As versdes se representam, assim, como o espago discursive do
deslizamento dos semidos, espago da polissemia e da pardfrase onde se estruturam
formas e significacbes estabilizadas e as construcbes de novos sentidos. Espago,
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portanto, da incompletude e da deriva, considerando que “todo enunciado ¢
intrinsecamente suscetivel de tornar-se outro (...), se deslocar discursivamente de seu
sentido para derivar para um outro...” (Péchewnx, 1990:33). _:

O problema das versdes tambeém desemboca na questiio acerca da autenticida_éie
e da originalidade das formas narrativas tnibais, face as influéneias advindas péio
contato. Discursivamente, esse problema, quando posto, na problematizagio do
funcionamento dos textos, ou seja, diz respeito 2 sua historicidade e mte:rdmcursmdade
como parte do complexo imaginario e ideoldgice desses povos.

Concernente 2 isso, afigura-se-me importante mostrar a posigdo critica de
Tediock, fremte & preocupagdio obsessiva que atravessa o trabatho de wvarios
pesquisadores, com relagic & presenca de influéncias européias em documenios

culturais de grupos indigenas americanos:

“From a dialogical point of view, such documents (...} are interesting
not in spite of the fact that some Ewropean got there first but precisely
because of it. They show, from both sides and with thunderbolt clarity,
the dialogical frontier between Earopean and Mesoamerican cubtures
during the colonial period, (...) precisely because it simultaneously
shows us, with respect 10 the question of cosmology (...}, how they
met up and bow they did not meet up.”

(Tedlock, 1983:334)

Diante das formas narrativas ou de qualquer ouiro exemplar da arte verbal, o gue
a AD se coloca como tarefa € analisar as condigSes pelas quais esses enunciados fcsram
produzidos, & que se materializam no texto. Bern como evidenciar aquelas nas quais feles
sdo representados e, finaimente, funcionam na sociedade tribal. Nessa perspectiva, a
originalidade dos textos indigenas implica também nos diversos: tipos e Jm'veis_E de
didlogoe que cada cultura tribal mantérn com representantes de outras culturas, e ¢ m;odo
pelo qual 1550 se inscreve em sua pratica discursiva,

Essas posigles tedricas permitem estabelecer uma linha de correspondéncia
enife “o ponto de vista dialodgico” e a “fronteira dialdgica™, de que faja Tedlock, com a
“perspectiva discursiva” ¢ a “fronteira discursiva”. Em ambos os casos, a preocupagio
central € com a historicidade, isto €, com aquilo que, na materialidade dos documéntos
{textos, rituais, extratos de linguagem), comparece como zonas de contato, conflito e
assimilagdo, testemunhos de gque uma histdra comum entre €sses poOvos podé ser

depreendida.
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3.4. A mitopoesia guarani mby4: o Ayvu Rapyta

Ayvy Rapyta, cuja traducdo € “o fundamento da linguagem humana™, ¢ o objeto
central da obra de Leon Cadogan, a qual mostra-se inegavelmente excepcional,
particularmente para aquele que “pretende descorrer el velo que cubre el pensamiento
mistico de la raza sborigen”, pois, “dardn una idea las palabras utilizadas por el
mburuvicha: poeta, tedlogo, legislador de la tribu, para traduzir nuestros conceptos de
.. ommipotente, eterno, encarnar, resucitar y otras muchas...” (Cadogan, 1959:7).Contém
uima compilagio extensa, minuciosamente analisada dos textos miticos fundacionais e
dos ensinamentos religiosos dos mbyd. A compilagdo foi obtida em lingua guarani
mediante depoimento (narracio dos mitos, interpretacio) de representantes autorizados
{karal) deste povo. Os textos do Ayvu Rapyta integram o conjunto de enunciados que
miegram o corpo doutrindrio da tradicdo mbyé, produzidos em linguagem esoténca e,
como tal, fazem parte do campo do sagrado. E slo, segundo este autor, “una
transcipeion literal de los dictados hechos por los mismos indios, habiendo sido elegido
para ¢! efecto aquellos dirigentes que mi experiencia indicaba como los mas idoneos y
dignos de conflanga™ (Cadogan, op. cit.:10).

Conforme ¢ propric ator classifica, o acervo religioso dos mbya comporta duas
categorias. Uma cujo acesso € franqueado e outra, definida como sagrada, a gue so
podemn ter acesso os iniciados, sejam membros da tribo, sejam agueles que se tomaram
merecedores. A esta categoria de fundamentos religiosos sagrados os mbya denominam
de phef ou ayva tenonde poril — as pnmeira belas palavras,

Para os mbya, o termo ayvu se refere exclusivamente & linguagem humana. E,
embora conste do vecabulario cornum, o seu uso especifico, esotérico ou arcano, no que
pode ser denominado nivel sagrado da linguagem, lbe confere um status bem
diferenciado, relacionado ao conceito mitico/mistico de humano na sociedade mbya.
NBo se trata, neste caso, da definicio de pessoa, sujeito oun ser mbyd. Humano, na
acepgdo esotérica que the conferem os mbyd, diz respeito ao “humanos verdadeiros”,
aqueles que se encontram na dimensio dos deuses.

Assim, ayvu ¢ duplamente linguagem humana. Seja porque se refira 2 fala dos
homens comuns; seja porque, ulirapassando a representagiio imperfeita que sfo esses
homens, remeta verdadeiramente aos humanos ancestrais. Ha, assim, uma transposiciio,
-ou ultrapassagem, da nog¢@io de humano, que franscende o plano histérico para remeter
a0 plano mitico ou sagrado.

‘ Ayva: idioma, qualquer umidade de fala: discurso, frase, palavra, acusagdo (cf. Dooley, 1994). Em
linguagem esotéria, significa Enguagem verdadeiramente humana. Rapyta: r-apyta: base, findamento.
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Dessa forma, compreende-se porque ao conjunto dos mitos os mbyé dio o nome
de ayvu rapyta, porque ¢ isso que eles, desde sempre, representam: o fundamento da
linguagem humana. Ou, melbor ainda, o fundamento da humanidade, na concepgdo
mbya. Uma outra forma que os mby4 tém de se referirem a esse saber contido no ayvu
rapyta ¢ arandu pordl, ou belo saber. E assim, fica evidente que todas as referéncias ao
humano, ao verdadeiro, apresentam como déixis discursiva (Mainguenean, 1993) a
noghc de sagrade da palavra pord. Deve-se ao fato de ser pord, ou partilhar de s1a
extensio significante, pois ser pord “belo’, significa compartilbar da divindade, da{,io
gue o belo 56 pode existir como manifestagdc divina, que tanto nheé quanto arandu
pertencem a ordem do divino e, em conseqiéncia, ao real mbya. |

Essas considera¢fes implicam no reconhecimento da importancia absoluta da
palavra, especialmente aquela considerada no imagindrio social como de origem ¢
destino divinos. Razo pela qual, ao nascer alguém, os mbya dizem que uma palavra
tomou assento. O sujeito (a pessoa, ¢ ser) mbya se define unicamente pela palavra, egas
cerimdnias de imposicao de nome sdo uma prova disso. :

O material foi transcrito e traduzido para o espashol, acompanhado de notas
explicativas para cada um dos textos que compdem o livro. Desta forma, ao explicar o
sentido de imimeras palavras e expressdes, essas notas funcionam também como uma.
espécie exegese ¢ fazem indicagbes indispensiveis para o conhecimento da visdo-de-
mundo profundamente mistica dos mbya. '

Cadogan ordena seu livro de forma a estabelecer uma seqiiéncia narrativa hnear
e progressiva, uma espécie de programa didatico de iniciagio ao universo mitopoético €
sagrado desse grupo fribal. Assim, inicia com o mito inaugural do complexo histérico-
teoldgico dos guarani mbya (o do aparecimento de Nhamandu), depois do qual seguein~
se os demais mitos que vd0, pouco a pouco, aproximando-se da histéria humana,
quando ent8o sdo incluidas narvativas sobre medicina mistica, cddigo pe:aal,
puericultura, agricultura e outras,

Apés ter delineado panoramicamente o Ayvy Rapyta, desejo iniciar sua analise
com uma adverténeia necesséria. Ao desejar trabalhar com z materialidade poética do
texto narrativo mbya a andlise esbarra em dois obstaculos: a) o desconhecimei:rto
pessoal e direto da lingua guarani e de sua poética; b) a desoralizagio dos tevétas
publicados, pois, além de j4 se encontrarem transpostos para a escrita, ndo fazem
remissdo & forma poética oral. :

O problema de trabalhar com versbes de narrativas indigenas exclusivamente
escritas implica nas seguintes limitagbes: a) uma impossibilidade de “ouvir” o texto
(ainda gue seja possivel versificd-lo), b) o fato de sua forma escrita ndo correspond{ar a
representagio oral da narrativa; ¢) a representagio grafica (com base na disposiéc;éo
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paralelistica e nas pausas graficas) ndo recupera a poética oral, antes a submete 3s leis
da escrita, como afirma Tedlock (1983). De toda maneira, a0 menos tentativamente,
procurarel analisar o que de poético resiste nos mitos mbya transcritos, langando mio,
especialmente, do cotejo sistematico entre as versdes apresentadas por Cadogan e
Clastres. Isso implica, por sua vez, que a andlise da arte verbal desses guarani ficard
restrita a hipdieses de trabalho que, a partir desse material publicado, poderfio ser
propostas,

a) Contexto de enunciacio

O contexto de enunciagdo de uma representagic mitica compreende a
conjungio da sttuagio socio-cultural e da sifuagfio imediata em que uma forma de
representacio oral tem lugar. A primeira situagBo implica no modo de organizagio e as
relaghes socials que o grupo mantém interna e externamente, seu modo de vida e
sistema de crengas, © espago social e o espago simbdlico. A segunda refere-se s
relagbes imediatas entre o narrador e sua platéia, no sentido de estabelecer quem 6
quem, quem pode estar presente e participar, gual o momento do ciclo cultural do grupo
em que a representagdio acontece, gque tipo de representagio-desempenho-atuacio e
género estio sendo apresentados.

Na representacio oral, como forma de poética verbal, a modalidade de
hinguagem difere daquela que € usual no cotidiano. Isso significa que os textos da arte
verbal, especialmente agueles referentes as parrativas cosmogdnicas e teogdnicas, sio
produzidos com uma forma altamente elaborada de linguagem Esse fato nfo exclui a
existéncia de estilos de arte verbal produzidos a partir de formas cotidianas de
linguagem, como por exemplo, os jogos lingiiisticos, as piadas, os relatos de atividades
feitos no fim do dia (entre os Parakang, familia linglistica tupi-guarani, 20 anoitecer os
homens se refinem na Casa dos Homens para discutir o que foi feito durante o dia e
planejar as atividades do dia seguinie), as conversas das mulheres na roga, dos homens

na cagada, além € claro, dos mexericos.
b} Produtividade

Um texto ndo ocorre isoladamente, mas comporta em si outros textos {(proximos
-ou remotos), aos quais se refere e com os quais dialoga sincrfnica e diacronicamente.
Assim sendo, cada texto constitul um processo em que operam a intratextualidade e a
intertextualidade. Ora, como ja apontado, na elaboragio e na representacio de um texto,
independentemente de seu tipo ou género, atvam simultaneamente a pardfiase € a
polissemia.
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Em vista disso, a produtividade textual e & discursiva mostram-se
interrelacionadas, pois que ambas tém por base o que ¢ apreendido na historicidade, os
contaios, as relacbes desenvolvidas em varios nivels, as experiéncias pessoais e
coletivas, e que se faz incorporar ds formas narrativas, e as praticas discursivas,

A luz dessas consideragdes, o conceito de produtividade refere-se a um processé
pelo qual a arte verbal (a produgio de textos) e o processo discursivo nie dizem respeito
a um sistema ja plenamente desenvolvido e terminado mas, ao contrario, a uma formﬁ
de expressdo que se encontra em permanente desenvolvimento. E, como afirmam
Sherzer & Sherzer (1973), esse processo de produtividade textual, que implica em
incorporagio de fatos, termos, acontecimentos, nio deve ser erroneamente temadb
como um sinal estigmatizante de aculturaco, mas como um indicativo de uma cuitur_é
dindmica e vivida. '

¢} Os recurses poéticos dos textos

O procedimento analitico dos texios mitopoéticos dos guarani mbya mobiliza
um comjunto iedrico-metodologicamente bastamie heterogéneo de operadores
{etnolingiisticos, discursivos, poeméticos). Evidentemente que, considerando a
especificidade do campo tedrico da AD, o uso desse conjunto de instrumentos analiticos
tem por meta evidenciar as questdes relativas 2 produgio de sentidos o gue, por suz vez,
tmplica numa relac30 com a histéria ¢ com as condigBes especificas nas quais a
discursividade opera, a fim de que possam ser explicitados os seus efeitos na
discursivizagio mitopoética dos mbya. Para tanto, operadores conceituais desenvolvidos
por Mainguenean {(1993), como o de pratica discursiva, serfio de grande valia,
auxiliando 2 amalisar discursivamente os textos da verbiteratura mbya. Além do
operador conceitual pratica discursiva, os que mais diretamente contribuem para a
andlise em pauta sZo;
=> Arquivo. conjunio de enunciados que circulam e produzem sentido{s) numa dada

comunidade discursiva. E o elemento constitutivo de praticas discursivas
heterogéneas. Por exemplo, o corpe doutrinario € mitopoético que compdem © ethos
guarani mbya. '
=> Campo discursive: trata-se de um recorte analitico composto por um complexo de
formagBes discursivas no qual existem relacdes de concorréncia. A compreensio dos
discursos depende, em parte, de sua identificagio com um campo discursivo. _
= Deixis discursiva: s8o coordenadas emunciativas que recobrem o magma de
significincia construido pelas formagdes discursivas, referindo-se, portanto, &
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discursividade e nio 4 referencialidade. Esse operador trabatha com os seguintes
indicadores:

EUMTU <«  AQUI <> AGORA
{locutor/destinatario] [topografia] [cronografia]

Com relagio ao conjunto dos recursos poéticos wtilizados pelos artistas tribais,
este mostra~se bastante diversificado, ¢ compreende formas que vio do estritamente
falado ao estritamente cantado. H4, sempre, uma correlagdo entre a namracfo e a
musicalidade, aqui também pode-se reportar ¢ modo indigena de narracio a uma longa
tradicio na qual as formas parradas implicam uma linha musical, acompanhada ou nio
de instrumentos. No Brasil, os cantadores e repentistas ilustram bem esse tipo de
relag@o. A riqueza e complexidade dos recursos lingiisticos, poéticos e retdricos da
tradigio estética indigena sfo variados e estdio de acordo com a diversidade lingiistica e
cultural existente entre og muitos grupos. Forma-se, portanto, uma rede complexa de
estilos etnicamente determinados, no interior da qual proliferam estilos individuais.

Na dindmica e a poeticidade da narrativa oral, no que respeita a versificagéo, os
elementos ritmicos essencialmente orats s3o a alfura, o timbre e a cadéncia da narrativa.
O ritmo da poesia oral € melddico, determinado pela alterniincia sonora: longas/breves,
altas/baixas, tbnicas/dtonas, graves/agudas, bem como as pausas (iniciats, mediais e
finais), que marcam igualmente as unidades de verso ou expressivas. Além do mais, a
voz dramatizada joga com a variagio entre falado, cantado, sussurrado, gritado e todas
as possibilidades vocais da lingua. De forma que o ritmo da poesia oral ultrapassa os
pulsos e alieméncias acentuais da poesia escrita. O centro nervoso da Iteratura oral é a
linha, entendida como 2 unidade molecular ritmico-semantica, por exceléncia, que se
afigura como o mGcleo estruturante da poesia.

Reside na dingmica da narrativa oral o ponio em gque, muitas vezes, &
apresentacdo escrita e a traduciio encontram resisténcia e deslocamento caricatural
Vejam-se, por exemplo, as versGes escritas de Cadogan e Clasires, nas quais esses
autores transcrevem a poesia verbal mbyéd, e em que & riqueza poética da oralidade
encontra-se asusente, Dito de outro modo, a0 representarem graficamente a poesia dos
mbva, esses dois autores a transformam em caricatura de poesia escrita.

A diferenca constitutivamente radical entre a literatura oral e a literatura escrita
implica em considerar, pois, que as narrativas orais devem ser apreendidas como arte
autdnoma e nfo como um anélogo oral da narrativa escrita, de sorte que um texto escrito
de uma narrativa oral, que ndo leve em conta essa especificidade, e no qual, portanto,
haja o apagamento da memona da voz, produz um efeito caricatura dessa narrativa.
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0O predominio da escrita inscreve-se no imaginario como “utterly neutral,
passive, and contentless vehicle from the npotation of the individually contentless
particles of sounds from which all languages are said to be constructed™ (Tedlock,
1983:195), de forma que o ocuvido letraclo (aquele & condicionado pela forma escrita) 14
se encontra predisposto a ouvir ou a “guerer” ouvir 2 regularidade ¢ a matenialidade
caracterigticas da forma escrita. O ouvido letrado ao ouvir escritamente a narrativa
verbal, fica surdo as propriedades que, em suma, constituem a especificidade da arte
verbal; traduzinde as narrativas verbais em forma linearizada e das gquais sfo
escoimadas as repetigbes, os cortes, retornos, pausas ¢ dramatizacdo da voz. Além dissfo,
¢ o processo de textualizagdo proprio da oralidade que se apaga guando o texto verbal _:se
transforma numa escrita sem voz. _'

Essa discrepancia entre a literatura escrita e a oral materializa-se na escritura das
narrativas tribais. Essa escritura pode ser melhor definida como uma fonfna
aproximativa de transposicio escrita, como simulacro ou como efeito de caricatuéra
{Orlandi, 1990), ja por porque a ordem da escrita constitui uma diferenca irredutivel em
relagio & oral, ja porque a materialidade escrita nfio d4 conta da realidade oral, j4 porque
mesmo quando se recorre 2 tecnologia fonolégica — que no imaginario cientifico
comparece como um sistema de transpor fielroente o oral para o escrito —, © efeito
caricatura permanece. Na fonologia, ¢ tempo do enunciado se encontra ausemte, ou
encoberto por uma temporalidade singular, isto €, por um tempo sem continuidade, cajo
movimente ndo significa passagem, mas sucessio de instantes isolados e isolavers
(Bakhtin, 1979; Tedlock, 1983). Isso significa que o uso da escritura fonologica para
resolver as questdes de transcricBo da arte verbal esbarra nessa divergéncia entre o
tempo fonologico e o tempo da narrativa. '

Isso n3c guer dizer gue a questiio seja insolivel e que, portanto, a literatura oral
deva permanecer isolada em seu proprio universo de representagio. Contudo, apesarg' de
sua obviedade, € preciso ter claro e explicito que todas as tentativas de dar uma forma
escrita, especialmente quando se trata de uma forma escrita exdgena, 4 producio f da
literatura oral, significam colocar em contato duas formas de expressio lingﬁistic&
cujas ordens nfio sdo intercambidveis. Significa que, de uma para outra, sfo produzidas
perdas irrecuperaveis e, finalmente, que & preciso levar em consideragho os efeitosé de
caricatura que inevitavelmente sio produzidos na transposi¢io escrita da verbiteratﬁxra.
O desejave! para a etnopoesia seria a elaboragio de um sistema de escritura da arte
verbal que, atuando no intermeio das nrdens oral e escrita, permitisse um emendiménto

da diferen¢a entre essas duas ordens.



d) Metamorfose

Nas narrativas miticas, especialmente aquelas que s¥o determinadas pelo tempo
mitico-antehistorico, relativas & origem de entes fantasticos e/ou herdis, fauna flora e
fendmenos celestes, encontra-se um recurso freqiiente gue é a metamorfose, através da
gual relatam-se transformacgdes prodigiosas: pessoas que viram estrelas ou animais, ou
ainda, pessoas que s3o mortas ¢ se transformam em outra coisa. Discursivamente, a
transformacio implica na articulagBo entre diferentes aspectos do mundo e da realidade
que, entao, atuam na concomitincia desses diversos planos da vida indigena. Pela
metamorfose, o ser-indio percorre simultaneamente os diversos plenos em que se
organiza e se articula a sua sociedade, de forma que ele € capaz de assumir, no tempo ¢
no espago, essa ¢ aguela forma ou condigio, ou de estar neste e naquele tempo-espago.

Mas a metamorfose também atua na continuidade dos planos, de forma que um
ser {gente ou bicho) pode virar ym outro, ou deslocar-se para um outro plano espacio-
temporal, ou social. E, por exemplo, o que ocorre, de acordo com a mitologia kayaps,
quando as mutheres, desgostosas, se transformam em peixes ao entrarem no 1o, e
quando seus maridos, adentrando a floresta, se transformaram nos animais silvestres; ou
quando as penas do passaro mitico devorador da humanidade (ok-ti), depois de morto
pelos herdis culturais, se transformam nos péassaros, ou quando, ainda, o her&
Bekororoti transfere-se para © ¢éu, com sua mulher, apés brigar com outros guerreiros
{fatc que explica, 20 mesmo tempo, as dissensdes entre as metades j€, a formagio de
novas aldeias a partir desse fato, e fenbmenos meteorologicos como o raie € o arco-iris).
Ha continuidade porgque as aves sdo a coniinuag@io de ok-ti, ou porque Bekororoti €
simultaneamente guerreiro kayapo e fendmeno celeste,

E preciso ressaltar que a 16gica que preside essas narrativas reflete, por sua vez,
o logos e que elas se reportam a um conjunto de experiéncias histéricas e a redes de
sentidos que, em sua historicidade, permanecem produzindo efeitos, seja no campo dos
mitos, seja no da representacdo das relagBes entre a sociedade € o mundo.

e) Paralelismo

O paralelismo pode ser descrito como um recurso poético no qual cenas ritmicas
¢ rimicas s8o especificamente agrupadas e cujo funcionamento € de natureza icdnica
efou déitica: o paralelismo constréi uma versificagio. Em termos gerats, ha paralelismo
quando duas, ou mais, estruturas sentenciais, sejam linhas, sejam estrofes, apresentam-
se idénticas ou similares. Trata-se de um recurso poético comumente wiilizado em todas
as formas de arte verbal, cuja distribuicio é universal Segundo Urban (1986), a
estrutura paralelistica apresenta uma gama de fungBes que sdo simultancamente
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encenadas. O arranjo paralelistico cumpre fungdes mnemonicas, lingdisticas (uso de
processos morfofonologicos, sintéticos e seménticos) poéticas, pragméticas e
discursivas. A estrutura poética paralelistica evidencia a iconicidade interna da narrativa
como dramatizag®o e como interpretacio, uma vez que “parallehistic structures may
focus attention upon the message, but they also (...} comment upon the message, suggest
how the latent possibilities for interpretation residing within the semantics are to be
actualized”(Urban, 1986:39).

A estruturacio da segiiéncia narrativa € indissocidvel da logica que determina a
construgdio da marrativa e, portanto, constitui uma realidade interpretativa da mesma.
Tratando-se a estruturagio paralelistica de uma realidade interpretativa, ela comparece
na textualizacio como uma orientaciio de leitura e de inteligibilidade e, por conseguirte,
como uma forma de direcionamento do texto para a apreensdc dos sentidos legitimados.
Desse modo, & estrutura paralelistica, como um recurse de recitagio ¢ construgo
textual, deve ser entendida em seu papel de amdlogo ichaico da ordem cOsmica que
preside a concepﬁ:ﬁo-de—mundo de grupos tribais, como 08 mbya. |

Dizer que o paralelismo € um analogo iconico do cosmoldgico significa que
dizer gue a repeti¢do narrativa evoca os ciclos de criagio com sua regularidade espacio-
temporal e com seus efeitos cumulativos (Tambiah, 1985). Neste caso, a narrativa
IMitopoética apresenta-s¢ como um heterocosmo, pois, a0 contar ¢ nascimento/criagio
do Universo, por sua vez {rejconstréi poeticamente esses ciclos de criago.

O paralelismo €, portanio, um recurso expressivo que implica varias operaghes
semanticas e sintéticas, ndo sendo, portanto, repeticio meramente mecinica, uma vez
que além de depender do conhecimento ¢ da especiatizagio dos recursos do sistema,
também implica num direcionamento de sentidos. A estrufuragio paralelistica das
namrativas, comporta, em conjunto ou isoladamente, trés nivets de arranjo:

a) repeticdo idéntica de um verso (linha ou conjunto de linhas),

b) isomorfismo estrutural entre versos, com preenchimento de morfemas diferentes, -

¢} repeticiio parcial de um verso. Neste caso, a segunda apariciio da linha e :sua
modificagio podem ser analisadas corno variantes da primeira, o que produz um efeito
poético de crescendo, ou de acumulagio, altamente significativo. De igual modo deve
ser interpretado o paralelismo por inversgo.

Vé-se, pois que, além de ser analisada como processo expressivo, o paralelismo
deve ser entendido como um recurso de natureza discursiva, visto que tanto a: sua
escolha como o seu arranjo ndo sfio arbitrarios ou neutros, dado os efeftos de sexitido
que produz. Ora, os efeitos de sentido produzidos pelo paralelismo, tais como tipo e
localizaggo do foco, favorecimento de uma leitura interpretativa € nio oufra, por
exemplo, seriam outros, caso © aranjo paralelistico se modificasse. Assim, cada
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estrutura ou arranjo paralelistico aponta para um determinade contexto em que a
dramatizacio do texto ocorre, direcionando a sua interpretagio e os seus sentidos. Como
afirma Franchetto (1989 85, 87):

“Os efeitos do paralelismo nio sio tamio semdnticos mo sentido
restrito, quanto de ordem simbdlica.”

“Os significados s3o desdobrados em multiplas facetas, permitindo a
apreensdo de evenmtos, objetos e personagens em diferentes ¢
sncessivos dngulos e efetuando operacdes estilisticas, como na
alteraciio da ordem das palavras.”

Fica claro que a estruturagiio paralelistica dos textos, além de ser um recurso
estilistico ou poético, € tambem uma discursivizagio. Ao direcionar as interpretagbes do
texto ¢ ac referir-se & ordem simbélica pela operagio de recortar e deslocar os
significados, 0 que a estrutura paralelistica provoca € uma cadeia de efeitos de sentido,
relacionada aos jogos interdiscursivos e intertextuais da tradigio tribal. A repeticio
paralelistica funciona, na estruturagdo dos textos da poeética oral, como uma forma de
orientar imerpretacio, ou ainda, como um modo de criar, na materialidade da lingua,
uma realidade interpretativa.

3.4.1. As narrativas fundadoras dos mbya

Os trés textos inaugurais do Ayvu Rapyta que enfocarei (fazendo um cotejo
entre as versoes de Cadogan e de Clastres) formam uma unidade fundadora: neles reside
toda a matriz do pensamento e da estruturacio da vida social € individual dos mbya. No
conjunto, esses 1rés textos — o8 costumes primitivos do colibri, o fundamento da
linguagem humana ¢ a primeira ferra — formam circulos concéntricos cujo formato
desloca-se do mais abstrato {surgimento de Nhamandu) e, portanto, mais distante da
vida historica, para o mais concreto (aparecimento da primewa terra ¢ de seus
habitantes), logo, mais proximo da vida temporal. Isso corresponde, por sua vez, 3 uma
estrutura hierdrquica que condiciona a interagio entre a concepgdo cosmoldgica (entes
celestes) e a organizacio social dos mbya {os entes terrenos).

Além do mais, essa hierarquizagio (divino : distdncia ; humano : proximidade)
também submete os entes divinos: Nhamandu, ocupa o circulo interno e representa a
distancia absoluta, os Ru Eie ocupam o circulo intermediano e os Py’a Guaxu (os
primeiros homens verdadeiros), ocupam o circulo externo e representam a distancia
menor em rvelagdo aos homens atuais. Por essa razio, os Py'a Guaxu sdo os

205



mensageiros, os gue fazem a intermediagio entre o mundo humano ¢ o mundo dos
deuses. Na estrutura social mbya, os karai, por serem considerados individuos
supratribais, ocupam ¢ circulo externo (maior afastamento relativo 2 esfera tribal) ¢ sfo,
POr 1880 mesmo, Os representantes mbya na intermediagc#o entre esses dois mundos.

O primeiro texto narra o surgimento de Nhamandu, cujo movimento inaugural
rompe com as trevas primitivas (0 caos, a atemporalidade) e estabelece 2 ordem do
mundo. Trata-se de um deus autogerado, Através de um movimento de expansio gue se
vai desdobrando continuamente, Nhamandu cria a si e, em conseqiiéncia, a dimens3o
espacio-temporal do universo. Assim, ¢ que antes era um continuo indiviso € sempre-
iguak-a-si-mesmo, com a intervengio de Nhamandu torna-se descontinuo, heterogéneo e
em expansdc universal,

Esse episodio mitopoético funciona como uma espécie de teoria acerca da
transiclo da noite origindria (o ndo saber) para a luz (resplendor divino: o saber), bem
como da instauragdo de uma nova ordem que, ao criar a dimensdo do tempo-espago na
qual o mundo existe, inaugura igualmente o tempo ciclico. A sucessiio temporal ¢
indicada pela passagem do primitive para o novo, do inverno & primavera ¢ da morte
para a vida.

No segundo texto, Nhamandu institui a norma e os fundamentos daquilo que € a
materializacio de sna divindade: a chama (o fogo), a névoa (a fumaca), a partir dos
guais a vida/saber ¢é insuflada. A palavra ¢ a alma, que s8o o fundamento da vida mbjfé,
Telacionam-se diretamente & chama e & névoa. Também ¢ nesse episédio que Nhamandu
cria 05 humanos, os quals passardo a ser 0s responsaveis pela execugdo daquilo que o
ente criador deixou determinado.

Os humanos verdadeiros formam uma triade que, juntamente com seus atributos
divinos, sustenta a concepgdo religiosa e metafisica dos mbya. Assim, os Jakaira, os
Karai ¢ os Tupi Ru/Xy Ete, divindades responsaveis pela névoa, chama e dgua,
constituem o circulo intermediario da hierarquia cosmologica mbya. E a partir dessa
estrunira que, nessa narrativa mitopoética, sio explicitados os sentidos dos ritos mbya: o
canto sagrado, os adornos, a escotha do nome € a aspiragio dos homens atuais 2 esfera
divina.

No terceiro texto fundador, os humano gerados por Nhamandu sio oS
responsaveis pela geragio de outros humnanos, os quais serBo os guardidies -dos
fundamentos divinos. Esses humanos, denominados, em virtude de sua fungio de
goardides, de jd 'senhores|, 'donos|, os quais tém como atribuigdo cuidar e portar os
simbolos e emblemas sagrados. O sentido de ja nfo ¢ o de possuidor, mas o de
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responsavel, condigio ou fungo social que, em muitas sociedades tupi, € recormente ¢
ritualisticamente determinada. Assim, por ocasiiio de uma festividade, escolhe-se
sempre uma pessoa para ser o senhor daquele evento.

Além do wmais, cabe aos guardifes o papel de sentinelas e mensageiros, pois
devem estar atentos para recolher o canto sagrado, as preces e a aguisi¢@o do aguyje por
parte dos bomens, 2 fim de leva-los 2 morada celeste. Para tanto, eles ocupam o circulo
mais externo e mais proximo da humanidade atual A distncia gue os separa constitii 0
objeto da arqueplogia do mal desenvolvida pelos mbya, visto que o lugar que os
humanos habitam € a terra sem males (3 verdadeira terra), ao passo que a humamdade
atual vive na terra ma (o simulacro imperfeito daquela). Assim, todo o esforgo mistice €
mesmo existencial dos mbyi dirige-se a superagiio dessa distincia, desse interdito que é
o ndo~dito da vida mbya.

Essas trés narrativas fundam as relagdes que os mbya desenvolveram entre si (no
dmbito social) e 0 mundo (no Ambito metafisico), de forma que ndo ha sentido fora
desse contexto mitopoético. De acorde com o modo mbyd de conceber o mundo, €
possivel dizer gque a historia e a discursividade mbya sdo realizdveis, ou seja, fazem e
produzem seatido, na medida em que se encontram presentificados nos mitopoemas.

3.4.1.1. Canto 1: Maino i reko ypy kue ou o aparecimento de
Namandu: os divinos

Neste canto, um mitopoema cosmogdnico estrito senso gue inaugura © conjunto
de enstnamentos nos quais a sociedade mbya se fundamenta, narra-se a passagem do
caos primitivo 4 ordem divina. Denominado de Maino i reko ypy kue (Maino I
‘colibri’; r-eko: ‘seus costumes’; ypy: ‘primitivo’; kue: ‘passado’ — oS primitivos
costumes do colibri, sendo que colibri ¢ uma manifestacdo, da ordem da metafora e da
metamorfose, de Nhamandu), este canto descreve nZo exatamente o nascimento do ser
supremo, mas a sua corporificagio: a narrativa val aos poucos descrevendo partes da
anatomia do corpo divine, corporificando-o pela textualizag3io e pelas metéforas
corporais desse ente divino. Mediante esse processo poético s@io instituidas, no
desdobramento da representagio divina, as propriedades do ser humano: ¢ adomo de
plumas, o bastio-insignia, 2 bruma (2 fumaga do cachimbo), 2 posigao vertical.

Além do mais, nele é anunciado o surgimento da terra (2 morada divina), do sol
(materializagio ou corporificagiio do reflexo da sabedoria divine). Finalmente, na
inauguracio do tempo ciclico, marcado pela passagem dos ventos primitivos para 0s
ventos novos, anuncia-se a ressurreicdo; o eferno recomegar. Ha, ainda, a presenca de
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trés seres originarios nfio-humanos: o colibri (representacdo metamorfica de deus), a2
coruja (representagio da noite) ¢ uma arvore (cuja floragdo anmuncia a vida dos novg&s
tempos). |
A estruturagio poética desse canto apresenta, em termos de dominagdo
lingliistica e narrativa, as seguintes dominagdes: _
2) Dominaciieo de tempo: uma contraposico do tempo remoto, ou primitive ou
onginario (ypy € ymé: o tempo de antes, ou o antes do tempo) a0 tempo novo (pyau: a
inauguracio da temporalidade); a narrativa £ dominada pelas marcas de passado: y;jy,
ymé, kue, re. A temporatidade da narrativa vai do tempo-zero do vento (pyti ymi: a
noite originaria) ao tempo da criagio e & enunciagfio do etemo retorno (ara pyau
nhemokandire). O tempo antigo d4 origem a0 tempo-espago renovado, anunciado ou
materializado pele primavera | :
b) Dominaciio de sitwagdo: surgimento do ser supremo marcando a instituicio da
ordem através da ruptura com o caos da noite originaria, Passagem do homogéneo para
0 heterogéneo, ou do continuo para o discreto, ou ainda, do estitico ao din&mico,; 0
surgimento da divindade cria as condigfies que explicam a existéncia dos mbya atuais: A
natrativa em 3° pessoa singular apresenta um sujeito onisciente. A voz do narrador se
reporta i voz da ancestralidade, manifestada pela expressdo Nosso Pai, de forma que no
narrador histérico ressoa uma voz imemorial, Desse modo, a narrativa no tempo- da
historia filia-se a uma longa cadela de narracdes e, ao mesmo tempo, insere-se: na
dimens3o sagrada da narrativa, sem a qual a veracidade do narrado, e a legitimidade do
parrador ndo se efetivam.
¢} Dominacgiio de aclio: a agfo da narrativa (e da presenga divina) € marcada p_ieio
movimento universal: oguero-jera {0: “3* pessoa’; guero: ‘comitativo’; je: ‘reflexivo’;
ra: ‘abrir’, ‘desenvolver’: ‘fazer com que se desenvolva, desenvolvendo-se’; no curso de
sua evolugio’ (Cadogan); ‘desdobrando-se em seu proprio desdobramento’ {Clastres)).
Trata-se de um movimento autogerado €, no gue concerne a Nhamandu, um movimento
de s1 para i, através do qual o deus se corporifica e transforma o caos em: cosmo, a noite
em reflexo da sabedoria divina: a huz solar. |
d) Dominacae de vocabulario: uso de vocabulario esotérco no qual predomiﬁa 0
eferto metaforico, a dindmica da narrativa se realiza através de um jogo de imagens:
Nhamandu — reflexo divino — luz = 50! (da ordem divina) <> sol (da ordem temporal).
¢} Dominacéo discursiva: o mito furnda a religiosidade e o pensamento metafisico dos
mby4, a sua concepcio de mundo e as relacdes que desenvolvem entre sociedade e
cosmologia. A metafisica guarani mby4, a partir da constatagso de que héd um mundo
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verdadetro, ausente no espaco vivencial, mas presente na rememoragio atualizada, e
uma cOpia, ou sombra, que € o lugartempo onde se vive, constrél uma representacio,
como parte de seu imagindrio instituinte, segundo a qual o fundamento da vida corpdrea
£ o sofrimento e a busca incessante para superar a condiclio de imperfeigio ¢ a
{reyintegracio & ordem divina. Revela também a fundagio da palavra que, sendo de
origem e de sentido divinos, constrdi a forma-sujeito mbya, visto gue, no imaginario
instituinte guarani, 2 palavra {0 jogos divino) € a condiglio para a exisiéncia do universo
& da vida.

A, A versio de Clastres

De acordo com a interpretagdo de Clastres, as palavras desse mitopoema, ¢Omo
fragmentos humanos da palavra divina, fundam na perspectiva mbyé o evento inaugural
da histéria do mundo. Trata-se, pois, de um texto fundador da concepgio cosmologica
da vida (pensamento, modo de existéncia, cren¢as, relagio com o mundo), ¢ da
construgdo discursiva da afirmacgiio confirmada da origem e do destino divinos dos
mbya.

O aparecimento da divindade suprema dos mbya, Nhamandu, rompe com o ndo-
tempo mediante nm movimento sem extericridade (espécie de Big Bang divino), a partir
do qual n3o somente o deus surge, mas igualmente gera-se O tempo-espago € a
totalidade do cosmos. Os guarani mbya descrevem esse evemo-ruptura na estrutura
onginaria do caos, cOmMo!

“Nhande Ru Pa-pa Tenonde “Nosso pai, 0 altimo, posso pai, o primeiro
guete 13 orabo-jera fez com que seu proprio cOrpo surgisse
pyti yma gui da noite origindria
Yvara pypyie, A divina planta dos pés
apyka apu'a i, 0 pequeno traseiro redondo:
pytit yma mbyte re no coragdo da noite originana
oguero-jera” ele os desdobra, desdobrando-se™

(Cadogan, 1959:13) (Clastres, 1990:20)
“Nupestro Padre ultimo-iitimo primero
para su propio cuerpo cred de jas
tinieblas primigenias
La divina planta de los pies
¢l pequedio asiento redondo

en medio a las tiniebles primagenias
fog cred, en el curso de su gvolucion™
{Cadogan, idem)
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As versbes traduzidas de Cadogan e Clastres apresentam pequenas discrepancias
semfnticas que apontam para diferentes concepeBes interpretativas da naativa mbya
{Nosso par, o ultimo, nosso pai, © primeiro/ Nuestro Padre Gltimo-titimo primeiro; e_ile
os desdobra, desdobrando-seflos cred en el curso de su evolucion). Do ponto de vista
poético, a versio de Clastres enfatiza a poeticidade, enquanto que a de Cadogan ¢ mais
“prosaica”. Para comprovar que Cadogan transcreve como prosa a narrativa guarani; e
gue seu COmpromisse € com o espaco tipografico, é suficiente o exemplo a seguir.

"0 yvy rupa fi 1 oikuad ¢y “antes de baber concebido sy fiura

mboyve Ojeupe, morada terrenal,
OVVYIA 0 yVY T3 antes de baber concebido su futi-
oiko vpy i va'ekue ro firmamento, su futurs tierra
otkuzi ¥ mboyve ojeupe, gue originariamente surgieron, el
Maino i ombo-jejurue; Colibri le refrescaba la boca; el
Namandui yvaraka a Mainoi”  gue sustentaba a Namandui con

. productos del paraiso fué el Co-

Lbr.”

{Cadogan, 1959:14)

Claro que, na perspectiva discursiva, os efeitos de sentido que essas traducBes
produzem refletem/refratam diferentes posigbes de sujeito desses dois autores. Os
contextos enunciativos e as formagGes discursivas desses dots autores sio diferentes,
fato que fica ainda mais explicito ao cotejar a interpretagiio antropologica e filosofica
que os dois fazem da obra mbya. _

Como também ¢ claro que, discursivamente, o processo de desoralizagiio que
Cadogan impde ao texto guarani, implica a producio de um efeito de caricatura, quer na
transcricio dependente da disposiciio grifica calcada na escrita; pontuagio & espanhola,
usos de maitsculas para nomes proprios e suas anaforas, quebra de linhas para obedecer
a0 espage tipografico, a separacio de elementos gramaticais (Maino i, quando
_ fonoldgica e morfologicamente formam uma unidade mainoi; oiko/oikovy, quando a
seqiiéncia de verbo+genindio forma uma unidade na expressdo oral: o py’'a jechaka re
A’e otkofoikovy = op’ya jechakare a’e oiko olkovy): quer na tradug@o, em forma de
prosa poética, que demonstra que Cadogan “ouviu” graficamente como prosa a poesia
dramatica guarani.

Em termos de estruturagdo textual, a ordem de aparecimento {corporificagio) da
divindade ¢ um elemento constitutivo da compreensio do texto e do modo mbya de
conceber e tratar o nascimemto € 2 vida. Assim, s narrativa, apos, fazer emergir
Nhamandu, descreve-lhe primeiramerde a plantas dos pés (pypyte): como se formassem
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uma raiz dupla, a0 que se seguem as nidegas ¢, finalmente, a cabega Trata-se de uma
metaforizagio de ordem vegetal para o nastimento: ao nascer fica-se ma posigio
vertical, pois 2 posigio vertical funciona como déixis discursiva de estar vivo: “Yvéra
pypyie”: “A divina planta dos pés”.

Nascer de p€ marca a diferenca, como distdncia social e imaginaria irreversivel,
entre ¢ nascimento divino e o humano. Na temporalidade social dos mby4, o desejo de
estar de pé € o desejo de superar a condigio temporal, afim de assemelhar-se aos seres
divinos. Os cantos e preces mbyé exortam o individuo a esforgar-se para alcangar essa
condiglo de ascensio, representada pelo aguyje e pelo ikandire.

Em segmida, o traseiro (Clastres), ou o assento (Cadogan), tradugiio de apyka,
pois ¢ nascimento € um ato de tomar assento ou, nos rituals, de sentar-se¢ no banco
zoomorfo. O apyka € destinado aos sacerdotes e dignitarios da tribo € ocupa o hugar
central dos ntuats, de modo que ele instaura uma dupla referéncia de iconicidade
(recurso retérico que funciona como déitico discursivo): do mito (o bance diving), ao
rite (o banco zoomorfo, como representagiio ou copia daquele); e do rito {2 sua razio
social e simbélica) ao mito (a origem da instituigio e fundagio dos sentidos).

Deus nasceu sentando-se num banco pequenc e redondo: “apyka apu’a i7: Yo
pequeno traseiro redondo™ “el pequefio asiento redondo”. Na mitologia apopokuva, de
acorde com Unkel (1987), Tupd desloca-se no céu sentado em seu apyka, ladeado por
dols ajudantes-de-ordem. Eis a razio fundadora pela qual o objeto banco zoomorfo
corresponde, no espage sagrado da religifio mby&, a uma representaciio metaforica e
metonimica do banco divino. Segundo Clastres, no dito do apyka, isto € em suza forma
zoomodrfica e nos sentidos que apresenta na rituglidade mbya, recalca-se, na forma de
um ndo-dito, a presenga espectral do jaguar azul: a representacio do ser destruidor.

A textualizagio da narrativa, na qual a presentificaglic divina se materaliza, se
constrot mediante um permanente jogo metafOrico, através do qual a materializagio do
corpo divine se manifesta. Esse modo de ir construindo discursivamente na parrativa,
ou na performance, o corpo da divindade comporta, além das referéncias as partes
anatdmicas mais relevantes correlacionadas a elementos botdnicos {dedos e ushas,

" como ramagem florida da mao; cabega, como a copa de arvore}, uma relagio com o sol
como o reflexo da sabedoria e como representacBo da capacidade de ver:

“pvtit A'e ndoechat; “a notie, entdo, ele ndo a vé,
Kuaray oiko ey ramo jepe, & todavia o sol ndo existe.
o pv'a jechaka re Ae oiko Pois ¢ em seu coragdo laminoso gue ele se desdobra,
oikovy, em see proprio desdobramento;
o yvara py mba’ckuas py do divino saber das coisas
ofiembo-kuaray i oiny,” Namandu faz um sol.”
(Cadogan, 1959:14) {Clastres, 1990:22)



“El no vi6 tinicblas:
aungue el sol atn no existiera,
El existia iluminado por €l refie-
o de su proprio corazon;
hacia que ie serviese de 50l la sa-
biduria contenida dentro de su
propia divinidad.”

{Cadogan, idem)

A sabedoria de Nhamandu britha e esse brilho converte-se em sol. No
mitopoema nio é estabelecida uma oposicio direta entre noite/dia, mas entre noite/sol.
E preciso lembrar gue esse 5ol divino, como materializagio da sabedoria, ou do coragéo,
de Nhamandu, nZo € o astro sol, pois este € apenas uma representagio de segundo grau
daquele, como parte do jogo de iconicidade discursiva. Além do mais, esse sol mitico
nd0 tem tempo € nem portanto movimento. J4 o astro sol faz parte do tempo ciclico, e é
como conseqiéncia de seu deslocamento que se da a transigio entre dia e notte.

Uma outra importante rede de metéforas se estabelece na passagem do tempo
OTiginrio para O tempo novo, que é marcada pela presenga dos “longos sbis”, de ventos
mornos e quentes: tempos felizes que sobrevém como superacio dos tempos das noites
e dos ventos gelados, o tempo da morte. Na simbologia icHnica dos mbya, essa
passagem anuncia a volta do divino. Sendo ¢ vento a representagio do sopro da vida, o
que o mito anuncia é a certeza da vinda do tempo da eternidade, eis o sentido da
expressio nostalgia do futuro. '

Na relagfo entre sociedade e cosmologia na qual fica subsumida a relagio
homem/natureza, 0s ventos novos (da primavera e do verfio) se opBem ao vento
origindrio {do inverno), e representam a antinomia sopro da morte/sopro da vida, ao
mesmo tempo em que €ssa passagem metoroldgica marca a inaunguracio do tempo
ciclico e, portanto, a esperanga de que 4 morte sobrevém a vida, dado que o vento novo
anuncia o tempo novo: o tempo do eterno renascimento:

“Nande Ru oiko | ague yvvtu vma, “0 vento originano no coragdo do qual nosso pai
ojeupity jevy ma ara yma ojeupity de novo se deixa unir cada ver que volta

fiavh 0 tempo originario,
ara yma flemo-kandire cada vez que volta o tempo onginario.
ojeupity fiavd Terminado ¢ tempo onigindrio, quando a drvore
1ajy esth
Ara yma opa ramove, tajv poty florida,
PV, YVt ova ara pyai pv: otko entio o vento s¢ converte em fempo novo:
ma yvyhi pyail, ara pyai, ara ¢i-los agui ja os ventos novos, 0 1EMPo DOV,
pvai fiemokandire.” © tempo novo das coisas imortais.”
{Cadogan, 1959:1%5) {Clastres, 1990:24)
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“el viento originanc en que existid
nuestro Padre se vuelve a alcanzar
cada vez que se aleanza em tempo-
espacio origindnic (invierno),
cada vez que llega al resurgr-
miento del lempo-espacto primi-
tivo {imviemo en el vocabularic
religioso).

En cuando termma ia época primi-
tiva, durante ¢l florecimiento del
Lapacho, los vientos se mudan al
tiempo-espacio nEevo, va surgen
los vientos nuevos (N. v NE.},
el espacio nuevo; se produce la
resurreicion del tiempo-espacio
{la primavera).”

(Cadogan, idem)

A.1. Recursos poéticos

Apos ter rapidamente destacado alguns dos pontos conteudisticos desse canto e,
principalmente, enfatizado que o texto guaram foi desoralizado tanto na versdo de
Cadogan quanto na de Clastres, pautando-se pela simetria da escrita, tratarei de
evidenciar, na materialidade do texto apresentado por Clastres, alguns dos recursos
poéticos al presentes,

A estrutura do texto compde-se de nove estrofes, irregulares guanto ao nimero
de versos, 0$ Guals perfazem um total de 63. A construgio dos versos (métrica, ritmo e
rima} € rregular. De mais 2 mais, a versio de Clastres, como pode ser demonstrado pelo
cotejo entre os dois textos, decalca-se da transcrigiio publicada por Cadogan.

o Metifora

Na discursividade mbya, a metifora ndo funciona apenas como uma figura de
linguagem, mas como a materializagio do ser divino {deus = palavra) na pratica
discursiva desses guaranis. A metafora, como um recurso estético e discursivo que é
constitutivo do magma de significincia, é o que torna visivel, ou falavel, o sagrado,
mediante o uso de um estilo expressivo que se diferencia do uso cotidiano da lingua.
Nesse sentido, € a metafora que estabelece 2 ligacio entre o perfeito e o impertfeito,
enire ¢ onginal e a cépia, entre o corpo € a sombra: duazlidades em que se estrutura o
imaginario instituinte do universo mbya,

Como parte da pratica discursiva dos mbya, a metéfora estabelece uma ordem
fora do espago social da linguagem que fala das coisas terrenas, no qual € possivel
encenar a reversibilidade entre os planos divino ¢ bumano e, dessa maneira, estabelecer
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formas de comunicagio com as divindades. De modo que, ultrapassando o nivel
estilistico do aparato poético, a metafora afigura-se como wm discurso através do qual o
mbya estabelece sua historicidade, como sujeito cujas relagbes (formacdo historico-
ideolégica) se expressam ou se fundam na concepgdo divina da existéncia.

0 recurso poético da metéfora funciona como um déitico discursivo, atraves do
qual © autor indica que os sentidos, em sua deriva, apontam para uma ordem que nio € a
das relacbes empiricas ou referenciais. Assim, a metdfora, com seu efeito de iconicidade
{sol > luminosidade > face de Nhamandu, fumaca do tabaco > bruma > jakaira) ¢ um
recurso postico-discursivo que, do texto, aponta para 2 pratica discursiva mbya.

Ao se textualizar, 2 metafora produz um movimento de dupla direcfio: das colsas
terrenas, como manifestagio imperfeita, para as divinas e destas, como fonte originaria
ou verdadeira da vida, para as terrenas. E por isso que para descrever e/ou representar as
manifestacbes divinas sio utilizados elementos naturais e culturais. Ha ainda uma outra
razdo: os elementos culturais sio materializacGes humanizadas (metafora concretizada)
de fundamentos divinos: a bruma é fendmeno meteoroldgico e déixis da presenga
divina; analogamente, a fimaga do tabaco € vma copia humana da bruma divina; o
mesmo se d4 com o tembets, que é uma representacio (imperfeita) do raio solar, sendo
este uma das manifestaghes de Nhamandch,

1} Metdforas anatbmicas: usadas para descrever ou corporificar, por evocagio

metonimica, a figura divina: conceniram-se na primeira parte da narrativa;

= “a divina planta dos pés”, “o pequeno traseiro redondo”; “palmas divinas de
ramagens floridas” “no cimo da cabeca divina/as flores, as plumas que a coroam/sgo
gotas de orvalho™; “entre as flores, entre as plumas da coroa divina™, “corpo divino™
flores:plumas:orvatho > metaforas ecolégicas para designar partes do corpo de
Nbamandu.

A palavra “divino(a)(s)” repetidla 10 vezes constrdi, juntamente com “celeste”
{repetida 3 vezes, duas com “morada”, ¢ uma com “estada”), a imagem sagrada de
Nhamandu,

2) Metiforas astrondmicas: ainda no campo da corporificagdo divina, mas tratando

agora das qualidades criadoras de Nhamandu, ocupam a parte central do mitopoema:

=> “futura morada terrena”; “ a futura estada celeste™ * a terra fotura”; “do divino saber
das coisas/Namandu faz um sol”: o sol < saber/coragiio luminoso de Nhamandu. O
tempo dominante é o futuro (rd): o que ainda nfio existe, mas que serd criado por
Nhamandu, desdobrando-se dele, como manifestacio do espago fisico de sua
existéncia.
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=> “a noite, entdo, ele nio a v&™: porgue o reflexo de sua sabedoria encobre, isto ¢
oculta por ofuscamento, a noite: da mesma forma, na experiéncia mistica mbya, o
saber (arandu pord) leva a superaglo da imperfeiciio e do sofrimento da vida terrena.

=> “e todavia o sol nfio existe”: “do divino saber das coisas/Namandu faz um sol™: é o
coragdo de Nhamandu que brilha, cujo reflexo {2 sabedoria de Nhamandu) se
matenializa, tomando a forma do sol, fora do corpo divino, mas como resultado de
seu continue movimento de expansio universal e tempo-espacial.

3) Mietdforas de tempo ciclico: encontram-se pa parte final da narrativa ¢ dizem

fespeito 4 antinomia origindrio/nove que, por sua vez, representa o ciclo morte/vida,

relacionada aos ciclos meteorolgicos invemo/primavera. Representam a afirmacgio de

que, apds o surgimento de Nhamandu, instaura-se ¢ tempo do sempre renascimento:

= “fez com que seu proprio corpo surgisse/da noite originana”; “po coragdo da noite
origindria”; “seu corpo divino ele o desdobra (.. Yno coragdo do vento originario™;
“gle habita 0 coracio do vento origindrio”; “o vento originario no coragdo do qual
nosso pai..”; “cada vez que volta ¢ tempo originario”; “terminado o tempo
originario...”; “entdo 0 vento se converte em tempo nove’, “...08 ventos novos, o
tempo novo”, “o tempo novo das coisas ndo-mortais”: ventoAempo onginario: do
caos ¢ da morte = tempo/vento novo: da imortalidade.

A noite origindria ¢ duplamente o antes do tempo e o antes do saber, ou o tempo
da morte {do nfio ser) e da ignorancia (do ndo saber), por 1ss0 3 poite originaria ndo se
opbe a dia, mas a luz (saber/presenga) de Nhamandu (o sol/o tempo novo), Como
metafora cosmoldgica, a noite originaria ¢ o antes-do-tempo (inangurado pelo
aparecimento de Nhamandu), ¢ caos, ou também ¢ tempo sempre igual a si mesmo,
desprovido de movimento. Em sua representagio social, a nolie originaria, relacionada
80 vento origindrio, refere-se a0 inverno ¢ 2 morte. Enquanto que o tempo e o vento
novo representam a inanguracio do tempo ciclico, assim como a primavera € a presenga
do eterno renascimento,

O aparechmento de Nhamandu rompe com a ordem primitiva e institui uma nova
concepelo de tempo e de ordem cosmologica. Mas ¢ do intenor da noite onginaria que
Nhamandu surge, visto que o tempo do antes € a mat€ria-prima (o Gtero) da qual o novo
tempo se expande. Nhamandu, em seu processo de corporificagio e instituicio do
cosmos, ¢ conduzido pelo tempo novo que se desdobra do seu proprio movimento
pluridimensional de expansio.”

A noite originaria nfio se constitul somente no tempo do antes, como também é o
gspago do antes. Espago vital do qual, mediante a presengae a agfio de Nhamandu
origina-se, por negagdo ou ruptura, o tempo-espaco novo. Concebida em sua fungdo de
espaco, a noite origindria é “a possibilidade da diferenca do mesmo, sem 0 que nada
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existe” (Castoriadis, 1982:230). Assim, a presenca de Nhamandu evoca o tempo-
espago, do interior do qual emergiu, bemt como o vento originario, ambos inseridos em
um ciclo que, afinal, na dialética morte/vida, aponta para a certeza da eternidade.

A noite originaria, 0 tempo novo, 0 venio primitivo e o vento movo sho
metaforas da concepgdo do tempo-espago ¢ das relagbes dessa temporalidade coma vida
social e a metafisica dos mbyd: o tnverno e a primavera, a vida ¢ a morte, © moOrTer € ©
renascer ciclicos, a sucessfio que lhes foi legada a partr do momento em gue
Nhamandn, rompendo com o ponto inercial do cosmos, instaura ¢ movimento de
expansao universal. S#o tambem metaforas da relagdo de espelho entre a vida social e a
concepelc cosmoldgica. Ora sendo a socledade mbyd determinada pela concepgiio
cosmologica, tem-se que a vida social ¢ um reflexo (imperfeito) daguela. A
metaforizacio do corpo divino se expressa em elementos do universo ambiental e
cultural dos mbya e, discursivamente, sio reflexos da vida religiosa. Desse modo, uma
metafora estabelece um rede complexa ¢ multidimensional de referéncias:

Sol (imagem fisica/divina) => sabedoria de Nhamandu

Y

coroa solar = rosto de Nhamandy

Y

coroa de plamas -—> coroa solar/rosto de Nhamandu
U

tembetd =—> ralp solar = manifestagio do brilho (saber) de
Whamandu

s Paralelismo

O paralelismo € um recurso bem caracteristico da poética oral, além de um efeito
estilistico, produz, como criador de uma realidade interpretativa, um determinado efeito
discursivo, Junto com a metdfora, o paralelismo constitui-se em uma espécie de déixis
discursiva. No texto, esse recurso é usado de duas maneiras: paralelismo integral e
paralelismo parcial.

1. Paralelismo integral: quando ha a repeticio integral de um verso:

A linhas 22-33-38-48-49.53: em seu proprio desdobramento, Os versos 48/49 formam
um distico paralelistico,

B: linhas 25-28: ele ndo a sabe ainda por si mesmo. No verso 29 hd uma diferenga entre
a/as (sabe), no entanto isso ndo altera a identidade do verso,
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C: tinhas 32-47-31: {ele) ainda ndo fez com que se desdobre. No inicio do verso 51 foi
acrescentado o pronome ele, alteragio que, conmdb, ndo altera 2 substancia da
repeticio.

D linhas 34-50: suq futura morada celeste,

E: linhas 41-46: Namandu, pai verdadeiro primeiro;

F: linhas 42-54: fele) habita o coragdio do vento origindrio. A semethanga do gque ocorre
emt B ¢ C, o pronome inicial n¥o represema, de fato, uma alterago na substincia da
estrutura dos versos, visto que o verbo em guarani vemn sempre marcado pelo prefixo de

Dessoa,
G linhas 47-31: fele) ainda ndo fez com que se desdobre (0 mesmo gque em F).

2. Paralelismo parcial: quando na repeticio de um verso ocorre uma modificagio que
altera substancialmente a estrutura do verso:

a3} Repeticiio com alteracio:

A: linhas 1-20-31: Nosso pai, o ultimo, nosso pai, o primeiro/Nosso pai primeiro/Nosso
pai primeire, Nhamandy;

B: linhas 2-21: fer com que seu proprio corpo surgisse/Seu corpe divino, ele o
desdobra;

C: linhas 3-6-23-42-35: da noite origindria/no coragdo da noite origingrin/no coragio
do vento origindrioshabita o coragdo do vento origindrio/o vento origindrio no coragdo
do qual nosso pai,

D: linhas 7-12; ele os desdobra, desdobrando-se/ele os desdobra, desdobrando a si
mesmo, Nhamarndy,

E: linhas 8-9-39. Divino espelho do saber das coisas/compreensdo divina de toda
coisa/do divino saber das coisus,

F: linhas 10-11: divinas palmas das mdos/palmas divinas de ramagens floridas,

G- linhas 15-17: as flores, as plumas gue a coroam/entre as flores, entre as plumas da
coroa diving,

H: linbas 24-26-34: 4 futura morada terrenc/a futura estada celeste, a terra futurd/sua
Jutura morada celeste, '
I; hinhas 26-53: ..., a terra futura/a terra primeira,

I linhas 29-30: Maino faz entdo com que sua boca seja frescaMaino, alimentador
divine de Nhamandu,

K: linhas 44-45: Urukure ‘o, a coruja, faz com gue existam as trevas:‘ela faz com que ja
s¢ pressinta o espago tenebroso;
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L. linhas 54-55: ele habita o coragdo do vento origindgrio/o vento origindrio ho coragdo
do qual nosso pai,

M. Dnhas 56/57-58-39-61-62-63 (com antiteses): de novo se deixa unir cada vez que
volta'o tempo origindrio/cada vez que volta o tempo origindrio/Terminado o Zem;:x)
origindrio (... )/emtdio o vento Se converte em tempo novo:/ei-los aqui ja os venios novos,

o fempo novo/o tempo novo das coisas ndo-mortais.;
N: linhas; 55-62 (com antitese): O vento origindario no coracdo do qual nosse pai‘o
tempo nove da coisas ndo-mortais.

b) Repeticdo com inversio:

A: linhas 31-41: Nosso pai primeiro, Nhameandu/Nhamandu, pai verdadeiro primeiro,
B: linhas 61-63: entdo o vento se converte em tempo novo/o fempo novo das coisas ndo-

moriais.
¢ Cenas narrativo-ennnciativas

Uma das caracteristicas mais marcantes desse conjunto de texto mitopoéticos
reside no fato de sua narrativa ndo ter ocorrido em um contexto tribal stricto sensu. O
contexto situacional dos participantes da performance narrativa e dos motivos de sua
realizagBo configura-se como um fora de Imgar ritual O que estou chamando,
entretanto, de cenas enunciativo-narrativas, tem a ver tamto com aguilo que, no corpo
narrativo, se configura como © espago narrativo em que as agdes se sucedem, bem como
o contexto social e ritual em que a performance narrativa se realiza.

1. Cena de enunciacio:

A performance ocorre fora do ritual da aldeia, mas acontece como uma forma de
miciagio de um ndo-mbyé aos textos que sio considerados sagrados e, de acorde com
Cadogan, ndo revelados a estranhos. A performance narrativa, por essa razio, acontece
também fora do contexto usual, fato que se intensifica pela auséncia de platéia e,
conseqiientemente, pela auséncia das marcas dialdogicas entre narrador e participantes, O
destinatério da narrativa, um ndo-mbya, no participa efetivamente da performance,
uma vez que permanece de fora, documentando-a.

Com relaggo aos participantes da cena, bd dois grupos discursivamente
diferentes de atores, do lado dos mbya, os karai, sujeitos da enunciagio; do lado ndo-
mbya, o pesquisador Cadogan, o interlocutor e destinatario do enunciado. Esses atores
configuram sujeitos cujas formaches discursivas sfio exteriores umas as ouiras e, ainda
assimy, interagem numa situagdo enunciativa e discursiva especial, uma espécie de
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entremeio discursivo o qual permite gue mbya e n3o-mbya conjuntamente penetrem na
ordem do sagrado mbva.

Embora o destinatario imediato do enunciado seja um ndo-mbyd, o
destinatario discursivo da enunciagio é a propria divindade, uma vez que o canto
sagrado da narativa mitopoética estabelece uma passagem para chegar ao mundo
divino, funcionando igualmente como um modo de fazer passar 0 ndo-mbya a mbya.
Deste modo, o interlocutor discursivo da performance narrativa no € o ente nfo-mbya,
mas 0s seres da cosmologia mbya, para quem as belas palavras fazem verdadeiramente
sentido,

2. Cenas narrativas: s3o aquelas gue se encontram no texto, como marcas teméticas
da narrativa sobre as quais o texto encontra-se estruturado:

1* cena: aparecimento de Nhamandu: linhas 1 a 3;

2* cena: a corporificagdo metaférica de Nhamandu: linhas 4 a 13,
¥ cena: os adornos, emblemas de identidade; linhas 14 2 18;

4* cena: & morada divina: linhas 20 a 34;

5* cena: o aparecimento do sol: linhas 35 a 40,

6" cena: morada celeste e noite origindria; linhas 41 a 43;

7 cena: o tempo ciclico: linhas 46 a 63,

Essas cenas podem, por sua vez, ser agrupadas em atos tematico-narrativos:

Ato L cenas 1 a 3: aparecimento de deus e sua corporificagio social;
Ato II: cenas 4 a 6: aparecimento do Universo por expansio da forma divina,
Aso IIL: cena 7: a nova era do tempo ciclico,

A narrativa mitopoética, em suma, da conta de um movimento dialético no qual
a divindade ¢ a negac¢do da noite originaria (pytil yma: © caos, o antes do tempo), e o
tempo-espaco (ara pyau) gerador do Universe se desdobra e superz ¢ tempo-espago
originirio (4ra yma), como um ponto concentrado na noite primigénia {t = 0). Do
interior mesmo do caos, através de um movimento de continua expansio, surge tanto o
universo quanto o seu principio ordenador.

B. A versido de Cadogan

A respeito do conteudo tematico da narrativa nada hd a acrescentar além do que
j4 foi dito ao analisar a vers3o de Clastres. O mais importante € a explicitagio das
diferengas de conteldo entre elas, principalmente se se comparam as tradugdes
apresentadas por esses dois autores. O {rago comum entre eles merece uma insisténcia:
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a recorréneia de um processo de desoralizagdo, condicionado pela escrita, do texto
guareni, do qual resulta, em algumas das narrativas, uma despoetizagio.

A propria versdo transcrita do gnarani passa por esse processo, que se evidencia
pelo modo como unidades frasais sdo cortadas/separadas graficamente: linha 23: yvytu
yma i re oiko oikovy, linhas 50-51: ywitu yma i re A'e oiko/oikovy ((ele} estava
existindo em meio ao vento originario). Como se vé, b4 uma unidade fono-morfolégica
de verbo + verbo aux. genindio que ndo justifica uma separagio, nem. pelo ritmo, nem
pela unidade de fala. Com o texto em espanhol, essa disposi¢ic em prosa aparece mais
claramente: linhas 31 a 33, em guarani: Nhande Ru Nhamandy tenonde gua/o yva rd
oguero-jera ey/mboyve I, versio em espanhol: Nuestro Padre Nhamandy, el Pri-rmero,
anles de haber creado, en'el curso de su evolucion, su_fu-"turo paraiso.

Uma outra comprovagio da transcricio com disposi¢io prosaica da narrativa
mbya € dada pela Gltima estrofe da oitava parie (linhas 56 a 60), cuja divis8o de linhas
ndo demxa duvida quanto ao seu carater de prosa poética. Na tradugio isso se reforga,
além do mais, pela intervengdo de notas explicativas postas entre parénteses. Do exame
da apresentagio grafica, constata-se gue a disposigio dos textos obedece a uma
translineagdo determinada pela mancha tipografica.

B.1. Recursos poéticos

Os comentarios sobre o recurso da metaforizagio ja explicitados com relagio &
versio de Clastres, valem para as versSes apresentadas por Cadogan e, com relagio 2
_estruturagio paralelistica, procurarel me deter nos processes que aparecem na versio
em guarani. Tanto a versfo espanhola, guanto a portuguesa, em que pesem as
diferencas mostradas entre a tradugdio de Clastres ¢ a de Cadogan, nfo apresentam, do
pomio de vista poético, discrepancias que Justifiquem uma analise mais aprofundada.
Avangar, a despetto das limitagOes ja mencionadas, na analise da estrutura poética do
texto em guarani € de maior relevincia que analisar a versdo em espanbol

o Estruturacio

O texto maino i reko ypy kue € composto por 60 linhas vérsicas, dividido por
Cadogan em oito partes, correspondentes a oito estrofes, cuja diviso em estrofes ou
partes, numeradas por Cadogax, ja indica uma interpretagio deste autor face a versio
que The foi narrada pelos mbya. Posso inferir que se trata de um recurso didético do
autor (recurso também utilizade por Unkel, 1987), como indicag8o de leitura, e ndo de
um recurso da mitopoética guarani. Como ja visto em outros autores (por exemplo:
Franchetto, 1989, Sherzer, 1990, e Tedlock, 1983), a narrativa oral se desgnvolve em
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continuo, com pausas respiratorias e poéticas mediante as quais as divisdes estruturais
¢ expressivas do texto vio sendo marcadas. O uso da enumeracio revela-se um
elemento comprobatorio da intervengio da escrita e de uma indicagiio de leitura
proposta pelo pesquisador.

s Paralelismo

b.1. Paralelismo integral;

A: linhas 6-13: pytit yma mbyte re;

B: linhas 23-41: yvyiu yma i re oiko oikovy,

C: linhas 32/33-46/47: 0 yva rd oguero-jera ej/mboyve i,

1 linhas 40-45: Nhande Ru Ete tenonde gua,
b.2. Paralelismo parcial:

A linhas 1-20-31-40-52 {presenca de anafora). Nharude Ru Pa-pa Tenonde/Nhande Ru
tenonde gua/Nhande Ru Nhamandu tenonde gua/Nhande Ru Ete tendonde gua/Nhande
Ru oiko | ague ywyty yma,

B linhas 3-6: pytii yma gui/pytit yma mbyte re;

C: linhas 4-10-11: yvara pypyteyvdra popyte, ywra ifyvdra popyte rakd poty (note-se
igualmente a alterniincia melodica py-pyte/po-pyte; py ‘pé’, po ‘mio’, pyte ‘palma,
planta’},

D linhas 7-12: oguero-jera/ogueroc-jera Nhamomdui,

E: linhas 8-11 {com anafora yvira ‘divino’, também presente nas hinhas 4, 14 ¢ 17}
ywira jexaka mba’ekuad/yvdra rendupa/yvara popyte, yvyra i/yvara popyte raka poty
(observe-se ainda a alternincia melédica yvara/yvyra'l “vara-insignia’),

¥ linhas 23/50/51; yayru yma i re oiko oikovyAvytu yma i re A’e otko/oikovy,

G: linhas 46/47-48/49. 0 yva rd oguero-jera ey/mboyve ityvy Tenonde oguero-

Jerasmboyve i,
H: linhas 53/54-55/56: ojeupity jevy ma dra yma ojeupity/nhavi//dra yma
nhemokandire/ojeupity nhavi,

1. linhas 55-39/60: dra yma nhemokandire/... dra pyvau, dra/pyas nhemokandire.

Deve ser notado gue ocome uma oposiglio pogdtica e discursiva entre dra yma
‘tempo-espago primitivo’, metafora do inverno, e ara pyat ‘tempo-espago novo’,
‘metafora da primavera, como o anincio da passagem do tempo da morie (tempo frio}
a0 tempo do renascimento (o tempo da floragio). Oposiciio que se reforga pelas
antiteses expostas nas linhas 55 a 60, das quais as linhas 55-60 forma um par antitético:
ara yma nhemokandire/ara pyai nhemokandire.
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Além das passagens antitéticas, ha a ocorréncia de alterndncia vocalica para
expressar poeticamente um passagem meiddica e ritmica da narrativa: linha 26 yva
ra/yvy 1i (céufterra futuro), linhas 46-48-50: yva/yvy/yvytu {céu/terra/vento), cujo
efeito € poeticamente significativo. De igual mode, hd uma construgio ritmica quase
pictorica formada por verbos no gerindio (linhas 19, 22, 23, 36/37, 41, 50/51), como,
por exemplo as linhas 18/19: guyra yma, Maino V/oveve oikovy: © passaro primitivo, ©
colibri voava revoluteando.

s Cenas e atos narrativos

As cenas narrativas, que n3o coincidem com as partes enumeradas por
Cadogan, sdo formadas pelos seguintes grupos tematicos:

Cena 1: linhas 1-3! o aparecimento da divindade;
Cena 2: linhas 4-13: a descricdo do corpo divino;
Cena 3: linhas 14-19: os adornos divinos;

Cena 4. linhas 20-30; a criagdo do céu e da terra;
Cena 5: linhas 31-39: a criagdo do sol;

Cena 6: linhas 40-44: os ventos originarios e & noite;
Cena 7. linhas 45-60: o tempo ciclico e o repascimento.

As cenas narrativas, por sua vez, podem ser relacionadas a atos temitico-
narrativos;

Atol cenas 1 a3;
Ato T cenas 4 a2 6
Ato T cena 7.

3.4.1.2. Canto 2: Ayvu Rapyta ou o fundamento da palavra: os
humanos

O titulo desta narrativa mitopoética é, ja por si, merecedor de uma anélise em
profundidade: o fundamento da linguagem humana, visto que a expressio 'linguagem
humana’ nio se refere exatamente ao sentido comum de lingua falada pelos homens.
Trata-se de uma referéncia a essencialidade da vida religiosa on metafisica mbya,
centrada no Logos divino ¢ na qual o cosmologico tem precedencia sobre o social.

Ayvu ndo se refere 4 linguagem comum, ordindria, dos homens, embora inclua
essa variedade, mas 4 linguagem sagrada, as belas palavras com as quais, sendo um
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legado dos deuses, ¢ possivel alcangi-los E essa linguagem que transparece,
materializa-se nas oragdes e cantos sagrados e nos rituais de cura. Linguagem, enfim,
significa palavra divina.

O mesmo vale para humano que, na discursividade mbys nBo significa os
Jeguakava (os homens), nem as jashukava (as mulheres), mas indica os seres divinos, os
humanos verdadeiros, os primeiros humanos, agueles que foram criados por Nhamandu.
Os humanos atuals sfo as sombras, copias imperfeitas, daqueles humanos originarios.
De forma que 0 bumano atual e o mundo histérico sfo meros icones do mundo ¢ dos
homens criados pela divindade, e de cuja existéncia e verdade as narrativas mitopoéticas
sio testemunhos.

Assim, se © primeiro canio mitopoétice ¢ uma teogénese, pois nama o
aparecimento de deus, o segundo ¢ uma antropogénese, uma vez que narra a criagio dos
primeiros homens, aqueles que, sendo origindrios, faziam parte da ordem divina, E
desses homens verdadeiros que os homens stuats descendem, ainda que vivendo uma
condicio de imperfeigio e sofrimento.

Trata-se de um texto fundador da origem ¢ do destino metafisico dos mbyd. E o
fundamento dessa discursividade, dessa metafisica e desse modo de conceber € agir (njo
mundo ¢ a palavra {ayvu). A palavra € o que anima o ser vivo, € a sua alma. E a alma-
palavra que di vida e sentido ao ser humano. Em consegiiéncia disso, a sociedade mbya
se fundamenta e funciona pelo Logos, que € originade defem Nhamandu e que, ao
mesmo tempo, € a materializacio dessa forma divina. Sendo uma sociedade estruturada
pelo Logos divino, a sociedade mbyé é caracteristicamente tepcéntrica ou logocéntrica,
visto que a palavra funciona como uma metafora sintese daguilo que para os mbya
constitui ¢ sentido Gltimo-primeiro da vida: a imorialidade,

A palavra, signo da substincia da humanidade, origina-se na divindade ¢ a
representa no mundo humano, além de intermediar a relagio entre o mundo divino e ¢
mundo humano. Discursivamente, dado que a cemmOnia de nomeagdo tem por fim
descobrir a origem da alma-palavra que habitard um corpo recém-nascido, considerando
que ela € a esséneia divina do humano, verifica-se que é a palavra que define um
individuo como ser humano. Na sociedade mbya, o individuo € denominado 'aguele que
¢ o portador da alma-palavra que o habita’, de forma gue € possivel dizer que a
humanidade €, fundamentalmente, o lugar de corporificagio da palavra.

Destarte, a relacio dos homens com o0s deuses estabelece-se, no &mbito social,
pela observacfio das belas palavras, aquelas gue se materializam nas cerimfmias e
rituais. O ethos social, fundado na palavra, define a existéncia dos mbya enguanto
adornados, isto €, enquanto sujeito de uma histénia. Comeo diz Clastres (1990:29) “o ser
social da tribo enraiza-se no divino”, e se discursiviza pela palavra mborayu ‘amor’,
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como uma metafora da solidariedade (2 ética) tribal. Através do mborayu o sistema de
assujeftamento mbyd tormna os individuos em sujeitos mbyd ¢ em sujeitos de uma
coletividade.

A idemntidade tribal e a memoria social estio fundadas na solidariedade tribal
{mborayu} e, nesse sentido, a traduciio que lhe da Cadogan como ‘amor ao proximo’,
aproxima-se em sua discursividade do sentido de ‘solidariedade tribal’ que The atribui
Clastres (também traduzida por ele como ‘a fonte do que esta destinado a reunir’, linhas
25e 31, .. Um, o quereine’, linhas 33, 44 ¢ 48; *_ fonte daguile que reune’, linha 935},
Ao contrario do que afirma Clastres, minha leitura da traducfio de Cadogan, no contexto
em que ele a faz, apenas tangencia o sentido de amor ao proximo do cristianismo {ama
a0 Proximo como a ti mesmo) que implica mima solidariedade individualizada (de um
individuo por outro individuo), que se mostra bastante estranha 4 solidariedade
coletivizante dos mbyd, de um lado porque nfo condiz com a ética e, de outro, porgue
néo se coaduna com a organizacio politico-juridica desse povo. Compreendo o ammor ao
proximo do mborayu cadoganiano, a partir dos textos mitopoéticos, como o fundamento
que une, que identifica, que assujeila, que constrdl um processo socio-hisidrico
mediante o qual o ser mbya se define,

A expressio mborayu rapvta ‘génese/fundamento da sohdariedade tribal’,
refere-se a um conceito de amor que transcende a esfera do dominio privado e que sd se
institui como norma ética-religiosa (wributéria do logos). Como tal, o mborayu rapyta
constitul parte do imaginario constitutivo e da formagfo histédco-idecliogica desse
subgrupo guarani. O fundamento do Logos divino, entre os mbya, percorre todas as
instancias sociais ¢ rituals:

Palavra: ess€ncia do humano {0 nome ¢ a alma-palavra que investe de vida);
Sociedade dos eleitos: lugar onde se encarna a palavra,

Pessoa: portador da palavra-alma, ou da palavra habitante,

Canto sagradoe: presenca manifesta da palavra, das leis, da esséncia da existéncia;
Divindades: pais/mies verdadeiro/as da palavra-habitante,

Sendo, pois, uma sociedade logocéntrica, tanto no primeiro canto quanio nesse,
hé uma palavra que manifesta perfeitamente a concepgio da sociedade mbya como
derivada do movimento, da expansic; oguero-jera — ¢ desdobramento ininterrupto, o
movimento continue, principio e fim da cosmologia mbya — para criar, o deus se
desdobra infinitamente desdobrando-se. Evidencia-se o fato de que a organizagio social
¢ um reflexo da cosmologia, do mesmo modo que a vida terrena é um reflexo da vida
celeste. Este texto expde a antinomia que funda a concepgio de mundo dos mbya:
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No que concerne aos recursos poéticos, toda a narrativa encontra-se estruturada
em torno de quatro termos: desdobramento (que expande o tempo-espago), saber divino
(sabedoria inerente 4 divindade), palavra (que engendra, que cria), solidariedade (que
une, que torna possivel a vida social). Neste texto € possivel perceber mais claramente a
presenca do narrador e também a procedéncia oral da namativa: ‘ele ergueu-se’, linha 7;
‘prosseguindo’, linhas 65 e 76. Ha um movimento, j4 enunciado pela inauguraco do
tempo ciclico do canto anterior, através da expansio, que parte do caos (z noite
originana) em dire¢do a criag8o do cosmoes. E € nessa mesma direc8o que a narrativa se
desenvoive. _

O texto, como alegoria histdrica (a histdria da origem do mundo mbyd) e como
teoria cosmogdnica, apresenta um complexo jogo de metdforas e de iconicidades. E
interessante observar a predominfincia de uma formaclic discursiva que determina 2
direcio argumentativa e narrativa do mitopoema: iniciando pelo abstrato (o metafisico)
e pelo divino e desenvolvendo-se em direclio ac concreto (a vida social) e ao humano.
Essa determunagdo ¢ methor enfatizada se se a compara com o que acontece na
mitopoesia cosmologica sem comego determinado dos kayapd, na qual a transferéncia
de plano (do terra no céu para a terra atual) nio implica na passagem da ordem divina
{mistica ¢ metafisica) para a ordem humana. Na mitopoesia kayapo ha a auséncia de
elemento mistico e/ou metafisico.

Assim, na abertura do mitopoema, Nhamandu cria o5 cinco elementos
fundacionais da vida social e mistica dos mbyé: chama, neblina, palavra, amor e canto
sagrado. Chama e peblina encontram-se imbricadas numa rede de relagdes metaforicas:
chama € o calor ¢ a luz, e opera, na estruturagdo imaginaria mbya, como um dos
principios de animagio da vida. A neblina € um portal que leva & experiéncia da ascese,
ao &xtase. Chama e neblina se correlacionam signicamente: 8 presenca de uma evoca a
presenca de outra. Por outro lado, hd uma dupla correlacdo desses dois principios no
mundo humano (embora na posigdo de copiasy o fogo solar, o fogo das fogueiras e a
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bruma matutina ¢ a fumaca do cigarro. Uma terceira correlagdo estabelece uma fungio
déitica desses elementos com duas divindades: karai = chama; jakaira = bruma. Estas,
por sua vez, s3o relacionadas aos ciclos meteorologicos: Karal, verfio {os longos sdis);
Jakaira, primavera (o tempo novo do renascimento). De forma que enunciar a bruma
{matutina) cu a fumaga do cigarro {especie de simulagiio da bruma verdadeira, a que foi
criada por Nhamandu) significa entrar nessa cadeia pluridimensional de metéaforas.

O mesmo fendmeno ocorre com a criagdo do camio sagrado, ciga realizacfo
pelos homens transcende 4 esfera do ritual, para significar a senda mistica que leva a0
mundo divino. O canto sagrado, como forma esotérica ¢ altamente elaborada de
comunicagao entre a ordem humana ¢ & ordem divina, € ¢ espago do sagrado no qual os
mbya buscam superar a irreversibilidade fundadora entre essas duas ordens. O ritual do
canto sagrado, no qual também se verifica a presenca das belas palavras, €, pois, uma
metaforizagio, uma performance iconica, dessa busca obsessiva que intenta preencher
um siléncio radical.

Uma cuira metafora religiosa que deve ser destacada € 2 que se materializa na
expressio Nhamandu Py’a Guaxu (Nhamandu de Coragio Grande). E o termo coragio
grande que € metaforico: metafora da forga espiritual indispensavel para alcangar a
perfeicio, o estado de aguyje, sem o gual ndo ¢ possivel escapar ac mundo do
sofrimento. Coraciio grande, que metaforiza o ser valoroso, ndio ¢ utilizada para se
referir aos feitos herdicos, mas & forga que impulsiona o individuo para © aguyie, a
mbaraete: a fortaleza espiritual. Ha um outro termo que se relaciona diretamente a essa
experi€ncia mistica que exige que o individuo seja dotado de um grande coragio, €
nhemombura (nhe ‘reflexivo’; mo ‘causative’; mboru ‘estalar’), com o sentido
religioso de esforgar-se. Nbemomburu se refere 3 inspiragio de fervor religioso
indispensivel a realizacio da experiéncia ascética em busca da Terra Sem Males, seja
pela oraglo, seja pela migragiio, seja pelo canto e pela danga sagrados.

A rede de metaforas propria a lingnagem poética do mitopoema cosmologico,
que € um exempio da linguagem religiosa mbya, com seu alto grau de elaboragfio e
estilizacdo, revela, por sua vez, que o conhecimento e a pratica religioses desses guarant
atuam em dois planos: no plano da rtualidade € no plano da ascese, sendo gue o plano
da rtualidade € um icone do plano da ascese. De acordo com o que releva Cadogan, o
conhecimento religioso mbya, que se funda no arandu pord (o belo saber), apresenta,
em sua relacio com os ndo-mbya, duas facetas, uma externa e uma interna:
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Religioso
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Interno ou Externo ou
Saprado Profano
inacessivel aceasivel

sacese mistica J ritual

A. A versio de Clastres

O texto apresentado por Clastres encontra-se formado por 102 versos
heteromeétricos e heteroritmicos, perfazendo um total de nove estrofes, correspondendo
as nove partes enumeradas por Clastres. O poético do texto manifesta um complexo de
imagens visuais e conceituais: noite, bruma, chama, brotar, olhar que procura, que
constrdi a dindmica da narrativa ¢, simultaneamente, a historicidade e a cosmovisdo do
povo mbyéa.

Ha um processo de acumulagio argumentativa, cuja materialidade se estrutura
pelo desdobramento poético e enunciative da narrativa, mediante o qual as criagBes
divinas V3o sucessivamente ¢ em certa ordem sendo engendradas. A ordem de entrada
dessas criagdes corresponde a ordem cosmologico-social da vida guaram mbyé: o deus
~» a bruma/a chama -» a palavra — a solidariedade — o canto sagrado —»> o0s seres
divinos {em segliéncia ordenada: Nhamandu Grande Coragdo/Karat/Jakaira/Tupi),
tendo por cendric um estado cosmico em que falta a terra € a notte oniginaria, como a
imagem central do desconhecido, da auséncia ¢ do andincio da morte, ainda predomina,
e do qual a divindade val fazendo surgr a ordem. Qu seja, trata-se de uma ordem
universal em um estagio que antecede a criagio da tesra e dos homens.

¢ Paralelismo integral

A linhas 1-20: Nhamandu, pai verdadeiro primeiro;

B: linhas 3-8-11: de seu saber divino das coisas,

C: linhas 4-9-12-35-52-56-67-98: saber que desdobra as coisas,

D) linhas 16-26/27-38/39-60/61: a ferra ainda nio existe, reina a notte origindria,
E: linhas 253-31; a fonte do que estd destinado a reunir,

F: linhas 32-43: desdobrando o fundamenio da Palaevra futura,

G: linhas 34-51-55-66: do divino saber das coisas,
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H: linhas 36/37-41/42: ele faz brotar, unica’ a fonte do canto sagrado,

I: Iinhas 46-54: entdo, com forca seu olhar procura,

J: Iinhas 57-62: (ele) fez com que surgissse Nhamandu Grande Coragdo,

K: linhas 78/79/80-83/84/85-88/89/90: @ fim de que tome lugar/em face de seu coracdo/
Jaz com que se saiba divina,

# Paralelismo parcial

A: linhas 1-77: Nhamandu, pai verdadeiro primeiro/Nhamandu, pai verdadeiro,

B: linhas 3-22-34. de seu saber divino das coisas’em seu divino saber das coisas/do
divino saber das coisas;

C: linhas 3-17 {com antitese, que se repete nas estrofes W1 e IV): de seu saber diviro
das coisas/ néo ha saber das coisas,

D: hinhas 4-97/98: saber que desdobra as coisas/. fonte/dp saber gue desdobra as
Coisas;

E: linhas 10-13/14-18: o fundamento da Palavra, ele o sabe por si mesmo/o fundamento
da palavraele o desdobra, desdobrando-se/o fundamento da palavra futura ele o
desdobra entdo,;

¥. linhas 21-32: conhecido o fundamento da palavra futura/desdobrando o fundamento
da paleora futura,

G: linhas 53-57: ele fez com que surgissse o divino companheiro futuro/ele fez com que
surgisse entdo Nhamandu Grande Coraglio,

H: linhas 63-72-74. pai verdadeiro das wumerosas criancas que estio por viripals
verdadeiros de seus numerosos filhos que estdio por vir/os numerosos filhos que estdo
por vir;

I. linhas 73-101-102: verdadeiros pais da Polevra que habitard/eminentes pais
verdadeiros da Palavra habitante/eminentes mdes verdadeiras da FPalavra habitante,

J: linbas 75-80: ele faz com que se saibam divinos/faz com que se saiba divina;

K: linhas 77-82-87: Nhamandu, pai verdadeiro/Karai, pai verdadeiro/Jakaira, pai
verdadeiro, do mesmo modo,

L: linhas 81-86-91; a furura mde dos Nhamandu/a futura mde dos Karai/a futura mde
dos Tupd,

M: linhas 92-94-95-96 (com andforz) encarregados do divino saber das
coisas‘encarregados do fundamento da Palavra futura‘encarregados da fonte daquilo
que reuneencarregados de dizer o canto sagrado.

¢ {enas e atos narrativos
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A organizagio em cenas que, grosso modo, ndo correspondem 4 divisio
estrofica proposta por Clastres, visibiliza o processo discursivo pelo qual o mitopoeta
mbya constrol sua narrativa, bem como os elementos argumentativos de que langa mio,
o que permite acompanhar a estruturagio e o desenvolvimento do fluxo narrativo.

Cena 1. linhas 1 2 6: criagio da chama e da neblina;
Cena 2: linhas 7 a 20: fundaments da palavra;
Cena 3: linhas 21 a 31; fundamento da solidariedade;
Cena 4 linhas 32 a 42; o canto sagrado,
Cena 5: linhas 43 a 91: surgimento dos seres divinos;
Cena 6: linhas 92 a 102: o papel/funcio dos divinos.
As seis cenas que compdem esse mitopoema podem ser agrupadas
tematicamente em dois a10s;
Ato I cenas 1 a 4 o surgimento dos fundamentos da humanidade;
Ato IL: cenas 5 e 6: 2 criacBo dos seres divinos e sua missdo.
B. A versdo de Cadogan

A versdio em guarani, apresentada por Cadogan, compde-se de nove partes,
correspondentes & divisio estroficas com que este autor segmenta a narrativa oral. As
linhas se compdem de versos irregulares, perfazendo um total de 112. De modo geral, as
observagbes anteriores acerca da desoralizagio do texto original € da transposicio para
prosa poética {especialmente da versido espanhola) valem para ¢ tratamento dado a esse
mitopoema e para o seguinte, que narra a criacio da primeira terra.

Pelo que € possivel depreender, as vnidades vérsicas e estroficas nio devem
corresponder, dado o afastamento e o apagamento das especificidades da representacio
oral, aguelas gue foram efetivamente narradas pelos mbya. A interpretacio grafico-
visual apresentada tanto por Cadogan quanto por Clastres ¢ suficiente para comprovar
essa hipdtese. Tratando-se, no entanto, de realizar uma analise a parfir do mateyial
grifico, contarei cada linha como unidade de verso.,

O recurso poético do paralelismo, como j4 frisado, nfio apenas estrutura o texto, mas
opera como uma déixis discursiva para a compreensio da parrativa. No interior da
estruturac3o paralelistica, conforme j4 demonstrado na anslise anterior, ocorrem
fendmenos lingisticos ¢ poéticos (inverstes, antiteses, anaforas, alterniincia vocalica e
ritmica) que demonstram 2) a artisticidade do mitopoeta; b) o grau altamente elaborado
de linguagem nesse tipo de género da arte verbal. |

¢ Parslelismo integral:
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A linhas 3~8-12-24-37-59-63-75: o yvdra py mba ‘ekuad gui,

B: hnhas 4-9.13-25-30-38-60-64-76. ¢ luaa-re-ra vi ma,

C: linhas16/17-27/28-41/42-68/69: yvy viko ey/pytit yma mbyte re,
D linbas 18-29; mba’e jekuad ey re;

E: linhas 26-3132: mborayi rapyta ri oikuad gjeupe;

F: linhas 53-55-37: omboja’o i agud;,

(3. linhas S8-62: oxareko inho ma vy,

H: linhas 65-70-73: Nhamendu Py aguaxu oguero-jera,

L linhas 71/72-81/82: gua’y reta ru ete ré/gua’y reta nheeng ru ete rd,
J: linhas 74-84: a’e va'e rakygue(/rakyikue) gui,

K: linhas 80-83-87-90-95-99. ombo ywira jekuad,

L: linhas 86-91-94-98: 0 py’a rexei gucrd.

e Paralelismo parcial:

A: linhas 1-20/21-85; Nhamendu Ru Ete tendonde gua/oguero-yvdara Nhamandu Ru Ete
te-/ndonde gua/Nhamandu Ru Ete;

B: linhas 2-3: o yvdra petei gui/o yvdra py mba ‘ekuad gui,

C: linhas 10/11-14-19-22/23-33/34-45/46-103/104: gyvu rapyia rd i otknad/ojeupe/ayvu
repyla oguero-jera oguero-/ayvu rapyla rd i oguero-jera/ayvu rapyta rd oikuaa ma
viojeupe/ve rapyla rd i oguero-jera i ma/vy/ayve rapyta ré i oguero-jera i mavy
ofeupe/ayvu ragyta réd i ombo-ja o'rire mua,

D:  linhas  26-31/32-35/36-47/48-54-105/106. mborayu rapyta ra  oikuad
gfeupe/mborayn  rapyta ra i oikuadiofeupe/mborayu petei i oguero-jera i
ma’vy/mborayu peter i oguero-jera { many ojeupe/mborayu petei i/‘mborayu rapyia
omboja 'o/rire ma,

E: linhas 22/23-26; ayvu rapyta rd i oikuad ma vy'ojeupe/mborayu rapyta rd i oikuad
ofeupe;

F: Iinhas 33/34-35/36: ayvu rapyta rd i oguero-jera i ma/vy/mborayu petei i oguero-
jera i marvy;

G: Linhas 39/40-43/44 (com inversdo)-49/50-36-107/108: mba'e-a’d rapyia petei |
oguero/-jera’mba’e jekuad ey re mba'e-a'd petel/ i oguero-jera qjeupesmba’e a’d
oguero-jera i mavy ojeupe:mba’e-a’'d nheyxyré gui/mba'v-a’d nheyxyrd omboja’o’rire

ma,

el
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H: linhas 45/46-47/48-49/50: ayvu rapyia rd i oguero-jera i mahy ojeupe/mborayu
petel i oguero-jera i ma’vy ojeupe/mba’e a'd petei oguero-jera i mavy gjeupe,

I: linhas 71(81)-72(82): gua'y reta ru ete ri/gua’y reta nheeng ru efte rd,

J: linhas 77-78-79-85-89-92.93-96-97-100; Karai Ru Ete ra/Jakaira Ru Ete ré/Tupd Ru
Ete ra/Nhomandu Ru Fie/Karai Ru Ete/Karal Xy Ete rd iJakaira Ru Ete, a'e rami
avel'Jakaira Xy Ete ré i/Tupd Ru Ete, a'e rami avei/Tupd Xy Ete ri I,

K: Linhas 111-112: Nheeng Ru Ete pavengatu/Nheeng Xy Ete pavengatu, ja'e.

¢ Cenas e atos parrativos

Os 112 versos que compdem as nove estrofes dessa narrativa formam seqiiéncia
€ cenas narrativas € estas, por seu iuIno, agrupam-se em atos. A semelhanga do que
ocorre na versdo de Clastres, as cenas ndo correspondem &s divisbes enumeradas por
Cadogan. Uma cena narrativa enfoca um determinado assunto e, desse modo, ©
mitopoeta val estruturando e desenvolvendo o fluxo narrativo, Esse recurso de
construcao e de recitagio poéticas se evidencia particularmente nessa narrativa que, &
diferenca da anterior, apresenta um desenvolvimento argumentativo que se sobrepde a0
descritive que caracteriza © mito sobre © aparecimenmto de Nhamandu O
desenvolvimento das duas narrativas j3 enfocadas permite inferir que ha um asticulagio
I6gica e histdrica entre os trés mitopoemas fundamentais do acervo mbyé, de modo que,
a partir do tempo zero da cosmologia, as narrativas vBo se aproximando da historia
humana. Mz ordem do mito, & histdria caminha dos deuses aos humanos; na vida social,
os humanos buscam, projetando-se para um futuro indeterminade, reencontrar o
caminho que 03 leve ao convivio dos deuses.

As cenas que compdem essa narrativa $3o em mimero de seis:

Cena 1: linhas 1 a 6: aparecimento da chama e da neblina;
Cena 2: linhas 7 2 21: surgimento da linguagem humana;

Cena 3: linhas 22 a 31: surgimento da solidariedade;

Cena 4: linhas 32 a 44 surgimento do canto sagrado,

Cena 5: linhas 45 a 73: criagfo dos divinos de grande coragdo;
Cena 6: linhas 74 a 112: criacio dos pais/maes da humanidade.

As seis cenas narrativas deste mitopoema agrupam-se em dois atos: ato 1
composto pelas cenas 1 a 4; ato 2 formado pelas cenas 5 ¢ 6. No primeiro ato,
Nhamandu cria primeiro os fundamentos da vida (chama, neblina, palavra, amor, canto),
em seguida, segundo ato, cria aqueles que serdo os guardifes desses fundamentos e de
quem a humanidade futura descenders.
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3.4.1.3. Canto 3: Yvy Tenonde ou a criagiio da primeira terra

Este mitopoema, que encerra a série de narrativas cosmologicas dos mbya, conta
a criagdo da terra original e dos animais originais criados por Nhamandu. Nao se trata,
portanio, da terra atual onde vivem os mbyé, pois esta ¢ apenas um cOpia imperfeita da
primeira terra. O ciclo namrativo chega, finalmente, ao seu pomto de destino: a crniagdo da
terra € da vida na terra. De acordo com a perspectiva histérica e religiosa dos mby4, esse
ponto de destino € também o ponto de retorno, pois € a partir da terra-cOpia que 08
homens, tendo perdido a sua ligagiio imanente com o mundo dos deuses, dedicam-se 2
buscar o caminho de volta.

A terra ¢ fundada sobre cohmas formadas por palmeiras azuis (ovy: cor e
metéfora da eternidade), sendo uma no centro ¢ as demais distribuidas pelos pontos
cardeais, cada um dos quais representando um jogo de sighos: norte, ventos bons {vento
fresco); sul, tempo originario (relative ao vento frio do inverno, o da morte}; 1esfe,
morada de karai (nascimento do sol); oeste, morada de Tupi. Na narrativa, a futurs terra
¢ desdobrada do bastio-insignia de Nhamandu, antecedida pela armagio de sua
estrutura de sustentagio feita de palmeiras eternas. J4 o firmamento & sustentado por
sete colunas, que sdo bastGes-insignias, simbolo da presenca de Nhamandu ¢ do poder,
para resistir & forga do vento originario, que é o relativo 2o tempo do caos.

Depots de criada a terra, Nhamandu ¢ria os seres originarios que a habitarfo,
cometando pelos animais. A ordem em que esses seres vio aparecendo na narrativa nao
¢ indiferente 3 l0gica do pensamento mbyé, de sorte que existe uma certa hierarquia na
ordem de seu surgimento. Outra caracteristica dz narrativa € relacionar os animais
OngINarios com as suas copias terrenas, numa espécie de pontuagio argumentativa:

A serpente: simboliza a morte € & sujeira: “a primeira a sujar”/’sé existe a sua imagem™,
Cigarra vermelba: representa o primeiro canto € o primeiro lamento,

O girino: representa a criacio das dguas;

O gafanhoto: a voracidade, a criagdo dos cerrados e dos campos;

O inambu: a primeira ave do cerrado;

O tatw g criagdo do mundo subterrdneo;

A comyja: o aparecimento da noite.

Nessa logica narrativa, hi também a criagio do sol, estabelecendo o
aparecimento do dia e de sua oposigio ciclica 4 noite,

Tendo sido criada a terra e todos os elementos eco-sistémicos, Nhamandu delega
tarefas a seus sucessores, si0 eles que garantirBo a observagdo das praticas ensinadas
por Nhamandu ao criar os fundamentos. De outro Iado, sbo eles também que garantirio
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a continuidade desses preceitos e da vida 1al qual a criou a divindade. O mitopoema
descreve © que cada divindade particular deve fazer. Além disso, descreve o
gparecimento de uma terceira geraciio de deuses, os quais serdo os senhores, os
guardiies, desses fundamentos, sendo por isso aqueles que se encontram mais Proximos
da bumanidade, atvando como intermediirios na comunica¢io dos homens com os
deuses.

Nhamandu estabelece que o belo saber deve ser ministrado aos homens
valorosos. Assim, a bruma (simbolo dessa sabedoria de origem divina) deve penetrar-
Thes pelo alto da cabega e aqui revela-se uma das fungdes magicas do adorno de plumas:
a relagio entre as chamas e a bruma como fundamento da sabedoria e das belas
palavras. Ao mesmo tempo em que explicita a relagiio entre a norma ética € a norma
religiosa, relaglo pela qual a ética mbyd € uma funglo da doutdna e da prética
religiosas, representada pela palavra rekoa ‘regras que ordenam z existéncia. Trata-se
de um argumento forte a favor da hipdtese segundo a qual os mbya sio
fundamentalmente teocéniricos. A esse respeito, Clastres (1990:45) assevera que:

“As normas de vida dos homens nfo Ihe sfio exteniores, dado
gque definem o modo de existéncia dos humanos como
comumidade de eleitos: 0s guarani guardam em si propros, por
natureza, as regras de vida. O apelo de Nhamandu para que
‘saibam essas pormas equivale a2 uma adveriéncia: nfo se
esquecatn delas.”

Gostaria de comentar ¢ “por natureza” com que Clastres caracteriza o processo
de assujeitamento dos mbya. Clastres diz que € por natureza que os mbya guardam e
obedecem a essas normas. Contudo, ndo ha nas sociedades nenhum processo social que
ocorTa “por natureza”, uma vez que tudo resultz de processos que sdo histonco-sociais.
A relaclo hierarguizada entre o religiosos e o ético na sociedade mbya decorreu de
relagbes historicamente desenvolvidas, relativas as condigdes de existéncia desse povo,
como uma forma de responder a essas condigGes. A institucionalizagio dessas normas,
bem como a sua observincia, sdo mamidos pela discursivizagio mbya e pelo aparefho
idecidgico, calcado nas relagdes e na memoéna sociats, como parte da formac#o histdrica
especifica desse povo, e que se materializa no corpo mitopo€tico, nas doutrinas e
praticas discursivas locais, 20 mesmo tempo em que a forma como se historicizam essas
relacBes € um modo de manter em funcionamento esse apareiho.

E nessa diregiio que pode ser interpretado o apelo ou adverténcia de Nhamandu
para que os mbyd nunca se esquegam dessas normas. Trata-se de um elemento,
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oniginado na ordem divina, que funciona na cadeia de transmissio ideoldgica e no
sistema de assujeitamento da sociedade mbyi. Assim, se o apelo for interpretado como
uma abertura possivel (insinuada pela divindade) para que o homem liberte-se de sua
condiglo de sofrimento terrenal, a sua fungfo de alerta explicita-se, pois se as normas
forem esquecidas ¢ ndo observadas, niio haverd possibilidade de alcangar o estado de
perfeigio, sem o qual o homem ndo se libertara de sua cadeia de sofrimentos.

O ndcleo narrativo do texto reside no conceito de geragfo, que em guaram
expressa-se pelo causativo. As coisas s30 geradas ou feitas aparecer pela vontade de
Nhamandu, de sorte que a estrutura lingitistica manifesta essa condigio, principalmente
pelo verbo ombejera ‘criou’. Poeticamente, as versdes de Clastres e de Cadogan (em
guarani ¢ em espanhol) partitham de uma mesma caracteristica: estio bem mais
proximas da prosa poética que da poesia, especialmente a partir do trecho em gue
Nhamandu dirige-se a seus sucessores (lugar-tenentes).

E também o primeiro texto, dos irés, em gque hi reproducdo da fala de
Nhamandu, ordenando a cada forma divina criada a sua missio (ndee ‘tu’, € o verbo -
nheangareké- ‘ter encargo de’). As falas de Nhamandu sio imperativas, determinam,
ordenam, criam, distribuem papéis e tarefas. Elas no pressupSem respostas, E
efetivamente nfo as hd — com exceglio do episddio em que Nhamandu inquite seus
filhos para ver quem se disporia a criar a Terra Nova. Elas se estruturam como
enunciados do discursc autoritdrio, em seu mais alto grau de irreversibilidade, dado o
afastamento discursivo miximo entre os interlocutores. No texto em guarani, a marca
lingtistica tipificadora dessa fala autoritaria aparece principalmente nos afixos verbais
do tipo me- ‘causativo’ e nhe/je ‘reflexivo’, as quais 530 recorrentes, seja isolada, seja
conjuntamenie.

As falas de Nhamandu sdo, enquanto autoritarias, performativas: sio elas que
produzem-criam-fazem-constroem a ordem do mundo. As palavras divinas pertencem a
ordem do kuaara-ra (conceito que expressa o poder/saber falar/fazer e, como tal,
apresenta-se como uma sintese entre o legein e o teukhein’). Seu discurso ¢, dadas essas
condighes (posicio de sujeito, ireversibilidade, saber/fazer que € criagio,
estabelecimento da ordem e das normas) € autoritario; Nhamandu ¢ a origem e a causa
do universo, € dele que tudo o mais deriva, seu poder saber/fazer (ayvu/oguerojera:

° Legein: “distingnir-escolher-estabelecer-juntar-<comar-dizer; | .. € a dimensio conjuntista-conjuntizante
do tepresentar/dizer social”. Teukhein: “juntar-ajustar-fabricar-construir; ... € a dimensic confuniista-
conjuntizante do fazer social” (Castoriadis, 1982:277). Ao legein associa-se 2 consciéncia, o poder-saber;
ao tekhein, o poder-fazer. E € esse 0 sentido esotérico da palavra-agdo do kuaara-ra; poder saber/fazer
(dizer/ordenar) divinos.
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kuaara-ra) dota de sentido todos os saberes/poderes que atribui a seus descendentes.
Apos ter ordenado e normatizado o cosmo, o deus criador retira-se, permanecendo em
um siléncio que € simuitaneamente interdito e fundaglo significante. A partir desse
‘momento, SO os seus efeitos (as lembrangas) sio perceptivels e acessiveis,

Curiosamente, é também o texto em que claramente deixa passar uma
mtromissic do narrador. Trata-se de um comentério acerca de uma passagem, no qual o
narrador afirma que isso foi dito pela divindade, ere, ‘disse’, posto entre parénteses. Hi
também outras ocorréncias que relevam a presenca do narrador: ele disse, nosso pat, ele
fez, prosseguindo.

A. A versio de Clastres

O texto de Clastres apresenta um total de 161 linhas, dividido em 7 partes
tematicas, enumeradas, conterto um total de 19 estrofes. Ainda que organizado
graficamente em forma de versos, o texto aproxima-se mais da prosa (pelo ritmo e pela
dindmica narrativa) que da poesia, especialmente as partes I, IV e V. Trata-se, entdo,
de uma forma poética discursiva e prosaica, acompanbando, como de cutras vezes, a
forma pela qual a narrativa foi apresentada originalmente por Cadogan. Curiosamente,
(lastres apresenta estrofes que n3o estdo presentes na versio em guarani, dado que as
partes L, IV ¢ V sio subdivididas em estrofes numeradas. Comparando as irés versdes,
sou levado a concluir que a subdivisdo estrofica apresentada por Clastres obedece a um
eritério didatico, separando tematicamente as cenas da criagio.

A versdp de Cadogan, por seu furno, divide o texto em duas grandes segles,
sendo que 3 primeira comeca com a criagHo da terra e termina com o aparecimento dos
animais ¢ da sucessdo dos dias e da noite. A segunda secBo inicia com os divinos ¢
termina com o vaticinio acerca do destino humano. O texto encontra-se dividido em 3
partes, mumeradas por Cadogan, sendo gue as duas primeiras compdem a primeira
segdo, e aterceira corresponde integralmente & segunda segio.

Quanto & estruturagdio paralelistica da narrativa, esta € quase que integralmente
formada por paralelismo parcial, no qual aparecem processos de inversdo, mudanga de
apenas um dos termos da repetigio, manutengfio de um termo enquanto os demais
elementos frasais se modificam. Na versdio de Clastres, ha apenas um exemplo de
paralelismo integral,

s Paralelismo integral

A linhas 12-14: ele faz surgir uma palmeira azul.
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« Paralelismo parcial

A: linhas 7-10-12-16-17. A pabmeira azul, ele a faz surgir/uma palmeira azul na
morada de Tupdiele faz surgir uma palmeira azullgue ele faz surgir as pailmeiras
qzuis/nas palmeiras azuis;,

B: linhas 7-12 {com inversao): 4 paimeira azul, ele a faz surgir/ele faz surgir uma
palmeira azul,

C: linhas 11-13: no Iugar natal dos ventos bons/mo lugar natal do tempo origindrio,

D: inhas 19-20-22-25: Sete ¢ o mimero do firmamento/o firmamento repowsa sobre sete
colunas/o firmamento que iransborda os ventos/mas o firmamento ainda se move;,

E: linhas 21-26: as colunas sdo bastées-insignias/tambeém ele o apoia sobre quatro
bastbes-insignias,

F: linhas 29-33-35-58-59-61-66: 4 primeira a sujar o leito da terra foi a serpente
origindrio/aguele que inicialmente caniou sobre o leito da terra de.../aguele que foi 0
primeiro a fazer owvir sua lamentagéio foi../o primeiro a deixar owvir seuw comio/o
primeiro g mostrar seu conteniamento foi inambu.../ela, que foi a primeira a fazer ouvir
Seu canto sobre as.../o primeiro a ferir v leito da terra de nosso pai foi ¢ tatu,

G: linhas 30-39-45-36-64/65-68/69: agora 56 existe suc imagem sobre nossa
terra/agora s¢ subsiste sua imagem sobre o leito da terra/agora s6 subsiste suq imagem
sobre nossa ferra/agora so subsiste sua imagem/a gue vive sobre o leito da terra/é
somente sua Bnagem/o que agora mora sobre nossa terra/é s6 a imagem,

H: linhas 31/32-37/38 {com inversi0)-43/44-54/55-63: a verdadeira serpente mora no
limite do firmamento de/nossa terra/no limite do firmamento de nosso pai mora a
cigarrd/origindrial... no limite do firmamento de nosso pai/mora o verdadeiro/no limite
do firmamento de nosso pai mora o verdadeiro/tuku/mora agora no limite do
Jirmamento de nosso pai,

1. linhas 75-80-81/82-127: s6 vocé, Karai, pai verdadeiro/Karai Grande Coracdo/..
Karai, senhor das/chamas/ e vocé também, Karai, pai verdadeiro;

J: linhas 76-84-86-128: quanto as chamas sempre renascentes/ele sera o guardido das
chamas destinadas a cresceri/elevem-se um pouco as chamas sempre renascentes/fard
com que belas chamas,

K: linhas 79-84-91-94-100; quanio a elas vocé fard com gue seu filho seja guardido/ele
serd o guardidio das chamas destinadas a crescer/..quanto a vocé serd guardido da
bruma... faca com que se filho seja guardido.../quanic a vocé serd guardide do Grande
Mar,

L: linhas 81/82.96/97: Assim, faca que ele terha nome: Karai, senhor das/chamas/faca
com que ele tenha nome: Senhor da bruma das/Belas Palavras,
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M: linhas 88-89-112-113-117/118/119: aqueles que quisemos adornar/agquelas gue
quisemos adornar/em favor daqueles cuja cabega estd adornada‘em favor daguelas
cuja cabega estd adornada‘faca inicialmente com que a bruma coroe a cabega de/meus
filhos/a cabega de minhas filhas,

N linhas 109-110-129/130-143-144-148; em favor de nossos filhos, os bem-
adornados/em favor de wnossas fithas, as bem-adornadas/habitem nossos fithos
Javorecidos, nossas filhas/ fuvorecidas/para nossos futuros fithos favorecidos/para
nossas futuras filhas favorecidas/a palavra destinada a habitar seus fithos {recurso da
aliteracic com f);

O linhas 153-134: quario as normas futuras dos terrenos adornados/quanic as normas
Jfuturas das terrenas adornadas,

P linhas 156/157-158/159; depois disso, ele fez murmurar o ornamentopara os pais
verdadeiros primeiros de seus filhosfer murmurcr o ormamento/para as mdes
verdadeiras de suas fithas.

» Atos, seqiiéncias e cenas narrativas

O fluxo narrativo encontra-se distribuido em um total de dezoito cenas, das
ruais € possivel depreender quatro seqiiéneias de acfio da divindade, distribuidas em trés
atos dramaticos.

1. Cenas:

Cena 1: linhas 1 a 18: a fundag8o da terra futura (os dominios cardeais),
Cena 2: linhas 19 a 28: a fundacio do firmamento,

Cena 3: linhas 29 a 32: s criagfo da serpente (2 sujidade e a morte);
Cena 4: linhas 33 a 39 & criago da cigarra (o canto e o lamento);

Cena 5: linhas 40 a 43: a criagfo do girino (0 mundo aquitico);

Cena 6: linhas 46 a 56: a criacBo do gafanhoto (o aparecimento dos campos);
Cena 7: linhas 57 a 65: a criagBo do inambu {0 aparecimento das aves);
Cena 8: linhas 66 a 69: a criagio do tatu (o mundo subterraneo).

Cena 9: linha 70: a coruja e 2 noite;

Cena 10: linhas 71 a 72: 0 sol ¢ o dia;

Cena 11: linhas 73 a 89: Karai e a chama renascente;

Cena 12: linhas 90 a 98 Jakaira e a bruma;

Cena 13: linhas 99 a 110: Tupd e as aguas;

Cena 14: linhas 111 2 125; o fundamento da bruma;

Cena 15; linhas 126 a 130: ¢ fundamento das chamas;
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Cena 16: linhas 131 a 144: ¢ fundamento do frescor (temperanga);

Cena 17: linhas 145 a 155; a norma,;

Cena 18: linhas 156 a 161: os ornamenios masculinos e femininos (emblema de
identidade)

2. Seqiiéncias

Seqiiéncia 1; cenas 1 e 2; fundagéo do mundo;

Seqgiiéncia 2: cenas 3 a 10: aparecimento das criaturas;

Segii€ncia 3: cenas 11 a 16; as divindades € sua missio,

Seqgii€ncia 4: cenas 17 e 18: as normas ¢ 0s emblemas de identidade.

3. Atos

Ato 1! seqiiéncia 10 a terra e seus habitantes;
Ato 2 seqiiéncias 2 e 3: Nhamandu e a geragzo de deuses;
Ato 3! seqliéncia 4: a ética e a identidade mbya como legado divino.

B. A versé@o de Cadogan

O texto da versfio em guarani apresenta um total de 149 linhas distribuidas em
trés grandes segBes, as quais comrespondem as duas partes em gue © texto encontra-se
dividido. Na primeira parte ha duas seqdes e, na segunda, apenas uma longa segio. Nio
ha como falar em estrofes ou versos nessa narrativa, uma vez que Cadogan o apresenta
em forma de prosa, o que fica explicito na segunda parte do texto onde predomina um
ritmo prosaico ¢ visual. A construg@n paralelistica é quase inteiramente formada de
repeticbes parciais, como se verd a seguir ¢, devido 4 forma prosaica, a referéncia &
localizacio de alguns exemplos de sua ocorréncia deveri ser feita por indicagiio do
bloco de hinhas ¢ ndo de linhas individuais. Aparece no texto apenas um exemplo de
pasaielismo integral, linhas 1 e 136: Nhande Ru Ete tenonde gua. Um recurso estilistico
nove € a onomatopéia, usada para referir descrevendo o gafanboto:
pararéfoguero?arararﬁ e ogueroxiri: o ruido produzido pelo gafanhoto.

o Paralelismo

A linhas 1-34-35-36/40-44/45-48-66-71-72-107: Nhande Ru Ete tendonde guu...
Nhande Ru yva rokdre/Nhande Ru Tendonde yvy rupa’yrypa yma oime Nhande Ru
yvarokdre/.q'ete va'e oime/Nhwmde Ru yva rokdre./Nhande Ru vy
ofapovy.../Nhande Ru yvy rupa omboai py/Nhamde Ru Kuaray, koé joNhande Ru
tendonde onhemboyvaropy: Nhande Ru Ete tendonde guayvy;
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B: linhas 2-31: o0 yvy rupa rd i oikuad ma/wy rupa mongy’a ypy i are mboi;

C: linhas 8-12-14/15-16-17-18-19 (sendo que as linhas 8, 12, 18 e 19 formam anéforas):
pindovy ombojera yvy mbyte/pindovy ombojera Tupd amba’vytu pord rapyta re
ombojera‘pindovy/dra  yma rapyta re ombojera‘pindovy/pindovy petei  whirui
ambojera’pindovy re ojejokua vy rupa; _

D: linka 22-bloco de 25 a 30 (linhas 25 e 28): ywwra'i py ijpta’yvwyra’i mboapy py
rdgue/irundy ywra'i py...;

E: linhas 32-40-45/46-57/58-64/65-69: ... a’anga i e ma nhande yvy/... a'anga i te ma
agy opytal..a’anga/i te ma agy yvy pyl.agy opyiava'e a'anga i te ma..Yvy rapdapy
otko [ va'e/d’anga i 1e ma,

F: linhas 36 -37: ogueronheé ypy va ekue/oguergjae ‘o ypy va 'ekue,

G linhas 51-52-55-56: ... va‘erd tuku parard i/ombort, tuku parard i guevi oikutu/nhut
ogueropararard, ogueroxiry/ tuku parard i...

H: linhas 56/57-63-64. ... ‘ete va e Nhande Ru/vva rokdre ma oime/...oime agy Nhande
Ru yvarrokare...,

I bloco 59 a 66 (linhas 59/60-62/63): Nhutt gjekuad i ma vy, ogueronhe’en-idu ypy i
va ekue... /... nhut ogueronhe ‘endu ypy i va'e-‘fue,

J: bloco de 75 a 106 (linhas 75-79-80/81//77/78-82-90/51/99/100): Ndeé aé, Karai Ru
ete/Karai Py aguaen... /. Karai Tataendy/ja//...remo-nheangarekota nde
ra 'vonheangareko va'erd tataendy../Néi, ndeé renheangarekota iataxi-/na nhe engatu
rapyta.../ndeé renheangarekoia Para Gua-sxure, Para Guoxu rakd...,

K lLinhas 88/85-97/98.120/121-144: a’e va'e rakykuégui, Jokaira/Ru Ete py/a’e va'e
rakykuégui, Tupd/Ru Ete py.../a’e va'e rakykuégui:/Karal Ru Fie.../va'e rakykuégui...;
L: Linhas 105-106-134-135; ... nhande ra’y jeayd porangue i pe/nhande rajy jeayi
porangue i pe/...nhande ra’y jeayi rd i/nhande rajy jeayi ra i,

M: linhas 107/108/109-142-143: Nhamandu Ry Ete tendonde gua yvy/rupdre jeguakdva
apyre i pe, juxu-kava apyre i pe arandu pord.../yvy re jeguakdva reko rd i, joxu-fdva

reko rd 1 peé aé peifuadme;
N: linhas 137-138: ...omonheendi mba i ma vy gua'y ru/ ete rd, gua'y nhe'eng ru ete
ra...;

O: bloco 144 a 149 (linhas 144/145-146/147). va'e rakykuégui, ombojeguakdva-vy-/apu
gua'y ru ete tendonde gudpe/ombo-jaxukdivyapn guajy xy ete'tendonde gudpe, va’'e
rakykuégui a’e. )

» Cenas, seqiiéncias e atos da narrativa

A narrativa em guarani encontra-se formada por dezoito cenas, cinco seqiéncias
e trés atos, e ndo difere da divisBo encontrada na verso de Clastres. As cenas sdo
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compostas pelas seguintes linhas: cena 1 (linhas 1 a 19), cena 2 (linhas 20 a 30), cena 3
(linhas 31 a 34), cena 4 (linhas 35 a 41), cena 5 (linhas 42 a 47). Cena 6 (linhas 48 a
58), cena 7 (linhas 59 a 65), cena 8 (linhas 66 a 69), cena 9 (linha 70), cena 10 (linha
71), cena 11 (linhas 72 a 87), cena 12 (linhas 88 a 96), cena 13 (linhas 97 a 106), cena
14 (linhas 107 a 119), cena 15 (linhas 120 a 123), cena 16 (linhas 124 a 135), cena 17
{linhas 136 a 143) e cena 18 (linhas 144 a 149). As seqiéncias formadas por conjunto
de cenas sdo: seqiiéneia 1 (cenas 1 e 2), seqiiéncia 2 (cenas 3 a 10), seqiéncia 3 {cenas
11 a 13}, seqiéncia 4 (cenas 14 a 16) ¢ sequéneia 5 (cenas 17 e 18). Os atos narrativos
s&0: ato 1 {segiiéncias 1 e 2), afo 2 (seqiiéncias 3 € 4), ato 3 {segiténcia 5).

3.5, Mitopoética e Ultrapassagem

E assim, pois que, através do estudo de trés de seus mais importantes e
fundamentais mitopoemas cosmolégicos, aqueles que, se de um lado, dic contz da
fundag8o imaginana e da institucionalizagio historica da sociedade mbya, de outro, sdo
ja o resultade desse processo historicizante, encerra-se essa viagem pelo imaginario
mitopoético dos guarani mbyé.

De acordo com Clastres (1990), os mbya nfo apresentam uma mitologia
diversificada, ainda que a sua sociedade seja logocentrada, uma vez que entre os mbyi o
us0 da palavra desloca-se da narrativa mitica para a reflexfo metafisica ou mistico-
religiosa, como via de ascese e meio de alcangar a ultrapassagem entre os dois planos,
no entremeio dos quais o ser-mbyd se debate: o divino-sagrado-eterno ¢ humano-
profano-efémero, ou ainda, entre a forma verdadeira de vida e a copia imperfeita da
vida. No entanto, a conclusfio mais evidente, a partir do trabatho com os textos mbys, é
que se trata de uma mitologia de alta qualidade lingiiistica, imagética, em suma, poética,
cujos textos sdo exemplos cabals da arte verbal.

Uma segunda conclusiio: textos mitopoéticos, ética ¢ religiosidade imbricam-se
nas praticas discursivas dos guarani mbyi H2 um duplo movimemto que vai da
organizagdo social ao corpo mitopoético, € deste para aquela, comprovando que, de fato,
essa sociedade funda-se e historiciza-se, na e pela mitologia. E uma sociedade
estrufurada na e pela palavra, uma vez que é a palavra que habita cada individuo e 0
dota da centetha divina. Por isso, o mbya nfio busca a felicidade no mundo terreno, mas
procura transcendé-lo, intenta libertar-se das amarras da histéria para alcangar a
dimens3o dos deuses. '

As trés narrativas mitopodticas enfocadas compBem uma seqiéncia
perfeitamente equilibrada, na qual ponto de partida € o tempo zero do evento da criagio,
e 0 de chegada, é o momento em que se anuncia o aparecimento daqueles que, ja ndo
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pertencendo a esfera do sagrado, habitar8o a terra. Esses habitantes, os humanos, ainda
que ndo sendo divindades, encontram-se imbuidos de heranga e presenca divina (a
chama, & neblina, 2 coroa emplumada sio simbolos ou icones, da manifestagfio divina).
E € essa certeza, que lhes ¢ garantida pelos mitopoemas, que torna os mbyd um pove
pleno de religiosidade e de €.

Além da beleza poética que emana dos texios, nele se apresenta essa relagdo que
os mbya desenvolveram através de sua historia, face as condigdes de sua existéncia:
uma busca sem fim (¢ mesmo sem resposta), uma obsessdo, um movimento continuo
para chegar ao ikandire: a passagem para a Terra Sem Males sem passar pela
experiéncia da morte, De fato, na constituicBo de seu imagininio radical instituinte, os
mbya nio aspiram a perfeico humana, aspiram, sim, a ultrapassar a condigdo de
humanos pols, como eles proprios afirmam, desejam ser deuses e s3o apenas homens.
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4. TEMPO DE CRIACAO, TEMPO DE DESDOBRAMENTO:
DO COSMO A CASA

Este capitulo enfoca, prncipalmente, o mito como exemplo de teoria
cosmologica, fruto de um saber teorizarte acerca da origem, existéncia e funcionamento
do universo. Este saber refiete todo um processo de produgio de conbecimento a partir
de observagdes que se foram desenvolvendo ao longo da histonia dos guarani mbya. Mais
uma vez € mister ressaltar que, embora enverede pela discussdo e mterpretagio daquilo
que nas narrativas mipoéticas se revela saber astrondmico, o que interessa crucialmente a
analise é sempre a relagio desse saber com o funcionamento da discursividade mbya, da
qual o mito, enquanto discurso fundador € constitutivo. De mais a mais, a cosmologia
mbya, representando-se no espago discursivo dos rituais, ¢ um dos aspectos relevantes
dessa discursividade.

A concepeio de tempo, assim como © Hdar com o tempo — “o fazer o tempo € 0
fazer do tempo™(D'Olne Campos, 1994) —, do que resulta a constituigdo do tempo
como dimensdo de atividades (tempo sccial e tempo ritual: tempo linear e tempo ciclico),
reguladas por um calendario marcado/instituido por modificagSes sistematicas da/na
natureza (nudangas sazonais, aparecimento de estrelas e/ou outro indicio cosmico que
propicie a institucionalizacio de um calendario), e mesmo o processo de construgio da
categoria temporalidade e de seus eventos £ momentos devem ser definidos e
compreendido em cada contexto especifico de sua producBo € atuacBo. As
categorizagGes do tempo condicionam ¢ refletem deierminadas formagbes histdrico-
ideologicas do imaginirio e da memoria sociais e, por conseqiiéncia, encontram-se
presentes nas atividades produtivas, nas estruturas simbolicas relacionadas ao teropo,
bem como nos processos discursivos ¢ {nfo somente) gramaticais de linguagem. A
temporalidade apresenta-se, no conjunto da humanidade, como parte inextricivel de suas
certezas, angustias e obsessies fundadoras, ¢ mediante modos e formatos de
historicidade especifica.

Grosso modo, a teoria de cophecimento que subjaz e determina a instituicdo dos
calendarios centra-se na concepcio de um tempo ciclico (Eliade, 1985) que, por sua
recorréncia ¢ previsibilidade propicia a inteligibilidade e 2 ordenagio 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 ¢
transmissibilidade) e questdes discursivas (o tempo como elemento da produgio de
sentidos e parte das praticas discursivas). Assim, a temporalidade, social ¢ ritualmente
concebida € processada, msere-se na ordem stinbdhca de um povo e comparece atraves
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de sisterna de regras as quais os membros da sociedade habilitam-se a reconhecer(-se)
{n)o mundo e a comunicar(-se).

O controle da temporalidade implica nfc somente pa racionalizagdo das
attvidades sazonais (produtivas e/ou rituais), ou no calendario ritual, mas igualmente em
do aquile que se refere 3 comunicagio social propriamente dita. Segundo Phillips
{1974:93}, “a speaker must have some notion of temporal ordering and seguencing, in
whatever he is doing, if he is to speak properly”. Este preceito € especialmente
determinante quando se trata de fala ou de atividade ritual, nas quais o onde, o quando,
e o como s30 requisitos indispensdvels para que o evento se realize apropriadamente.
Desse modo, falar e agir encontram-se em permanente interacio com a temporalidade,
nic apenas como horizonte do evento, mas principalmente como constitutive ou
tnstituinte do estar no mundo (na ordem do tempo), ou melthor, com os ciclos
socialmente construidos do tempo.

E com base nessas diferencas constitutivas que se pode afirmar que os contatos
entre indios ¢ ndo-indios sfo igualmente intermediados por suas diferentes {e por vezes
discrepantes) concepgdes e praticas temporals, 45 quais, na maiornia das vezes, provocam
descompasso ou disjungdes (um encontrar-se fora dos eixos) e, como tal s8o parie
mtegrante dos mecanismos de fricglio interétnica. Isso ocorre, como assevera D’Olne
Campos, 1991, porque “as representacdes dos tempos (tempo propriamente dito e clima
fora e dentro do nosso corpo), ou sgja, representagdes do tempo 80 espago vivencial, se
manifestam como “Reloégios’ e “Calendarios’ naturais, ordenadores da nossa leitura do
mundo”,

Assim sendo, diferentes concepgbes e representacdes do tempo implicam em
formacio de diferentes modos de construciio histdrico-imaginaria ¢ de organizacio
social. E importante ressalvar que, porque existe uma unidade simultaneamente
conceitual e vivential enfre cosmo e sociedade, a necessidade de dar listbilidade
sistematica aos fendmenos naturais, respoadia igeaimente & necessidade de regular a vida
social (Broda, 1982). Em certo sentido, 0 que marca a diferenga, quamio a representagio
dos tempos dentro ¢ fora do nosso corpo (D’Olne Campos, 1991), entre sociedades de
tradigio tribal ¢ sociedades industriafizadas é uma proporgio de maior ou menor
visibilidade dessas relagdes no gue se refere a concepcdo de mundo e 2 amagio no
mundo. No mundo marcado pela' revolugio informatica, no qual atua de modo
predominante uma tendéncia & materialidade virtual, essa relagio com a temporalidade
shstratiza-se; a0 passo que em comumnidade indigenas tradicionais (apenas para marcar os
dois pontos mais polarizados dessa gama de relagfes) a presenca da temporabdade
integra vistvelmente o cotidiano tribal.



Ha uma interrelacio que se estabelece enire homem-meio ambiente-fenémenos
ciclicos, da qual derivam os regulares temporais ou reldgios paturais das atividades
cotidianas de ordem econdmica, social ¢ simbolico-cognitiva. Lévi-Strauss (1991) ja
havia mostrado que ha uma imbricagio entre condicdes ambientais (percepgio e
racionalizacio de fenOmenos celestes e terrestres), processos rituais e as narrativas
miticas, especialmente as de tipo cosmologico. Destarte, os reguladores temporais
funcionam como representagSes do cosmos, social e discursivamente determinadas, cuja
fundamentagdc empirica assenta-se, via de regra, em um campo observacional
topocéntrico, o qual toma o homem local como ceniro da observacio. E essa posigio
observacional gue possibilita a criagio de marcadores de tempo com base em um
“relégio celeste” ¢ um “reldgio terrestre”, aos quais ligam-se fendmenos relativos a
pesca, a agncultura, a caga, aos rituais, a relagio perfodo de trabalho/periodo de fénas,
as festividades, enfim, 4s mais diversas gtividades humanas.

Os marcadores de tempo celeste e os marcadores sociais de tempo, ou os
diversificados sistemas de datagio, como modos culturalmente determinados de
apreensic e controle da temporalidade, ddo origem a calenddrios os quas, sendo
representagdes titualizadas do tempo cronoldgico, geralmente regulam um ciclo anual de
atividades, especiatmente as socio-econdmicas, visto que o decurso da vida encontra-se
pontuado por ciclos ou que-fazeres dependentes de um controle e organizagio social do
tempo.

Sendo fundamentalmente um produto da observagio etno-topo-céntrica, a gual,
em deferminadas culturas, acrescentam-se reguladores de tempo derivados de
observagdo astrondmica em moldes académicos, a marcagde de tempo, na grande
maioria das culturas, liga-se ao acompanhamento da trajetoria do sol, com suas variagdes
posicionais em relag3o &s diversas épocas do ano, tendo como referencial de observago
© horizonte, 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 comunto de
ciclos de lua pode ser marcado por indicagBes temporais do tipo: “na proxima lua”,
“dagui ha duas luas”, ou ainda indicagio de atividade, ex.. corfar cabelo numa
determinada fase da lua. A segmentacdo ciclica da temporalidade também pode ser
marcada pela observago da passagem de estacBes ¢/pu por algum tipo de floragio. Um
bom exemplo disso ¢ a relacio inverno/primavera entre os guarani, marcando ¢ fim/micio
de um perfodo de vida ou ciclo amual (ara pyau phemokandire - o renascimento do
tempo-espago novo), em Lingua Geral o ano € denominado akayu {caju) dada 2 floragio
anual do cajueiro; para os Desina, o ano comega em outubro, quando aparece no céu a
constelagio “Tuminacio da jararaca” possivelmente o Cruzeiro do Sul (Ribetro &
Kenhiri, 1991).
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Assim, além do movimento solar, que produz a relagio dia/noite: claro/escuro:
afazer/descanso, além de fenbmenos como solsticios, equindcios € passagens zenitais,
das fases da lua, da passagem das estagBes e da floragio, 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 constelagBes, sua posicio e movimento, diferentes
configurages do céu relativamente a diferentes épocas do ano (I’Olne Campos, 1992).
O conjunto desses fendmenos propicia a formaciio de sinais, que sio déixis temporais
discursivamente relevantes, que indicam ¢ momento certo para a realizacio de
deternuinadas atividades, sejam produtivas, sejam de lazer. Considerando, ademais, a
mterdependéncia manifesta entre o cosmologico e o terrestres, tanto do ponto de vista
do ppagindrio instituinte, quanto da compreensdo de fendmenos ecossistémicos, quanto
da formag3o dos calendarios, verifica-se que, no que tange as formagbes imaginarias,
existe uma associagio entre a relagdo especular céu-terra ¢ a formacio dos reidgios
marcadores de tempo, de forma que:

Goyos G

" Relbgios
o (E)

A partir dessas constatagdes empiricas, pode ser estabelecido um conjumto de
relagdes antindmicas, dedobrando-se em plane divino/plano bumano, ou tempo/ciclo
celeste ou cosmico/tempe cicle da vida ou social. Essas, além de constituirem um campo
de observagio ¢ experimentagdo, s#o também marcadas por relagbes na ordem discursiva
entre dimensio da verdade/dimensio da falsidade; ordem da imortalidade ou
perfeicio/ordem da efemeridade ou imperfeigiio, e como tal permeiam todo o complexo
vivencial social e individual da sociedade. Essas relages encontram-se primariamente
mediadas, isto ¢, fundadas e legitimadas, mesmo quando essa fundamentagio
desvisibiiiza-se, pelo mitico,

245



As relagbes entre o humano e o cosmoldgico, entre o tempo social € o tempo
cosmico, constitutivas do imaginario radical instituinte determinam, por sua vez, um
conjunto de praticas ¢ de saberes que regulam as atividades produtivas e rituais de uma
sociedade. Nesse sentido, as nparrativas mitoldgicas de cardter cosmoldgico ou
cosmogdnico constituem um repertGrio resultado de observaghes e expenimentagBes, ©
que significa dizer que uma das caracteristicas do relato mitico € funcionar como um
compéndic de saberes, dado ser uma narrativa institucionalizante que, funcionando como
memoria social, recolbe, sistematiza e transmite a produgio de saber, no qual as
hipGteses sobre & origem, papel e funcionamento do universo encontram-se elaboradas
(Borges, 1995). Historicamente, no gue se refere 3 mitelogia indigena sul-americana, as
primeiras noticias a cerca desse saber mitico remontam aos relatos dos vigjantes e
missionérios 4o séc. XVI. No entanto, as pesquisas arqueologicas vém demoastrando 2
existénela de indicios (especialmente e pinturas rupesires) de que esse saber j2 se
constituia em uma importante fonte de regulamentagio social para populagdes indigenas
ha muito extintas.

Desse modo, 0 conhecimento da relagio terra/céu mostra-se particularmente
relevante para a vida € a sobrevivéncia de povos indigenas, dado que a relagio tempo-
espaco-vida pauta-se pela inteligibilidade dos fendmenos de ordem meteorologica
(tempos de chuva, seca, movimento e formagio de nuvens, passagem das estagdes,
movimento dos ventos e das marés), bem como daqueles de ordem celeste, tais como
dia/noite, fases da Ifua, eclipses, cometas, constelagdes, configuracio do céu
relativamente a duas varidveis: posi¢io geografica da observacio e periode do ano. O
cotidiano tribal depende dos dados observacionais e experimentais que essa leitura do
mundo fornece. E a partir desse conhecimento que o homem, além de transformar a
natureza, estabelece uma relagdo sdcio-cultural em forma de seqii€ncias ordenadas de
eventos (plantio, colheita, caga, pesca, festas rituais), mediante as quais encontram-se
representadas as relacdes entre o tempo social e o tempo cosmico, as quals, por sua vez,
determinam um conjunto de prética e saberes que organizam as atividades produtivas e
rituais de uma sociedade.

Para os Kuikiro, por exemplo, hd uma associagdo entre estrelas e aves, as quais
lhes fornecem, segundo a estaglo, diferentes meios de condigbes ambientais. Trata-se de
um sisterna de informagio indispensvel para a vida desse povo: assim, T6 (a siriema),
ou as Pléiades, na classificac8o estelar, anuncia, para dali a um més, o inicio da época de
fartura de peixes, indicada pelo aparecimento de Tute, o gavido, o dono do peixe, ou
Aldebard, na classificacio estelar (I¥Olne Campos, 1995:11-66). Desse modo, as
alteracdes bruscas das condicBes ambientais, causadas naturalmente ou por meio da
mnterferéneia  humama, pela construgdo de barragens, de estradas, ou por
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desflorestamento, provocam ndo apenas violentas mudangas no ecossistema, mas, do
ponta de vista do conhecimento, perda mestimavel do saber acumulado pelas geracGes:
quando sio perdidos os signos que propiciam uma leitura do meio ambiente, em
consegliéncia da disjunglio entre os tempos do céu ¢ da terra, provocando uma
desregulagem nos marcadores de tempo.

De acordo com I¥Olne Campos (1993), considerando as antinomias suscitadas
pela relagio ecossistémica Céu/Terra, € possivel constitulr uma rede de referéncias que,
de modo integrado ou separadamente, subsistem na relagiio homem/universs. Assim
tomando como ponto de partida a dicotomia sagrado/profane, uma relagio do tipo
terra/céu, seria correlata ao campo dominio humano/dominio nio bumano. Ji uma
relaglo do tipo terra (territério, lugar de habitaciio e existéneiay/Céu seria correlata
relagiic humano ou profano/divino ou sagrado, manifesta, por exemplo, na concepcio
¢ristd em que a terra representa o lugar do homem e do pecado, ao passo que o Céu
representa o lugar do tempo ¢ da vida eternos e da recompensa; o lugar onde reina Deus
£ a bem aventuranca.

A relagio terra (histdricay/Terra (mitica) implica numa correlagic lugar
profano/lugar sagrado, relaghc de sacratidade em que a Terra ¢ entendida como Cosmo
£, portanto, como totalidade acabada. Entre os mbya, por exemplo, & terra € o lugar da
infelicidade e das copias imperfeitas, ao passo que a Terra representa a verdadeira
morada dos Homens verdadeiros. A sua copia, a terra, € considerada apenas como ©
lugar de habitacio e provagio dos homens que buscam recuperar a condigdo original de
drvinizados. Assim, para os mbya, o cosmo, o sagrado € o lugar da verdade, o que
corrobora a afirmagio de que na formag3o e no funcionamento da sociedade mbya, o
cosmologico tem precedéncia e predominfincia sebre o histdrico-profano. Reproduzo, a
seguir, 0 quadro dessas relages pluridimensionais e imbricadas, elaborado por D’Olne
Campos (1995:11-28):

Terra/céu Planeta Terra/céu de estrelas
terra/céu sole, lugar/céu de estrelas e nuvens
terra/Céun solo, lngar/Céu sagrado
Terra/Céu Terra sagrada/Céu sagrado
Terra/Céu Cosmo

(sggrado e profano imbricados}

No entanto, no que tange & discursividade, o apego 4 evidéncia fenomeénica,
como efeito de transparéncia da antinomia interionidade X exterioridade, ou amnda, de um
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Aqui versus um LA, apenas produz efeitos de dissimulacio da questiio central que € a
formagiio historico-tdeoldgica das sociedades. De maneira que a focalizacBo excessiva da
atencio mas antinomias, constnzidas a partir da relagio céu/terra, pode levar 3 wma
incompreens&o dos processos imaginarios e discursivos, materializados na produgio e
prética de saberes e de fundagfio de sentidos, que ocorrem na estruturagio de sociedades
indigenas. Grosso modo, para os povos indigenas essas diferentes relagOes ndo se
apresentam, de fato, como antinomias, mas como modos de recorte que, afinal, recobrem
uma visBo integralizadora e uma formacfio discursiva marcada por umsa unidade
contraditoria tal qual se historiciza em sua pratica discursiva. Tal é o caso, alids, dos
mbya para quem os diferentes recortes entre terra/céu ¢ Terra/Cén convergem para uma
unidade dialética, formando um campo complexo de relagbes ndo lineares, que se realiza
no aguyje ¢ no nhemokandire, e que € representada por Nhamandu.

Além do mais, para ¢s mbya as relagBes céufterra encontram-se marcadas por
uma posicio ou fungio ritualistica de senhor ou dono “ja”, como representacdo no plano
humanc de relagbes de dominio existentes no plano divino: dono da casa de festas
religiosas, dono do caminho, dono de certos animals ou de certas plantas, dono de certas
localidades. Particularmente importantes entre os mbya, voltados essencialmente para o
cosmoldgico (relaglio Terra => Céu), sdo as posigdes de dono ou senhor relativas e
correlatas aos dominios que foram estabelecidos por Nhamandu a seus descendentes: o
senhot/dono da Chama (dominio de Karat), Karai Tataendy Ja; o senhor/done da Bruma
(dominio de Jakaira), Jakaira Tataxina Ja; o senhor/dono das Grandes Aguas (dominio de
Tupid), Tupd Paraguaxu Ja.

Fica claro, de todo modo, que niio deve ser negligenciado, no que se refere ao
saber da tradicdo oral dos povos indigenas, que este saber reflete uma sistematizagdo ¢,
por conseguinte, obedece a formas de racionalizagiio. Assim sendo, as formas de
configuragio e nomeagfio (taxonomia) celeste obedecem a recortes culturalmente
determinados. Isso inchui o reconhecimento de diferentes paradigmas de recorte e de
classificagiio celeste, nos gquals, © plroéésso de construgdo e de representagdo de
constelagbes inclui, em algumas taxonomias, a 4res nio luminosa, reunindo nums sintese
de observagdo celeste o5 pontos luminosos (as estrelas) e os escuros (fundo do céu), tal,
- por exemplo, € o caso da classificacBo celeste kayapo.

As representacdes fregiientemente associam as “formas” estelares e de outros
corpos celestes a figuras ou elementos do meto ambiente. Esse processo de simbolizagio
pode ser aceito como caracteristico do esquema geral de significagio, através do gual
uma dada sociedade ordena e sistemnatiza essas relagbes: “casa da cobra”, “casas de
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maribondo”, s&o exemplos de constelagBes kayapd; “onga”, constelagio de alguns povos
do Parque do Xingu, formada por duas estrelas brilhantes {os othos da onga) e o fundo
escuro do ceu (o corpo da onga); “seichu”, constelag@o tupinambé referente ao conjunto
de estrelas ao qual o saber astrondmico ocidental identifica como “Pléiades”. Um bom
exemplo desse tipo de diversidade de apreensio celeste pode ser dado pelo seguinte
exemplo: a0 mesmo conjunto estelar, ocidentalmente associado a um escorpido e 2 uma
balanca, “Escorpifio” e “Libra”, os Tapirapé associam “Uma roda de criangas comendo o
rato”, os Baraséina uma “Taturana com cabeca de jaguar”.

4.1. Excertos de Cosmologia Mbya

A seguir sio apresentados alguns dos fatos astrondmicos que fazem parte do
saber acumulado dos mbya, tal qual se encontram disseminados pelos varios textos que
compem © Ayvu Rapyta E importante nic perder de vista que esses fatos nio
constituem ums forma autdnoma de conbecimento, pois estfo profundamente
determinados pela formacio discursiva religiosa dos mbyé e, como tal, afiguram-se como
representacdes (copias, icones) de fendmenos de natureza divina.

» Inverno: ira yma: que representa o tempo em que ainda ndo havia vida, E
denorminado ainda de dra yma nhemokandire ‘ressurgimento do tempo-espacgo
primitivo’, consting o tempo da negagio e do qual Nhamandu desdobrou-se, juntamente
com © tempo novo. Uma outra maneira de indicar a chegada do inverno toma como base
a observagio de gue os dias, nesse periodo, s80 mals curtos que as noites: kuaray
apua’i efe “sol (dia) muito curto’, ou kaaray ijapu’ave ma ‘o sol (o dia) j& estd mais
curto’, ou ainda pytii puku ‘noite comprida’.

¢ Verdo: kuaray puku ajevy ‘retorno do sol (do dia) comprido’.

« Primavera: marca o comego do ano mbya. Sfo vérias as formas de referir ou
denominar essa estagiio de acorde com © vocabulario sagrado: 4ra pyau “tempo-espago
novo’; ara pyan nhemokandire ‘ressurgimento do iempo-gspagd novo’, araguyje
‘tempo-espage da  madurez (fisica e espiritual)’; araguyje nhemokandire
‘ressurgimento do tempo-espago da madurez’. Trata-se do tempo-espago que foi
instaurado concomitantemente i aparicic de Nhamandu, como conseqiiéneia de seu

continuo movimento de expansio. Marca o periodo apropriado para a semeadura.
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s mbya cercam-se de regras e preceitos de natureza religiosa, 0s quais devem
ser estritamente observados durante todo o processo de produgdo, da semeadurs 2
transformagdo do alimento:

1. Nao se deve semear na lua nova, pots 0 que nesse periodo € semeado ndo
vinga Ou torna-se sujeito ao ataque de parasitas.

2. A semeadura (do milho, da mandioca, da batata e de qualquer outro cultivo)
deve ocorrer na primavera, durante o periodo da lua minguante. As sementes devem ser
alinhadas com o nascente.

3. Deve-se orar aos pais verdadeiros e a Jakaira para que as sementes vinguem ¢
frutifiquen.

4. O que for semeado deve ser dedicado aos deuses, pois o seu consumo néo se
destina exclusivamente s pessoas, assirn procedendo evita-se que haja a proliferagio de
Dragas na roga,

5. O produto da plantagio deve ser dividido, socializado, entre os membros do
grupo, condigio da ética mbya para a manutengdo da solidanedade tnbal (mborayu).
Desse modo, estard sendo pago o tributo aos deuses, o que propiciara novas colheitas.

Tembiu aguyje ‘tempo de madurez dos frutos (alimentos)’, acontece guando os
produtos plantados estio prontos para serem colhidos e transformados em alimento.
Quando isso acontece, os mbya preparam cerimbnias rituais para saudar 3 nova safra.

O miho, cultivo e alimento mais importante da dieta mbya, encontra-se
diretamente relacionado a0 mundo espiritual, pois ¢ uma dadiva divina. Assim, é ciclo do
mitho que determina o calendario econdmico-religioso dos mbyd, Ha rituais religiosos,
como © batismo ¢ a benzedura de sementes ¢ brotos, que acompanham todas as etapas
por que passa o cultivo do milho, desde o rogado, o plantio, a cotheita até a
transformagao do milho em alimento,

» Noite: pyavy — designagio ordinaria; pytii rupa ‘leito de trevas’, designagio
religiosa, ou ainda kaaray # rapa ‘leito da sombra do sol’.

A expressdo pytil yma ‘noite originaria’ refere-se ao tempo do cacs (do nio-ser),
a wm universo em estado de totalidade e ndo-movimento e também ao fempo antes do
aparecimento do sol como materializagio exterior do brilho da sabedona divina de
Nhamandu. No tempo da noite origindria, mesmo depois que Nhamandu se desdobra e
cria um umniverso em expansio, a luz que emanava do coracdo deste ser divino, para
quem a noite nio se manifestava, ainda nao instituira a separagio entre & noite & o dia, ©
que significa que essa presenga luminosa ainda n#o se identifica com o dia, © que $6 val

ocorrer apds 0 aparecimento do sol
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“Nuestro Padre Namandn (...)
El 5o vié tinigblas:

aungue el Sol atn no existiera,
El existia thuminado por el refle-
10 de su propio corazdn;

hacia que le serviese de sol la sa-
brduaria comenida dentro de su
propia divimidad.”

{Cadogan, 1959:14)

Trata-se, entfio, de uma luz que € reflexo do poder-saber divino que encobre as

trevas e, em consegiiéncia, traz conhecimento. Neste sentido, o aparecimenio da luz,
como parte do divine saber de todas as coisas, implica na formag3o de uma teoria do
conhecimento, Para os homens, visando separar 2 noite do dia, Nhamandu criou o sol e,
mais adiante, criou a alma-palavra que dota os homens de vida e inteligéneia. Estabelece-
se aqui 3 distingBo fundamental entre o saber divino e o humano, No plano divine, o
saber ¢ imanente ¢ total, no plano humano, o saber € inerente & alma-palavra. Posta
nesses termos, 2 teotia do conhecimento mbys aproxima-se da teoria platGnica do
corhecimento como reminiscéncia. Em ambas as posigdes tedricas, o conhecimento é
uma propriedade da alma, de forma que o saber no deriva de uma aprendizagem, mas
de uma rememoracio.
s Sol: kmaray. Segundo Cadogan, a etimologia de kuaray sera kaaa ‘saber’, ra
‘criar’, ¥ ‘coluna’, ‘mastro’: seria a coluna ou a manifestagio da sabedoria e do poder
criador de Nhamandu. E nesse sentido que o sol {astro celesie) é a representacio, no
mundo humano, da presenca de Nhamandu, E € porgue o sol assume essa posigio na
cultura mbya, que a ele estio relacionadas indmeras atividades e rituais:

Sepultaments: o corpo ¢ enterrado observando-se o sentido lesic-oesie, com o
rosto voltado para o nascente. Dessa forma, o corpo assume a mesma posicio do
movimento aparente do sol pelo firmamento. Apenas para efeito de comparagiio, entre 05
araweté {cf Viveiros de Casiro, 1984/85) os mortos sio enterrados com o rosto
alinhado para oeste (sol poente), que € o caminho dos mortos lumanos, dado que em
diregio a leste encontra-se o caminho dos Miil e dos mortos divinizados, Uma outra
particularidade araweté diz respeito ao sentido percorrido pelo morto, que sai pelo oeste
e retorna pelo leste. _

Oraces matinais: 530 realizadas com o rosto voltado para o nascente, diante do
sol.

Casa cerimonisl: construida no sentido leste-oeste.
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Caca 4 paca: os mbyé acreditam que hi uma relaghio entre capturar uma paca em
armadilha e a aparente lentiddo da elevagio do disco solar sobre o horizonte. Assim,
toda vez que o sol parece elevar-se lentamente, os mbya dizem que isso significa que
uma paca foi capturada. A razdio dessa relagio encontra-se na mitologia: trata-se de um
sentimento de arrependimento do sol, realcionado a um episddio no qual se conta que
sua mae estava morta €, 20 invés de a ressuscitar em forma humana, o sol 2 transformou
em wma paca que, logo depois, foi capturada em uma armaditha para servir de alimento.
Por is50, toda vez que uma paca € cagads, o sol, arrependido, move-se devagar.

Pontos cardeais:

Norte — kuaray ijapu’a’ia katy ‘para onde o sol € curto’ — dominio
dos ventos bons, emangOes de Jakaira: primavera.

Sul — kuaray pukua katy ‘para onde o s0l € comprido’ — dominio
do tempo-espago primigénio.
Leste — kuaray oua re ‘de onde o sol vem’ — dominio de Karai.

Oeste — kuaray oikea re ‘onde o sol entra’ — dominic de Tupa.
Eclipse: kuaray opheama ‘0 sol ji se deixa cair ou prender’. Os mbyé
apresentam duas explicagdes para o eclipse solar: a) uma luta mitoldgica entre o sol e
Xana (immigo do pai dos mbya), apds ter este matado um dos filhos de Pa’i Rete
Kuaray; b) uma razfio religiosa, o eclipse acontece quando os mbya deixam de dirigir
orages ao sol.

“Se encolerizd nuestro padre Pa’i; lucharon; se derribaron gl umo al
otro. No pudo vengerio Charia y sol volvid a levantar-se. Resultado de
ésto son hasta ahora 1os eclipses del sof™

“Siendo numerosos los gue no dirigen plegarias a los dioses, se eclipsa
el sol. Aungue oo sera destruido €L, en esta forma nos advierte (...} {...)
portanto, yo detendré a mi hijo €] Sol para gue sobrevengan timeblas,
dice muestro Primer Padre (...} [habla] Tupd Ru Eie: -Bien, esperemos;
amnque debiéramos corear tnieblas, prestemos oido a nuestros
mmumerables hijos, a aquellos a quienes damos asiento para tenerlos a
muestro cuidado.(.). -8i asi no aconteciere eres tu, nuestro Primner
Padre, quien sabe gué hacer de tu tierra.”

{Cadogan, 1959:82;100)

Em conseqiiéncia do preceito de ordem religiosa, o aparecimento de um eclipse
solar provoca um ntual de dangas e oragdes, cantadas em voz alta para gque Tupa Ru Ete
as escute e as transmita a Nhamandu, 2 fim de gue este ponha fim as trevas.

)
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¢ Lua: jaxy. Jaxyrd ‘futura lua’ é o nome do immZo e companheiro de aventuras de
Pa’t Rete Kuaray, o herdi civilizador dos mbya.
Fases da Lua: Cheja; jaxy nhepytii
Nova: jaxy pyau
Minguante: jaxy mbyte py ‘lua no centro’
ou jaxy pa’i ‘imtervalo de lua’
Crescente: jaxy endy mbyte uar central’
Luar: jaxy endy ‘britho da lua’
Més: kova’e jaxy re “durante esta lua’
Eclipse lunar: ocorre guando Xaria a devora ¢ aparece porque o sol a faz
TeVIVEL:

“Es solamente debido at hecho de haberle Chana devorado gue hasta al
presente la luna desaparece; solo por haberie su bermano mavor
resucitado es que hasta ahora vuelve 2 pacer la juna mueva/En la
misma forma, cuando la Luna se eclipsa, Charia estd por devorarla: 1a
luna se eclipsa {se cubre) en su propia sangre.™

(Cadogan, 195%.79)

Manchas lunares ¢ chuva na Lua Nova: as manchas foram provocadas na face
de Lua por sua tia paterna, com quem Lua mantinha relagBes sexuais nfio consentidas, a)
porgue constituia incesto ¢ b) porque Lua o fazia sem dar-se a conhecer.

“Lana se introducia subrepticiamente en la habitacion de su tia patemna
{.). Queriendo saber quién era ¢l que se mtroducia jumto a elia,
smbadurnd sus dedos con resina v de noche, muentras a tientas la
buscaba, le embadumd a Lima ¢l rostro, Al dia siguiente Luoa fué a
lavarse la cara a fin de guitarse la resina. No salid, no salié todo; solo
s¢ le ensocid mas la cara. Para que hasta el presemte lleve la cara
manchada acomtecieron estas cosas, sentando em esta forma,
efectivaments, precedentes para nuestra conducta.(...). Emonces, Luna
hizo que Doviera; hasta el presente, para quitarse las manchas que le
puso su tia, Lana hace Hover, asi es que la luna nueva se lava la cara
hasta e} presente.”

{Cadogan, 1959:79-80)

¢ Trovie: tataendy ryapn ‘ruido das chamas’. Nome que se da ao trovdo que, na
primavera, ressoa em direcio ao oriente. Trate-se do ruido provocado pelo crepitar das
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¢hamas a cargo de Karai Ru Ete, também chamado de Tataendy Ryapu Ja, o senhor do
ruido do crepitar das chamas.
» Dilivio: yvy ru’ii ‘terra podre ou amolecida’ — foi um diltvio ou uma enchente
gue provocou a destruic2o da primeira terra.
o Chuva: oky. Procedimento para efetuar o titual de mo’ongy ‘fazer chover™: enterrar
uma vara dentro d’agua em posi¢io perpendicular,
* Arco-iris: karugua jy’y (Cadogan) ou Karugua aju’y (Dooley) ‘pescogo de
louva-a-deus’.
* Estrela, Galdxia e Constelacgdes:
Estrela: jaxy tata ‘fogo de lua’.
Galdxia: tapPi rape ‘caminho de anta’ é o nome da Via Lactea, também
chamada, em linguagem esotérica, de o caminho do paraiso.
Constelacbes: Eixu que corresponde as Plélades na classificac8o estelar.
tapi’i rainbyki ‘queixada de anta’
aka’¢ kora ‘cercado ou gaiola de gralha’
emboakna ‘buraco de cobra’
guaxu {0 mesmo que guaxu puka?) ‘veado’
guyra nhandu ‘ave aranha’ - um tipo de ave de grande porte
(semeihante 20 peru)
jovkexo (ndo consegui 2 tradugio).

Cadogan, em quem encontrei esses nomes de constelacdes, nio as identifica, de
modo que ndo me € possivel correlaciona-las s constelagBes da classificagio estelar.
Sena necessario ¢ trabalho de um (etno)astrdnomo para, conversando com os mbya e,
observando o céu, em diferenies épocas do amo, identificar na abobada celeste essas
constelagdes e, posteriormente, verificar se elas correspondern ou nio as constelagSes j&
classificadas. Um outro ponfo importamte, para a compreensio do saberfazer
astronémico dos mbya, refere-se 4 depreens3o do processo utilizado por eles para
construir essas constelaghes. Para is50 seria necessario verificar se usam apenas os
pontos brithantes do céu ou se, na formagio das constelagbes, o fundo escuro do céu
também ¢ recortado. |
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4.2. Tempos de Renascimento: Principios de Cosmologia
Mbyi

A teoria cosmologica dos mbyé concebe o mundo como tendo resultado da
vontade, sabedorta criadora (kuaa-ra-ra; kuai ‘saber’; ra.ra ‘criar’ — com
reduplicacio para indicar o processo continuo) e do movimento interno de expansio
{oguero-jera) de Nhamandu, a partir de um ponto injcial (o ndo ser, o caos, 0 antes do
fempo, o tempo-zero do evento), que nO mito aparece como a noite primigénia {pyti
yma}. Desse modo, os mbya concebem o universo em dois tempo bem definidos; o
tempo-espaco do antes {tempo zero do evento: o tempo da noite originaria: 4ra yma) e
O tempo-espaco novo (Ara pyau) em que a dimensdo espacio-temporal e 2 vida tomam
forma, momento a partir do qual se inaugura o tempo ciclico, o momento inaugural da
historia do mundo: o tempo de Nhamandu,

Partindo das categorias cosmologicas descritas por Gleiser (1997) e utilizando
também ¢ conceito de “nostalgia do devir” ou de memoria do futuro, depreendo que a
concepglio cosmoldgica dos mbya, ague Viveires de Castro (19887) demonstra ter
precedéncia & organizagio social, a qual se estrutura segundo os preceitos da cosmologia
& decorre no tempo cosmoldgico, do qual o tempo social é mero reflexo, a qual se
enquadra na categoria “cosmologia com nicio determinade”, com tempo ciclico, ndo se
configura, no entanto, como um tempo-espago circular, mas como um tempo-espago
gue, puxado pela flecha do tempo, se configura como espiral.

Com base nos textos mby4, e nos estudos de Cadogan {1939), Clastres {1990) ¢
Schaden (1974 ¢ 1989), € possivel deduzir que o tempo e o espago da vida mbya
encontram-se diretamente determinados pela relagio Céuw/Terra. Por essa determinagio
de ordem ideoldgica, ocorre o predominio do cosmoldgico sobre o social, e da religifo
sobre as atividades profanas: as atividades econdmicas apresentam-se como um
derivative das ceriménias religiosas e se configuram como uma imposigio em .
conseqiiéncia do modo imperfeito de ser (o reko axy kue) da Terra Nova, na qual o
tempo-espaga vivencial aparece como um reflexo imperfeito da unidade cosmologica
Tempo-Espaco, a qual, por sua vez, manifesta-se como desdobramento do corpo
{sabedoria) de Nhamandu.

Assim, © tempo-espago, como categoria social, apresenta-se como uma
representag3o, no imaginario social, de uma concepgo ciclica do tempo, no qual ciclo
econdmico amual é uma representacio ou uma materializagdio de um ciclo da vida
religiosa, fate que a configura como um calendario ou um “ano eclesidstico™ (Schaden,
1974:38), mediante o qual o ciclo agricola imbrica-se com o ciclo refigioso: a colheita
anual do primeiro milho coincide com o Natal, o Ano Bom e Reis.
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Considerando a coincidéncia entre a colheita do mitho e as festividades cristis,
Schaden (1974) aventa a hipitese, de acordo com a histdria da conquista e da
catequiza¢do, que deve ter havido uma associagio entre a tradicio tribal (de semeadura ¢
colheita) e o ritmo socio-religioso dos jesuitas. Se se levar em comta que, no periodo das
missdes foram permitidas outras associacdes andlogas entre o pamtedo tribal € o pantefio
cristdo, mediante as quais festividades e rituais tribais foram absorvidas, e ressignificadas,
pelas festividades rituais cristds, a hipotese schadiana contribui para a compreensio da
estruturagio do calendario de atividades.

Respaldando-se na razdo e me prova do mito, como documento de autoria
mmemorial no qual os acontecimentos verdadeiros fazem-se ouvir, os mbya falam de um
¢iclico recomeco ou renascimento: quando Nhamandu se deixa habitar povamente o
tempo-espago da origem, deflagra-se o dra pyau nhemokandire (2 ressurreicao do tempo-
espago novo), marcada ou presentificada pela mudanga das estagbes, especialmente a
passagem do mverno {quando predomina o vento gelado da morte e a escuriddo) para a
primavera (tempo do reflorescimento), ¢ iguaimente pela atternincia noite/dia. Contudo,
£sse recomego sempiterno nio develve os mbya 2o seu ponto onigmal de partida, uma
vez que, devido 3 nostalgia do devir, eles encontram-se marcados por wm incessante ir
em direcd0 a Terra Sem Males. Trata-se de um ir que € simuitaneamente corporal
(deslocamento territorial) e espiritual (inediante o canto e a danga rituais em busca do
aguyje). Assim sendo, 0 que de fato move os mbya ndo € uma pulsio obsessional pelo
ponto original da criagio, 4 guisa de uma repeti¢io do comego mitico que os levasse de
volta a um tempo perfeito agora perdido, mas o desejo de um firturo que lhes possibilite
reencontrar a condi¢lio que, desde o inicio de sua historia, se acha perdida: a condigiio de
humanos verdadeiros.

Retomando aos textos miticos fundadores da discursividade mbya, os trés
primeiros na estrutura do Ayvu Rapyta, nos quais a teoria cosmolégica mbya se eshoga,
verifica-se entre eles uma distribuigio de fases ou etapas em que o universo foi sendo
criado ou desdobrado de Nhamandu. _

a) No primeiro, Maino i reko ypy kue —— os primitivos costumes do colibri ~—,

Nhamandu cria-se e cria o tempo-espago ciclico:

Nosso pal, 0 1'11';imo, ROSSO Pal, o Primeiro,
fez com que se proprio corpo surgisse
da noite origindria
(..)
Nosso Pai primeiro,
seu corpo divino, ele o desdobra
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em sen proprio desdobramento
1o coragdo do vento onginirio,
(.
a noite, entio, ¢le nio a vé,
¢ todavia o sol no existe.
Pois ¢ em seu coragdo lumimoso que ele se desdobra,
do divino saber das coisas,
Nbamandn faz um sol,

)
{ vento ongindrio no coragio do qual nosso pal
de novo se deixa unir cada vez que volta
O 1EIpO originario,
cada vez gue volta o tempo oniginario.
Termnado o tempo originario, quando a &rvore fgjy estd
florida,
ertéo 0 vento s¢ converie em empo Novo:
¢i-}os agu J& 08 ventos nOVOS, O 1empo novo,
0 terpo novoe de ¢oisas nAo-mortais.

(Clastres, 1990:20-24)

Assiste-se, pois (nos dois primeiros trechos selecionados} o aparecimento da
figura divina de Nhamandu, saide da noite origindria mediante um movimento de
continno  desdobramento. No terceire, a criachio do sol, como materiaizac3o ou
exteriorizagio da sabedoria divina de Nhamandu. No quarto, a instituigdo do tempo
cichco: vento origindrio/fempo-espaco oniginario {(cuja representacio meteorologica é o
venio gelado do sul no inverno, também chamado de “sopro da morte”, segundo o
vocabulario religiose dos mbya), e a unidade vento novo/tempo novo, Tepresentada pelo
vento que sopra na direciio N ¢ NE na primavera; tambem chamade de tempo nove da
ressuireigio no vocabuldrio religioso, uma vez que os ventos novos marcam a mudanca
das estagbes e anunciam a chegada do tempo do reflorescimento. Nesse canto aparecem,
ginda, imimeras referéncias a uma morada fotura; “a futura morada terrena”, “a futura
estada celeste, a terra fitura”, “sua futura morada celeste”, “ a terra pnmeira”, que amnda
nao foi desdobrada nem conhecida (versos 24, 26, 34 e 50, e 53 respectivamente).

bY No segundo, Ayvy rapyta — o fundamento da linguagem humana —,
Nhamandu cria e estabelece os fundamentos da humanidade, aquilo que marca a esséncia
divina dos humanos: a chama (tataendy: manifestagfo sensivel da divindade), a bruma
{tataxina; simbolo da chama, ¢ que dota de vitalidade todos os seres, fonte da palavra), a
palavra {ayvu: por¢lo divina da alma), o amor (mborayu, simbolo da solidariedade tribal,
aquilo gue mantém a2 unidade mbyad), o canto e a danga sagrados, sem os quais ndo ¢
possivel interagir com o planc divino. Nhamandu cria, ainda, a primeira geragfo de
deuses, masculinos e femininos, agueles que atuarfo como seus delegados ou
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representantes, cada qual com uma missio especifica, ficando cada um deles responsavel,
na condicio de guardiio, de um fundamento: ¢ yvara iril rd i oguere-jera ‘criou
agueles que seriam companheiros de sua divindade’. Nesse canto fica estabelecido
fundamento da forma-sujeito mbyé: no conflito, na disjungdo entre sua origem divina € o
seu estado atual de seres histéricos.

Nharnandn, pai verdadeiro primeiro,

de sua divindade que € uma,

de seun saber divino das coisas,

saber que desdobra as coisas,

faz com que a chama, faz com gue a bruma

se engendren:.

(.

o fundamento da Palavra, ¢le o sabe por si mesmo.
Do seu saber divino das coisas {L..)

o fundamento da Palavra,

ele 0 desdobra, desdobrando-se,

ele faz disso sua propna divindade, nosso pai.

(o)

Conbhecido o fundamento da Palavra futura,

em seu saber divino das coisas €...}

ele sabe entdo por si mesmo

~ a fonte do que estd destinado a reunir.
()

Desdobrado o fundamerdo da Palavra futura,
conhecido o Ui, o que retne,

do divino saber das coisas (...)
ele faz brotar, tinica,

a fonte do canto sagradn.

(-}

Desdobrado o fundamento da Palavra fistura,
conbecido o Um, 0 que reiine,

aberta Uma, a fonte do canto sagrado,

entdo, com forga, sen olhar procura

quem sera o encarregado do fundamento da Palavra, -
do Usn que reine,

de redizer o canto sagrado. (...}

ele fez com que surgisse 0 divino companheiro futuro.

(.}
¢le fez com que surgisse entdo Nhamandu Coragdo Grande,
Pai verdadeiro das numerosas criangas que estd0 por vir
a isso ele destina Nhamandu Coragio Grande.
(...}

quarnto a Karai, futuro pai verdadeiro,

¢ Jakaira, futuro pai verdadeiro,

¢ Tupd, futuro pai verdadeiro,

ele faz com que se satbam divinos.
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Pais verdadeivos de seus numerosos fithos gne estio por vir,
verdadeiros pats da palavra que habitara
os numerosos filhos gue estdo por vir:
(..}
Encarregados do divino saber das ¢oisas,
do pai primeiro;
encarregados do fundamenio da Palavra futura;
encarregados da fonte daguilo que reine;
encarregados de dizer o canto sagrado;
unidos 4 fonte
do saber que desdobra as coisas:
sdo assim
acqueles que igualments chamamos
erumentes pais verdadeiros da Palavra habitante,
eminentes mies verdadeiras da Palavra habitante.
{(Clastres, 1990:26-33)

A terra amnda ndo foi criada e ainda reina a noite onginaria (versos 16, 26-27, 38-
39, 60-61), Nhamandu cria ou desdobra os fundamentos coOsmicos. seu corpo, como
negacdo do estado de caos; o sol, como manifestagdo do resplendor do seu saber; a
chama ¢ a bruma, como esséncia da vidg, a palavra ou a alma; o um-gue-retine; o canto
sagrado ¢ os companheiros divinos. Essas sdo as condigbes indispensévels para que
possa haver a terra e seus habitantes. Essa hierarquia, no movimento da criagio, aponta
para a diregio discursiva dos mbya: do cosmoldgico ao social; do divino ao humano; da
Terra/Céu & terra.

¢} No terceiro canto — Yvy Tenonde, a primeira terra — da-se a criagio da
primeira terra, a ongmal, a terra da vida verdadeira, juntamente com seus primeiros
habitantes. Nesse canto aparece também a criagio da segunda geracio de seres divinos,
os senhores ou guardifis dos fundamentos, espérie de mensageiros ou intermediarios
entre a atual humanidade e o mundo dos deuses. Sdo eles que ouvem o canto sagrado ¢
o levam aos ouvidos dos deuses. A criagio dessa segunda geragBo de seres divinos deve-
se a0 fato de Nhamandu haver-se retirado para as profundezas de sua morada celeste:
enhembo yvyraropy (o- “3* sing’, mhe ‘reflex’, mbeo ‘caus.’, yvira ‘divindade’, ropy
‘dentro’), literalmente, fez-se entrar na divindade. Ao retirar-se da cena em que a agio
do mundo acontece, mamendo-se doravante afastado, apos ter legado 2 seus sucessores
a responsabilidade pelo seu destino, Nhamandu converte-se em um deus 01080.

Nhamandu, pai verdadeiro primeiro,

ja conhece sua fitura morada terrena: {..)

ele faz com que da ponta de seu bastio-insignia
a tera s¢ va desdobrando.

A palmeira azul elaa faz surgir
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no futuro centro da terra:
uma outra ainda, na moradz de Karai,
uma palmeira aiml na morada de Tupé,
no lugar dos ventos bons,
ele faz surgir uma palmeira azul.
No lngar natal do vento originario,
ele faz surgir urma palmerra azal ()
nas palmeiras azuis
retém-se o leito da terrm.
Sete ¢ o pimero do firmamento,
o firmarento repousa sobre sete colunas:
as colunas sdo bastdes-msignias,

()
A primeira a sujar o lelio da terma fol a serpente origindria (..}
Aguele que 101 0 primeiro a fazer ouvir sua lamentagdo fol
yrypa,a cigarma, a pequena cigarra vermetha ()
Yamai, o ginno, é o senhor das dguas, aquele que faz as
sguas {...)
E porque, com vista a abrir o espago das savanas, ele
enviou fuku de grito agudo, o gafanhoto verde (..}
O prismeiro a deixar sea canto,
© primeiro a mastrar seu contentamento ol inambuy, a
perdiz vermetha (...)
O primeiro 2 ferir o leito da terms de nosso pai foi otatu {..)
Senhora das trevas: a conga.
E. guanto ac nosso pat, o Sol,
ele & o senbor da aurora.

(..}

quatto 2s chamas sempre repascentes (...)
quamnie a elas, vocé fard com guoe ser fitho seja guardido,
Karai Grande Coracio.
Assim, faga com que ele tepha nome: Karal, senbor das
chamas,

¢.)
Veja! Quanto a vocé, serd guardifio da bruma onde
nascemn as Bejas Palavras ()
faga com que seu filho seja gnardido, Jakaira Grande
Coragio.
Faga com que ele tenba nome: Senhor da bruma das
Belas Palavras.

(...}

Quanto 2 voci, sera guardifio do Grande Mar (..)
Em conseqiiéneia, gracas aos sens munerosos fithos, Tupa
Grande Coragio,
essa coisa fonte de frescor,
vocf a enviara € tornard a enviar ainda sobre o lerto da
terTa

()
Nhamandu, pat verdadeiro primeiro,
deu seu nome aos pais verdadeiros {...):
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agorz que lbe dei seus nomes,

voeés, cada um ern sua futura momada,

quanto as normas fituras dos terrenos adomados,
quanto-as normas fisturas das 1errenas adornadas,
as normas, vosés as sabem.

(Clastres, 1990:34.44)

A narrativa mitopoética sinaliza os quatro pontos cardeais ligados a um centro,
nos quais Nhamandu planta as palmeiras azuis que sustentam e dio equilibrio & terra. A
escolha da palmeira como sustentdculo da terra deve-se ao fato desta ser z arvore de
malor valor simbolico e econdmico para os guarani. As palmeiras sio azuis, como, alias,
530 azuis todos os seres ndo-mortals do imagindrio guarani, visto que o azul € a cor da
eternidade, ov'que, deste modo, indica a origem divina dessas palmeiras. Ao norte
encontram-se 0s ventos bons; ao sul, o tempo originario, juntamente com o vento
onginario: o vento gelado; a leste (nascente) encontra-se o dominio de Karaf e a oeste
(poente), o de Tupi

Qutro ponto importante da relagio Céw/Terra, que sustenta a concepglio
cosmologica mbya, diz respeito & formago do firmamento (abdbada celeste), o qual €
sustentado por sete colunas, que s80 bastdes-insignias (yvyra’i), emblema do poder de
Nhande Ru e, na representaclo social da organizagio mbyi, a insignia do poder
temporal: o yvyra’i ja ‘o senhor do bastdo-insignia’. Segundo Cadogan (1959), de
acordo com a tradicBo mbya, na ponta do bastio-insignia de Nhamandu encontram-se a
chama ¢ a bruma com as quais o Universo foi criado, e que sio a fonte da vida e do
conhecimento mbyé. O yvyra’i € 180 importante que a designagiio do corpo bumano, no
vocabuldrio esotérico, € yvyra’ikigi ‘osso {do que porta) o bastdo-insignia’.

E possivel que o nimero sefe tenha algum significado simbolico entre os mbya,
todavia o fato ndo ¢ comentado nem por Cadogan, nem por Clastres. A (inica explicagiio
para serem sete o numerc de colunas gue sustentam ¢ firmamento, dada pelo mito,
refere-se ds tentativas de Nhamandu para equilibrar o firmamento contra os ventos do
sul: primeiro ele tentou com trés colunas, nfo funcionou; Nhamandu acrescentou entio
mais quatro colunas e o firmamento parou de mover-se, ficando como € ainda hoje.

Neste terceiro canto, também aparece ¢ fundamento da concepgdo metafisico-
escatologica dos mbyé e de sua arqueclogia do mal, as quais caracterizam a sua
rebigiosidade e a sua pratica discursiva. O mundo mbya se constitui na tensdo entre o
verdadeiro (perdido) e o falso, a vida ¢ a ndo vida verdadeira, ¢ fato e o simulacro: o
mundo mbyza atual j4 ndo é mais que sua tmagem: a’anga i te ma. De acordo com o
pensamento mbya, no que se refere as criagdes originais de Nhamandu, na terra atual o
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que existe € uma copia: “agora s existe sua imagem sobre nossa terra” (Clastres,
1990:36).

O fim da primeira terra, causado pelo dilivio {ou pela enchente), inaugura o
periodo atual da disjuncfio constitstiva entre o humano e o divino. Dal o universo
encontrar-se dicotomizado e antinomizado, tendo-se rompido a totalidade harmdnica
existente no tempo antes da catastrofe, tempo em gue “a primeira terra abriga uma
humanidade que, constituida por e na palavra, permanece na proximidade do divino”
{Clastres, 199(:46). Assim estabelece-se, uma relagio antinbmica entre z Yvy
Tendonde (lugar da primeira humanidade criada por Nhamandu €, por isso mesmo,
lugar da feficidade) e a Yvy Pyau (construida, para ndo perdurar, a partir das lembrancas
& como copia imperfeita da Yvy Tendonde e, por essa raziio, lugar da infelicidade: “Mi
tierra contiene ya presagios de infortunio para nuestros hijos hasta la postrer
generacion...” (Cadogan, 1959:61-62}).

Por ser lugar da infelicidade, a Yvy Pyau € considerada o tape'mpa reko axy: o
caminho das imperfeigBes. Em vista disso, a concepgio-de-mundo mbya estabelece um
vinculo inseparavel entre teke axy {modo imperfeito) e mba’e axy (coisa ma:
enfermidade), isto €, € na Terra Nova que as enfermidades ocorrem e, portanto, em que
a morte se instalar “de nuestro imperfecto vivir se apoderan de nosotros nuestras
enfermidades” (Cadogan, 1959:107). Ha uma série de preceitos éticos, relativos a
produciio de bens de subsisténcia que devem ser partilhados, ao convivio social de
acordo com a solidariedade tribal, & observincia do respeito ao legado dos deuses, cuja
desobediéncia provocara mal-estares, enfermidades e imperfeicdes:

“Quien poscen entedimiento, ilimitado amor al projimo reciben de los
de arriba. (...) Himitada fortaleza v grandeza de corazon reciben
tambien.”

“Hemos de nuevo aqui, verdadero Padre de las almas, averignando
muevamente acerca de la fortaleza del valor. (...) Por conseguiente,
imflindenos tu valor repetidamente. {...) Todos los seres habitantes de m
morada terrenal lastimosamente no mefecemos que nos aspires valor;
no obstante, (...) te suplicamos nos inspires repetidamente valor,”
“Hemos nuevamente aqui oramic para obtener valor.™

“Oh, nuestro Primer Padre! Fuiste tu quien concebid antes del principio
las normas para nuestra conducta. Fuiste tu guien concebié €l ongen
del futuro lenguaje humane ames de haber creado la morada terrenal.”™
“Fuiste th guien inspird 1a palabra a los futuros numerosos padres de
tus hijos: asimismo los albergas en toda extension de tu Paraiso para
los que se acuerdan buenameme (de ti). {...) Por ser asi es que a #i
clamamos.”

“Deves acordarie de nuetros primeros padres; unicamentie en esta
manera prosperaras,”

{Cadogan, 1959:89; 93;95,97; 123)
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E importante realcar que, enquanto a primeira terra, a original, (Yvy Tendonde)
fol criada pelo desdobramento/expansdo de Nhamandu e, como tal, parte de seu corpo
sendo, portanto, integrante do saber/poder sagrado (kuaa-ra-rz) ; a terra nova (Yvy
Pyau) foi criado por Jakaira Ru Ete, j4 como um lugar destinado a nio perdurar, em
substitingdo de Yvy Tenonde.

Antes da criagBo da Terra Nova, Nhamandu Ru Ete inquire seus filhos para saber
quem estana disposto a crid-la. Karal Ru Ete recusa-se a3 fazé-lo dizendo: “vo en ninguna
manera estoy dispuesto a crear algo predestinado a no perdurar. Yo descargariz mi
colera sobre la vierra” (Cadogan, op. cit..61). Jakaira Ru Ete aceita o encargo, embora
considere o destino sombrio dessa nova terra e de seus habitantes:

Yo va estoy dispuesto a crear para mi fitura morada terrenal. Mi tierra
contiene ya presagios de infortunios para nuetros hijos hasta la postrer
generacion (...}, las Hanmas sagradas, la peblina be de esparcir sobre
todos los seres verdaderos que circulardn por los caminos de la
mperfeccion. Yo crearé el tabaco v la pipa para que nuestros hijos
puedan defender-se.”™

{Cadogan, 195%:61-62}

Algumas versdes, contudo, consignam a c¢riacdo da Terra Nova a um filho de
Jakaira Ru Ete, Yxapy i; outras afirmam que o ¢rador da Terra Nova foi Nhande Ru Pa-
pa Min, personagem mitoldogica sobre a qual existem explicagbes controversas
relativamente & sua linha de descendénciar alguns o dio como filho de Nhamandu;
outros, como de Jakaira. Segunde Cadogan, a maioria dos mbya considera que Yxapyie
Nhamandu Ru Pa-pa Miri s3o 2 mesma pessoa, sendo que a expressio Nhande Ru Pa-pa
Miri corresponde a um modo respeitoso de referir-se 2 essa personagen:.

A Terra Nova €, por conseguinte, uma criagdp de segunda ordem, uma
representacio terrena da Primeira Temra, e, por essa raziio, encontra-se povoada de
imagens dos primitivos habitantes, os homens e seres verdadeiros, habitantes da terra
original, cujas almas atualmente encontram-se na Terra Sem Males. O criador da Terra
Nova a dispor de todas as coisas e formas de vida que nela ainda hoje existern:

“Nuestro padre Pa-pa Miri cre6 esta tierra. Hizo que se entonasse en su
tierra el canto sagrado del hombre, Em acompafiamiento del canto
sagrado del hombre en la morada terrenal fué el camto sagrado de la
Togger,”

{Cadogan, op. cit.63)



Pode-se afirmar, considerando a teoria cosmoldgica mbya e, tendo como
referéncia a teoria do Big Bang, que o canto sagrado constitui o “ruide de fundo”
cosmico, resultante do movimento da criacio, & que comprove a ligagio da Terra Nova
com a divindade.

% na Terra Nova que aparecem os herdis-culturais ou civilizadores Pa’i Rete
Kuaray e Jaxy Ri, irmdo menor, criado por ele. Pa'i Rete Kuaray ¢ o homem-deus dos
mby4, cuja erigem inspirou diferentes versdes: em umas trata-se do filho terreno (espécie
de semi-deus ou tit¥) de Nhamandu Ru Ete; em outras, como filho do cnador da Terra
Nova, Nhande Ru Yxapy i ou Nhande Ru Pa-pa Miri. Os mbyd contam inumerdveis
histérias épicas sobre esses dois herdis culturais, 2 guem atribuem a organizagio tribal, a
legislacio, a éfica ¢ o estabelecimento de seus elementos caracteristicos. rifuais de
nomeacdo, a ética, os habitos alimentares, a danga; as oragdes e os hinos sagrados.

A concepgdo da terra atual como lugar da imperfeicic e lugar da nostalgia, ou da
lembranga daquilo que ja foi, encontra-se confirmada na pratica discursiva cotidiana dos
mbya, seja em situagio ritualistica, seja em seu cotidiano, como parte integrante de seu
modo de existir. O que mostra que entre os mbya existe uma mseparabilidade radical
entre o sagrado e o prefano, seja em sua vida social, seja na pessoal. Melhor ainda, 2
prafica discursiva mbya, dada a sua formaciio historico-ideoiogica, sistematiza-se na
concepedo de gue toda a vida profano-temporal, histdrica portanto, 86 existe como
determinacio ou projego da ordem sagrada, no estado de “copia imperfeita” da vida
verdadeira. Esta concepgio encontra-se presente em indmeros textos que pertencem ao
discurso cotidiano mbya, como se vé no exemplo abaixo:

“Ninguém, na morada terrestre das coisas imperfeitas/(.. )/ninguém
melhor que eles saberd/sacudir para longe de si ag coisas mas./Eis
porque voof que vai morar sobre a terra fienba lembranga da minha
bela morada ”

"NEo & aos seres doentes da vida imperfeita/que ¢ destinada a postalgia
dessas coisas;/apesar disso, eis-me aqui, tenso em um esforgo sem
medidas/de men hino, de minka danga/(...YPols, seguramente, Ineu
desejo de saber as coisasime esgota: dango, dango/e dango ainda./E
assitn. Os belos sinais gue voof deixou/men desejo € conhecs-
los . f(...)/... eis porque temos lembranga/de suwz bela morada
inacessivel/(_..¥Vocd, o primeiro existente/fez de suas palavras as
normas firturas/sobre a terra dos adomados./E, sobre a terra dos
adornados também/vocd fez de suas palavras as normas futuras
deles./Do fluxo de suas palavras/vocd envolve os ni0-pomcos
mmerosos/pais futuros de seus filhos./E os abriga na totalidade/de sua
morada no alto/para os que, belamente,/se lembram de vock /(L. YE
para que isso acomtega/que vemho perturbd-lo/Ch! Nhamandu pai
verdadeiro.”

{Clastres, 1990:113; 121-124}.
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O modo mbya de concebere de representar o fazer o tempo e o fazer do tempo &,
pois, ciclico: a partir do tempo-espago origindrio, representado pelo inverno
{representag@o dos ventos originarios, o vento gelado da morte), como o tempo antes do
surgimento de Nhamandu, o qual pode ser caracterizado como o tempo do no-ser. B
deste tempo-espago de antes, € como sua negagio, que sucede o tempo novo, 0 tempo-
espago do Tenascimento, representado pela primavera, que marca o inicio do ano mbys,
ou o tempo do ser. O intervalo de vida plena decorre anualmente entre o retorno ao
evento fundador (o tempo/vento originario) e a passagem ao temno do renascimento;

Evento Tempo-Espago
Fnadador Novo

O calendario nitual, por sua vez, como representagio ou apropriagdo soctal do
tempo (tempos ciclicos terrenc e celeste em interago), constroise de acordo com as
relagbes estabelecidas entre o tempo cosmoldgico e o tempo social. Essa € a base que
permite umna apreensio socio-cultural do fendmeno tempo ("o fazer o tempo e o fazer do
fempo”), indispensével para a organizaglo da vida e das estruturas sociais. A base desse
conhecimento acumulado, e em permanente processo, € a transformaco dos fendmenos
de circularidade sazonal sistematicos, tais como tempo celeste/terrestre, eventos
fnetwrolégicos e eventos da biodiversidade, em ciclos {emporais sociais. A relaglo
inverno/primavera, como os dois polos temporais que sustentamn a concepglo oiclica e
religiosa mby4, em cujo intervalo a vida se processa, € o maior exempio da apreensio
socio-cultural do tempo, ou ainda, do imaginaric mstituinte mbya

O funcionamento discursivo mbya centra-se na errincia terra —> TERRA que,
desde sempre presente nas narrativas miticas, os unpele em diregdo a um devir como
eterno presente ou futuro adiado. Errdncia que se configura no entremeio vivencial
caracteristico da sociedade mbya posta agonicamente entre a terrz e 8 TERRA, pois se 2
terra, como lugar de habitacdo e origem, é negada por ser mera coOpia imperfetta; a
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TERRA ¢ inalcangada, dal que o {re)encontro se acha permanentemente adiado, ainda
que sempre tentado. E esta a razio que motiva a recusa sistematica ao cuidado fisico, a
quase amilagio do territdric geografico. e, em consequéncia, o aprofundamento
espiritual. Deriva também dessa estruturagBo simbolica 2 copstituifo de uma
racionalizagiio sacralizante que justifica o estado de descaso em relagio a tudo aquilo
que signifique estar preso 2 vida terrena , sefa individual (o corpo), seja social (a aldeia).

A ertinciz mbya é, simultaneamente, movimenic de ir (deslocamento:
oguerojera) em busca desse firturo possivel da promessa (reversibilidade) e negacéo da
temporalidade. Eis al o funcionamemio discursivo desses guarani, no que tange &
temporalidade, bem como o fundamento de sen imaginario social instituinte, pelos quais
os mbyd se mostram como heterogeneidade-na-homogeneidade (terra ¢ TERRA,
Nhamandu e jeguakava, tempo histdrico e tempo divino). E, pois, na disjuncio da
errancia que se pode buscar, como parte de sua complexidade historico-ideologica, o8
fundamentos da identidade mbya.
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“Q yvara py mba ekuad gui,
[da sabedoria contida em sua propria divindade |
0 kuaa-ra-ra vy ma,
fem virtude se sua sabedoria criadora]
mnvu rapyia oguero-jera, oguero-yvdara Nonde Ru. ™
[Nosso Pai criou e tornou parte de si o fundamento da linguagem humonga]
(Ayvu Rapyta: cap 2-it)







1. OS FUNDAMENTOS DA RELIGIAO MBYA

Os guarani tém-se notabilizado como um povo marcado por uma intensa
religiosidade, de forma que o munde guarani se caracteriza por ter na religifio o
sustentacuio da cultura tribal (Schaden, 1974:185). E na esfera do religioso que este
povo institui a sua identidade éinica e sustenta a sua sobrevivéncia fisica e cultural. Para
eles, 0 mundo espiritual se sobrepde & vida terrena, uma vez que a estrutura do mundo
exterior {0 ferreno} enconira-se inexiricavelmente relacionada & integridade do mundo
mterior {0 divino). Assim, a vida verdadeira fice além das vicigsitudes cobdianas, pois a
vida terrena se constitul em sombra da vida celeste. A visdo-de-mundo dos mbyi esta
baseada na antinomia verbo/carne e na concepcdo da divindade como um Logos criador
(Viveiros de Castro, 1984/85,1987), Além do mais, 0 que os move e thes orienta a vida e
a pratica religiosa € a vocag80o apocaliptica. Por isso, o bem supremo para os guarani €
poder deslocar-se, novamente, para o lado dos deuses.

Uma das forgas motrizes desta sociedade, findada na ordem do cosmologico-
religioso, € a busca do regresso ac convivio com os deuses, fato que se manifesta
especialmente através dos ritos, do camto sagrado {pu canto medicinal) e da danga. De
acordo com O pensamento metafisico dos guarani, “el tiempo historico, con sus
momentos que se implicam reciprocamente, es considerado profano. La realidad, en
cambio, existe siempre en el tiempo sagrado, ¢l Gran Tiempo de los origines” (Azcuy,
1982:18-19). O tempo sagrado corresponde 20 tempo essencial, ao tempo da vida
verdaderra.

Segundo o modo mbya de conceber e existir no mundo, a vida terrena thes
re;cordé a gueda, a ruptura imemorial da sua condigdo humana, da qual resultou o
sofrimento ¢ o afastamento da convivéncia com os deuses. Esta condigio de soffimento
¢ incompletude encontra-se manifesta em varias passagens mitopoéticas, da qual ¢
exemplo ¢ canto em que o autor diz “existo de maneira imperfeita” (Clastres, 1990:141).
Isto é, a existéncia ¢ imperfeita porque incompleta, € essa incompletude deriva de os
guarani terem-se separado do divino. A lembranca deste estagio plenamente humano,
agora perdido, causa o sofrimento da vida mundana, de sorie que, na condigio de um ser
social e metafisicamente cindido, o mbya concebe sua existéncia na ferra como uma
profanagio de sua condicdo de sdornado, concepgice que se materializa na dicotomia

ontoldgica entre xenhefg (minha alma-palavra)/xerete {(meu corpo).
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“Ninguém, na morada terrestre das coisas imperfeitas.,.”
Nmguém methor que eles sabera
sacudir para longe de si as coisas mas.”
“Eis porque vocé, que val morar sobre a tera,
tenha lembranca de minha bels morada.”
“Farei, quanto a mum,
correr no topoe de sua cabeca
o Buxo das Belas Palavras,
a fim de que, igual a vocg, nfo exista ninguém
na morada terrestre das coisas imperfeitas.”
*...eis porgue temos Jembranga
de sua bela mora inacessivel.”

{Clastres, 1990:113; 114; 122}

A concspgéb da vida corpdrea como flusoria tambem faz parte da mundividéncia
de outros grupos indigenas (¢ mesmo de culturas nZo-indigenas, como a Budista, por
exemplo), como os Jabuti (familia-lingtistica isolada, Rond6nia), para quem a aparéncia
fisica € concebida como sendo uma pele, uma casca que pode ser retirada, nio se
constittindo, por conseguinte, em condigdo real da existéncia (Paes, 1997). O que
singulariza oS guarani mbya, sob este aspecto, €, de um lado, a criagio de um sistema de
reflexdio baseado em principios metafisico-religiosos, fundamentalmente pessimista, pela
negago total do corpo ¢ da vida terrena, e contudo ndo nihista, porque visa ultrapassar a
condigdo humana, pela experiéncla do aguyie, €, assim, alcangar um estado de superagio
que conduza o mbyé 4 ordem do real, que ¢ aquela dominada pela divindade; e de outro,
as préticas sociais ¢ discursivas através das quais 2 sociedade mbya exterioriza o seu
repudio & vida corpdrea.

Deste ponto de vista, os mbyéd professam diante da vida uma atitude que se
assemelha a dos orficos gregos (Sabato, 1994), pois, também de acordo com a
concepgdo mbys, a vida terrena se afigura como um magma de decepeles e sofrimentos,
& de cujo encarceramento corporal sé € possivel libertar-se pela via salvifica. Somente
883 via, baseada na remincia e na purificagio proprias do aguyje, possibilita ascender 4
vida verdadeira. Assim sendo, o mbya, ao entregar-s¢ 4 expeniéncia do aguyle, recusa a
confinar-se em sen exilio da vida terrena.

A formacio religiosa dos mbya define-se,como negatividade, a qual encontra-se
representada pela relagiio disjuntiva enire o mundo dos deuses € o mundo dos homens,
de um lado, e de outro, pela condigio de efemeridade e ilusdo que ¢ atribuida a
condigdo humana, concernente & situagiio de entremeio experimentada pelo homem, com

relagio aos dois polos em que a vida mbya se sustenta:

269



Yvy Mba’e Mepus Yvy Mara B}
{ Terra Mi } { Terra Sem Male= )

mundo ilusbric <EI> " muado reaxl

scfrimento fellicidude
temporalidade intemporalidude

I

Homem

Para os mbya, a superacio da disjunciio enire o mundo dos homens e o dos
deuses nfio apenas ¢ uma aspiragio, mas uma viabilidade, pois a distincia (geografica e
simbolica) que os separa ¢ simultaneamente infinita e nula. Segundo Viveiros de Castro
(1987), trata-se de um movimento orientado pelo devir ¢ ndo por um surto nostdlgico
que os impulsionasse de regresso 4 génese, a0 v (principio), € cujo eixo € a more, Os
mbyd, como os demais guaranis, podem ser caracterizados como seres do devir, para
quem o apocalipse, & destruicio do mundo, a qual ndo se lhes apresenta como um fato
inevitavel, mas como um momento longamente ansiado, ndo representa o fim, mas a
passagem, “uama hinha de fuga”, para “um além sempre adidvel — e isto é o presente”
{Viveiros de Castro, op. cit.: sxxiii-xxxiv).

A escatologia, ou melhor, o movimento teleoldgico-escatologico-revelacional
dos mbya se apresenta na forma de promessa ou legado, como telos ou futuro possivel e,
comeo tal, representa uma abertura na eventualidade. Por isso, manifesta-se como um
gterno presente que conduz a uma discursividade afirmadora ¢ emancipatoria da
promessa messifnica. Deste modo, este além sempre adidvel represemta o espago ¢ ©
termpo semovente da escatologia mbva. Espago escatoldgico porgue a Terra Sem Males
localiza-se algures além do mar (e muito além do territorio de confinamento), fisicamente
intransponivel e/ou inalcancavel. E tempo escatologico porque o presente da histdria se
submete a esse tempo iminente (mas nuncae realizado) em gue © acontecimento
destruigio/salvagdo do mundo finalmente ocorre. Dai a angistia existencial do sujeito
guarani, preso entre o mundo terreno, ao qual rejeita, e ¢ mundo divino, a que n3o logra
alcancar.

Assim, 0 mbaé megua (‘coisa m4’, designaco para as catéstrofes que se abatem
sobre o mundo) represents em sua inexorbilidade urn rito de passagem para a Terra Sem
Males, de modo que o que seria a desgraca da terra, torna-se para o mbya o (re)encontro
com a felicidade eterna. Neste sentido, € legitimo afirmar que o principio de mbaé megud
constitui 0 cerne da metafisica e do pessimismo mbya. E este principio que se manifesta
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na antinomia e na antitopia Yvy Mba'e Megua, Yvy Mard EY, na qual 2 Yvy Mba'e
Megua representa a heterotopia ou a heterotelia que (des)organiza a vida, 20 passo que a
Yvy Mard Ey, € o Outro do desejo, o telos anunciado e prometido da expenéncia
cosmolégico-social dos mbya. De acordo com o pensamento metafisico € 2 visdo-de-
mundo pessimista dos guarani, o mbaé megua € a prova de que nfio sio unicamente os
homens que estdo cansados de viver em um espago desde de sempre destinado a
desaparecer, mas ¢ toda a natureza que implora pela concretizagio deste fim prometido
(Unkel, 1987). E por 150 que os guaran] interpretam essa fuga para o além como a via
saivifica em que a experiéneia ascética se realiza.

Analisando os apopokuva, Unkel (1987) chega & conclusio de que o fim do
mundo ndo significa wma puniglo, mas ocorre devide ao desalento gue domina 0S
guarani, Assim pois, diante da inevitabilidade do fim s cabe acs homens resignarem-se.
Essa atitude de resignaco fatalista, a que se conjuga o estado de confinamento
territorial, que lhes cerceia as grandes migrag@es ritualisticas, obrigam o povo guarani a
concentrar-se nas formas rituais de canto propiciatorio. E deste modo que o canto € a
dang¢a tornaram-se os meios disponivels para alcancar a libertag8io, pois sdo eles que thes
podem abrir a yva regué (a porta do céu).

Em vista desses condicionamentos, tanto no plano do rteal, quamto no do
stmbolico, o sujeito mbyad 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 antagfnicos, opera 1ma sintese que € a sua propria condigio
histérica de existéncia. Assim, se a sociedade guarani mbya finca-se na realidade
mundana que, por sua vez, impede a migracio em busca da Terra Sem Males, o
individuo mbys, nega-a ¢ nega-se, para buscar a realidade da dimensfic divina. E assim,
se seus pés estdo presos 20 chio e € preciso dangar/cantar para os hbertar, seus othos ¢
sua fala dirigem-se para os deuses.

De acordo com a cosmologia € teogonia guarani, no principio de tudo encontra-
se Nhamandu Ru Ete (Nhamandu Pai Verdadeiro), também chamado de Nhande Ru
Pa-pa Tenonde (nosso pai Gitimo-tltimo primeiro), gue € o fundamento ¢ a origem, ser
de cabeleira chamejante. Trata-se de um deus gerador e de st mesmo gerado, e aquele
que sera tarabém o destruidor da terra. Este deus é nomeado atributivamente de diversas
formas, as quais formam dois grupos de nomeagio. No primeiro grupo, os atributos sio
derivados do nome Nhamandu: Nhamandu, Nhamandui, Nhamandu Ru Ete, Nhamandu
Ru Ete Tenonde, Nhamandu Yma. No segundo grupo, sio derivadas as formas de
referéncia a partir de Nhande Ru: Nhande Ru, Nhande Ru Tendonde, Nhande Ru Pa-pa
Tendonde, Nhande Ru Nhamandu.

Nhamandu entio desdobra de si mesmo 0s Nhamandu Py’a Goaxe (Nhamandu
de Coracdo Grande, os valorosos) ou Nhamandu Re/Xy Ete (Nhamandu Pai/Mie
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verdadeiro/a), aqueles que, dotados de divindade, foram criados para realizar as tarefas

delegadas por Nhamandu, relacionadas a guarda ¢ a preservaglo dos fundamentos da

vida. Tanto os Nhamandu Ru Ete como as Nhamandu Xy Ete sio considerados os pais e

mées verdadeiros ds humanidade. Estes Nhamandu Ru/Xy Ete séo;

=> Karai Ro/Xy Ete (Karaf Pai/M3e Verdadeiro/a) — € o fogo solar, e as chamas, &
aquele culo renascimento didrio prova que os deuses continuam vives, pols a chama
divina € o que habita e vivifica os seres. Na vida terrena, ¢ adorno de plumas € o
simbolo desta manifestaciio divina; i

= Jakaira Ru/Xy Ete (Jakaira Pai/Mfie Verdadeiro/a) — € a brnuma, aguela gue
acompanha a chama, ¢ da qual se origina a palavra. Representa-se, no cotidiano da
vida social ¢ nos rituais, pela fumaga do tabaco (chamada de tataxina reko axy
‘neblina imperfeita’, por ser uma cOpia ou uma simulacio humana da neblina
verdadeira). No tempo ciclico do mbyé, essa divindade estd relacionada 4 primavera;

=> Tupd Ru/Xy Ete (Tupd Pai/Mie Verdadeiro/a) — divindade dos fenbmenos
atmosféncos e do dominio aquético, € aguela gue torna possivel 2 existéncia na terra,
pois o seu frescor suaviza o calor, impedindo 2 terra de gueimar-se com o fogo
emanado pelo sol (Karai Ru Ete), ao mesmo tempo em que livia os homens dos
ex¢essos, por thes refrescar o coraglio, pois € preciso ter o coragio apaziguado para
poder empreender a peregrinacio.

Vé-se, pois, que na genealogia mbvéd hd uma certa simetria de descendéncia,
ainda que a organizacio social e cosmologica seja patrilinear. Via de regra, de acordo
com os relatos miticos, os homens atuais descendem dos homens divinos (05 Ru Ete), ¢
gs mulheres descendem das mutheres divinas (as Xy FEte). Essa descendéncia paralela se
gvidencia em duas instincias,

A primeira € relativa 2 linhagem de patronimicos. A segunda relaciona-se a
elementos proprios dos rituais mbya: ¢ adorno que caracteriza o homem (jeguaka),
emblema de masculimdade ¢ do qual derivaram os jegnakava {gente do adomo
masculino, isto € homens), e o jeguaka vyapu (canto sagrado exclusivamente
masculino). O adorne feminino € jasuka, emblema de ferminidade e do qual derivaram as
jaxukava {gente que porta ¢ adorno feminino: mulheres} e que € o nome religioso das
mulheres; & o jaxuka vyapu (canto sagrado exclusivo das mulheres). Na linguagem
profana, para designar o adormo feminino os mbya empregam akiioja poty ‘flores que
adornam a cotfa das mulheres’. Além do mais, nas cerimdnias de canto, os homens
tocarm o mbaraka e as mulheres o takuapu,

Por sua vez os Nhamandu Ruw/Xy Ete geraram uma nova linhagem de seres
divinizados, genericamente caracterizados como Nharmandu Py'a Guaxu (Nhamandu de
Coragio Grande). Assim, Karai Rw/Xy Ete geraram os Karai Py’ a Guaxu que, por thes
ser atribuido a guarda das chamas sagradas, sio conhecidos como Karai Tataendy Ja
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(Karai Senhor das Chamas); Jakaira Ru/Xy Ete, geraram Jakaira Py'a Guaxu,
responsével pela guarda da neblina sagrada, chamados de Jakaira Tataxina Ja (Jakaira
Senhor da Neblina). Tupd Ru/Xy Ete geraram os Tupi Py’a Guaxu.

Alguns pontos referentes a linhagem dos deuses chamam a atengio. Em primeiro

lugar, a formaglc de hierarquiz ou circulos de acordo com a malor ou menor
proximidade com 0s humanos e com o numere de membros em cada um desses circulos.
Mais distante dos humanos estd Nhamandu Ru FEte, o deus prmitivo. No circulo
seguinte, encontram-se os seus descendentes diretos: Karai, Jakaira ¢ Tupg Ru/Xy Ete.
No circulo mais proximo dos humanos, encontram-se s descendentes desses. Essa
proximidade/afastamento ¢ marcada pelas fungBes que cada um desses conjuntos de
seres divinos desempenha em relac@o & criagio, guarda e preservagdo do mundo, o que
significa estar proximo ou afastado dos humanos.
. Em segundo lugar, uma disting8o entre os Ru Ete e 0s Py’a Guaxu: a auséncia ou
presenga do umbigo. Os Ru Ete nfio t8m umbigo, e os Py’a Guaxu o tém. O umbigo
marca essenclalmente a natureza do nascimento dessas entidades: na distingio
auséncia/presenca do umbigo rarca-se a ausénela ou presenga do parto e, por
conseguinte, da relaglio sexual Em terceiro lugar, diferentemente dos demais Py’s
CGuaxu, os descendentes de Tupi Ru Ete ndo sdo denominados de Ja (senhor/dono).
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Ao estabelecer essa teogonia’, os mbya néio concebem as enfidades como formas
heterogéneas de manifestagio de um deus Uno, absoluto em sua unicidade. Ao comtrario,
cada entidede, com seu nome, atributos e dominio, localizado e determinado na
geografia cosmoldgica, proprios, € um ente divino especifico, relativamente autdnomo.
Cada uma dessas divindades gerou sua propria linha de descendéncia, de forma que cada
dominio divino assim estabelecido toma-se responsivel pelo emvio das almas-
palavras/nomes.

De acordo com as narrativas mitoldgicas mbya, seguindo-se 3 criagic da terra,
Nhamandu criou 0s animais originarios: a serpemte, a cigarra, o girino, o gafanhoto
verde, a perdiz vermetha, o tat. Nenhum desses amimais originarios vive atualmente na
terra, o que restou deles foi a imagem. B o seu espectro que vive entre os homens. Eis
um aspecto essencial da mundividéncia guaran, o ongmal, o verdadeiro, o real ndo vive
nesta terra {a yvy mba’e megua, a terra ma, do softimento). Aqui, o gue restou foram
as sombras, os fantasmas. Esta € uma das razles, a raz3o metafisica, que mmpulsiona os
(uaran em busca da Yvy Mard e¥ (yvy ‘terra’; mard ‘que acaba ou estraga’, ‘mal’; ey
‘negagdo’), a Terra Sem Males.

O universo mbya sustenta-se pelo poder do Logos, mediante o qual, além de ter
estabelecido e organizado a vida, se efetiva a celebragio do acordo divino e da unido dos
adornados com 2 ordem dos deuses. O poder das palavras {das Belas Palavras, aquelas
cuja fonte sdo a chama e a bruma) encontra-se entaizado na meméria social e, portanto,
em toda prética discursiva mbya, como parte constitutiva discursividade ¢ da sociedade
mbya: quando nasce alguém, diz-se que uma palavra tomoy assento; o nome interpela o
individuo como ser vivo e como sujeito mbya, e o liga ao divino, visto gue a palavra € “o
ato de poténcia que cria e recria todas as dimensdes do (des)conhecimento humano”
{Castro, 1987:41) ¢, no caso mbyi, do (des) conhecimento divino.

Neste sentido, o universo guarani mbya sustenta e € sustertado por um logos que
the € extenor (porgque provido dos deuses cuja morada lhe ¢ negada), mas que, ao
mesIo tempo, o insere em sua ordent

“Karai, pai verdadeiro, faga com goe o fluxo das Belas Palavras atinja
os que, em sua morada terrestre, foram providos de wma Palavra-
habitamte ™

*Woed, verdadeirg pal primeiro,

! A este pamedo, Clastres (1990) acrescenta mais trés entidades: Nhanderuvusy (nosso pai grande, o
pai do soly; Nhanderu Mbaeknad (nosso pai que sabe das cotsas, o pai da lua), Nhandesy (nossa mae).
Ceontudo, essas entidades nfo aparecem ne Ayvu Rapyta, referindo-se, mais apropriadamente, ac pantefo
apopokiiva {puarani Nhandeva). Aldm do wmais, linguisticamente, esses wnomes discrepam
fonologicamente do mbvi {sy 'mae’ em mbyva é xy; vusu ‘grande’ em mbya ¢ goaxm),
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eovolverd em sua Palavra
seus fithos de coragdo valoroso,
voce 0s tomard em sua Palavra
com vistas as normas futuras
do valor do coragdo.”
“O coragdo da Palavra 32 se elevou. Retornou & morada dagueles que a
haviam enviado.”
{(lastres, 1990:116; 1138; 120)

Q ser humano cinde-se, de acordo com a concepeo de mundo dos guarani, em
corpo (xerete) e fala (xenhegg), sendo esta a esséncla ontoldgica do ser mbya. Por iss0,
a mitopoética guarani, cujo cemne refere-se ao nascimento dos deuses € 2o que criaram e

- legaram aos homens, penetrando e atuando na estrutura e no imagindric socs, ¢ o
sustentdculo do ethos iribal e um des meios de o explicar. E, ao mesmo tempo,
mamfestacio sécio-histérica do togos e do telos.

A lnguagem esotérica usada na expeniéncia religiosa e mistica, como os mbya a
utilizam, ¢ parte indissociavel do saber religioso e aciona um canal de comunicagio entre
duas ordens cosmologicas: a das criaturas divinag e a dos homens. Uma de suas
caracteristicas € que ela ndo € enunciada para ser ouvida e compreendida pela audiéncia
que participa do ritual magico-religioso, pois dirige-se de fato z interlocutores que nio
pertencern 3 dimensdo humana.

De modo geral, a inguagem religiosa, seja em forma escrita, seja em forma oral,
¢ também aquela na qual os deuses deixaram seus testemunho. Nas religiSes que
possuem escrita, as palavras dos deuses ¢ sua veracidade relacionam-se & forma ou
estamo da lingua na qual o texto sagrado orginalmente aparecen. Isto ¢, ha um
testemunho textual indubitavel de que aquela era a fala ou a palavra divina, O texto é um
testemunho da permanéncia da verdade divina, de maneira que a eficicia sagrada do
texto se produz na e pels lettura,

Ja o mesmo nfio ocorre, por razbes Obvias, com os textos sagrados em
sociedades de transmisso oral. Essas sociedades nio dispGem de um testemunho
documental comprobatério da linguagem divina. Nesse caso, cabe 2 memoria discursiva
atuar comy preservador das palavras divinas. O mais usual, neste caso, € que de geragiio
em geragho certos fragmentos da lingua ancestral, do que decorre o sentido da
imemorialidade como elemento comprobatorio da verdade em sociedades de tradigio
oral, permanecem porgue tornam-se institucionalizados pelos rituais, mesmo quando ndo
ha possibilidade de saber comn exatidio se esses fragmentos de linguagem sagrada séo
sempre os mesmos, O que, de fato, interessa, no entanto, é que eles atuam como tal na
memdoria e na prética discursiva. Nesse tipo de processo, o que deve ser ressaltado € o
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processo de cristalizacio desses fragmentos de Lnguagem, cujo valor € sentido sdo
atribuidos, em ultima analise, pela ordem do sagrado.

Assim, a eficacia do rito mégico-religioso nio reside na inteligibilidade do sentido
iiteral das palavras que estio sendo proferidas para evocar os deuses, ou em suz
referencialidade imediata, por parte do crente (oficiante e audiéncia), mas no fato de
serem essas as palavras originais ditas e legadas pelos seres divinos. Essas palavras sdo
imemorials, pois se referem ao tempo dos ancestrais (o tempo da criagio/revelagio do
mundo), a0 qual somente z memoria invectiva tem acesso. Trata-se de um tempo
testemunbal, uma vez que se refere & presenga de alguém que presenciou o fato, ou
recebeus 0 legado e se incumbiu de o transmitir as demais geragles. A linguagem sagrada
¢ também uma Iinguagem formalizada, estilizada, fortemente metaforizada, alusiva a um
tempo-espago singular somente acessivel aos homens pelo ntual religioso.

Ao considerar as nparrativas miticas dos mbyid, verfica-se que nelas nfo ocorrem
formulas ininteligiveis. Na poetizacip do mito, hi uma sistematica estilizagio
simbolizante de certos referenciais, como 2 bruma, o banco zoomorfo, o sol, como
atributos da divindade. Acertadamente, Cadogan (1959) aleria para o fato de que a
lingnagem sagrada dos mbyd nfo constitui uma linguagem secreta, embora ela seja,
juntamente com ¢ corpo doutrinario, inacessivel ao nio-mbya. Trata-se, antes, de um
estilo alfamente elaborado, certamente o mais estilizado ¢ o mals especializado da lingua
mbya, que difere, estilistica e discursivamente, da linguagem ordinaria, inclusive por ser
de uso socialmente restrito. A sua especializagio consiste no uso abundante de metaforas
cujo referente pertence & ordem do sagrado. E assim que se nomeia o cachimbo (do
mesmo modo gue a bruma, a chama, o homem, o 501), através de uma dupla designago:
uma profana e outra sagrada.

No texto cosmolégico mbyd, o homem coloca-se numa posigio intersticial, na
qual j& se revela o paradoxo ou a contradigio 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 para a
dimensdc divina. Trata-se de uma heterotelia esotérica e existencial, que atua tanto no
plano cosmoldgico, quanto no plano geogréfico: buscar a Terra Sem Males, pela ascese
e/on pela migragio; e encontrar/permanecer na Terra M3, Assim, a vida social € o devar
metafisico dos mbya consiste na tensdio entre a divindade e a humanidade. De modo que
a aspiragiio esotérica mbyd visa a superacdo desse estado de tensdo em favor da vida
eterna: os mbya recusam ser homens pois aspiram ser deuses. O imaginario mbya revela,
assim, uma disjuncio permanente entre dois mundos, mutuamente determinados:
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Yvy Mard By

<:1:3€> Yvy Mba'e ﬂeguﬁ

espaco divino
nip-alteridade
mundo de ser
eternidade
felicidade
original

espaco humano
alteridade
munde do nio-ser
efemeridade
sofrimento
copia

A certeza da Terra Sem Males €, 20 mesmo tempo, uma presenca imagindria e a
prova de verdade do mito, visto gue se impSe sempre a existéncia de uma prova que
permita a sedimentacio da crenga e a continuidade da busca. Trata-se, pois, de um
processo de dessubjetivar objetivando a presenga espectral da Terra Sem Males,
exteriorizando-a e autonomizando-a em relagio ao sujeito. Dessa forma, aquilo que,
dadas as condigBes instituintes do imaginario mbya, ¢ projegio ou imagem dialética de
sua formaglo histérico-ideoldgica, adquire substincia corporal e topografica. A presenca
sensivel da Terra Sem Males, na discursividade mbyé, constitui o espago otimizado da
reversibilidade intangivel, mas em todo caso possivel, e a qual se realiza pelo aguyie.
Para tanto, 0 mbya submete-se a um processo de depreciagdo e desaparecimento do
corpo, como forma de dessensibilizagio corporal, a qual se impde como condigio
necessaria de seu {re)aparecimento divinatério, visto que é desaparecendo fisica ou
sensivelmente, que ele pode, enfim, acomecer como evento divino.

Essa situacio de tensfo leva o sujeito mbya a uma experiéncia mistica cujo fim ¢
o aguyje. O aguyje, como o estado da completude e perfeigio, € o corolarie da vida
mbya, pois a incompletude real do mundo € a fonte do sofrimento humano e, por isso,
torna-se insuportavel e abominavel. Trata-se de um processo andlogo ap que acontece
nas religides de tradigo hinduista (seja o bramanismo, seja ¢ budismo), nas quais a
ascese espinitual leva o individuo a transcender a cadeia das vicissitudes corporeas. Mais
especificamente, a experiéncia do aguvje mbyé apresenta certa similaridade com o iddhi
budista o qual, de acordo com Tambiah (1985), leva o individuo a superar as hmtacdes
de sua vida mundana e carnal. |
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Sendo esta uma sociedade marcada pela religiosidade e intrinsecamente voltada
para 2 dimensio divina, na sua organizac3o e na sua ritualidade, sobressaem-se os karai®
{0s paiés, os lideres espirituais, os profetas), os guardidies das pheé pord e, por isso,
também chamados de Nhe# yara: os senhores da palavra) e, portanto, intermediadores
entre este mundo de aparéncias € o mundo real, no qual os deuses tém assento, e em cujo
¢spago sacralizado os jeguakéva retomarfio a sua condicio plenamente humana. Esta
condicdo existencial levou ao desenvolvimento de um sistema metafisico de pensamento,
a cerca da contradiclio entre o presente da condiggo de confinamento na terra-simulacro
¢ o Outro irreglizavel do desegjo.

A religiosidade, o teocentrismo e a atuagBo dos karai sfo elementos que
contribuem para a grande importdncia que o profetismo apresenta entre os guaran. O
profetismo guarani € um movimento a um tempo religioso e politico, uma vez gue
impregna o cemne da cultura e da tradigiio tribal. Esses profetas guarani, também
chamados de homens-deuses, detém um poder bem superior ao dos chefes temporats, e
constituem a autoridade religioss méxima, ocupando, na organizagio social e na ordem
discursivo-religiosa dos mbya, um lugar que jhes € proprio, pois s3o eles que falam pelos
deuses. Uma de suas fimg0es, na organizagfo social e na divisgo de trabatho mbya, ¢ “a
de promover ou reforgar a coesgo social”, visto que “a comuntdade retine suas forgas em
torno da figura do messias, e este se torna representante e defensor do ideal comum, gue,
por sua vez, reforga © sentimento comunitirio” (Schaden, 1989:41}.

Uma das caracteristicas socto-culturais mais marcantes dos karal ¢ a sua
exterioridade social. Tradicionalmente, os karai ndo fazem parte do espago social de
nenhuma aldeia, nem sfo identificados com este ou aquele sub-grupo ou familia. Ao
assumnir-se como karal, ¢ individuo passa a uma nova categoria de sujeito. Ele perde seu
carater “privado” para tornar-se uma figura “piblica”, um representante da coletividade
¢ porta-voz dos deuses. Simbolicarnente, dada a sua relagdo com a ordem sagrada, a
linhagem dos karaf liga-os diretamente & descendéncia dos deuses. Deste modo, a sua
representatividade e sua convencibilidade derivam do fato de nfo pertencerem 2 um
grupo familiar efou tribal particular e, portanto, de se manterem neutros e nfo afetados
pelos limites tribais,

Um termo-chave no discurso religioso guarani ¢ oguera-jera, que descreve um
movimento de desdobramento a partir de si mesmo, € que se refere ao fato da origem das
coisas explicar-se por um movimento autogerado. Desdobrando-se de si mesmo, em seu
proprio desdobramento, assim emerge o ser onginario e, de st mesmo, desdobra as

 Chamo a atengiio para o fato de que karal também designa uma divindade do pantedo guarand, o
Senhor das Chamas, aguele que represemia o calor, o fogo solar, consequentemente, o eternd
TERARCHMENIo.
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demais divindades e tudo o mais que existe. Esta expressio, 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 proprio desdobramento”, € composta dos
seguintes elementos; o-guero je-ra: ¢ - 3 pessoz singular; gwerce - causativo; je -
reflexivo; ra: desenvolver, abrir; algném-causar-abrir-se. Corresponde a fazer surgir,
fazer com que se desenvolva 2 medida em que se expande: criar no curso de sua
evolugio, como desdobramento de seu propric movimento de desdobrar-se.

Trata-se de uma expressiio que deve ser interpretada como uma compactaggo de
toda mundividéncia guarani. Dizer que Nhamandu crict tudo o que existe no curso de
sua propria evolugdo (ou que Nhamandu desdobrou-se de st mesmo no curso de sua
propria evolugio) significa dizer que, & partir da noite origininia, desenvolveu seu corpo
divino, do qual, enquanto prosseguia em sua expansio, as suas demais criagGes foram-se
desdobrando: o sol, as demais divindades, a terra, os primeiros homens e animais, E
oguero-jera que sintetiza o messianismo guarani e 0 seu desejo de regressar 20 tempo e &
terra nos quais deuses e homens conviviam. Presentifica-se no curso de seus
deslocamentos territoriais, na realizacdo dos ritos, ou no curso da elaboragio de ums
complexa metafisica que se constitui no arandu pord (o belo saber), na qual a palavra,
cantada e dangada para alcangar os ouvidos divinos, € o meio de se libertarem da
condi¢do terrena. Na discursividade mbya, oguero-jera corresponde ap movimento de
expansdo umversal da qual tudo deriva, incluindo-se a propria existéncia humana, ao
mesmo tempo em que determina o movimento de eminciz geografica, discursiva,
religiosa e social pela qual se caracteriza a organizagio social e a formagBo imaginaria
desses guaraunis.

O prncipio coador mbyi, expresso pelo par Nhamandu (saber-poder
divino)/oguero-jera (movimento de eterna expansio), configura-se como arché: a
origem, o principio, aquilo que possibilita ou causa o existir das coisas. Arché e ymi,
considerando que ara (pytil) ymd representa o tempo primitivo € a 1azio necesséria para
surgimento do ara pyan), nas diferentes formagBes historico-ideologicas a gue
pertencem, funcionpam como principic fundador: aquele gue € concomitantemente a
possibilidade e a matéria, sem o gque o universo ndo tera existido. O complexo
arche/ymd unplica pdr em moviments a palavra (ayvifiogos), © tempo-espago
(chora/ars) e o saber-poder (legein-teukhein/kusara-ra). Nhamandu, o pai ultimo-ilitimo
primeiro, ¢ uma presenca vivencidvel, na rememoragio e na nostalgia dos jeguakiva, e a
razZo pela qual os guarenl prosseguem na busca da Ywy Mara EV.

Segundo Schaden (1974), de zcordo com a estrufura religiosa dos mbya ndo €
concebivel um conceito de recompensa, ao menos segundo a concepgdo cristiio de se
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relacionar com o sagrado, de modo que eles ndo estipuiam um ideal refigioso a alcancar®
. Para eles, ¢ destino da alma ¢ de responsabilidade moral de cada individuo, dai que nio
haver formas institucionalizadas ou ensinadas de rezas, nem formas de culto. As diversas
Tezas, ASSIM como Os cantos, s3o de inspiragdo divina e sio aprendidas individualmente
repetindo-se o que os mais velhos rezam. Eis porque para os mbyz “a inspiragio religiosa
indispensavel & comunicagio mitica com as divindades e os espiritos protetores é um
privilégic do indio puro” (Schaden, op. cit.:23). Asstm, entre os mbya a miscigenacio &
controlada com base na religifo, pois 05 de fora nfio sabem rezar, isto €, nfo conseguem
pdr-s¢ de acordo integral com os preceitos e a ritualidade religiosa que, em suma,
determinam o modo de ser da pessoa-mbya.

De acordo com a organizacio social mbya, as festas religiosas s#o realizadas em
focal adrede instituido, a oyguatsii, a casa das festas religiosas, ou casa ritual. E neste
local que se aglutinam as atividades sociais e as estritamente religiosas. A poraei ‘canio-
reza’, “louvagiio’, atua como elo de comunicagBo entre o mundo sagrado e o profang, e
pode ser executada cantada, com ou sem acompanhamento instrumental. A porael €
tante uma representaciio, como uma experiéncia, a wm fempo artistica e mistica,
comunitaria, se realizada na oyguats; ou doméstica, se realizada no espago reservado da
casg, de modo coletivo g/ou individualizado. O bem maior da porael € a experiéncia
nistica e poética capaz de enlevar o homem e ligi-lo 2o mundo dos deuses, pois afinal o
canto sagrado ¢ a materializacio da alma em palavras.

© canto sagrado € acompanhado ritmica e rituahsticamente pelc mbaraka,
mstrumento exclusivamente masculino ¢ emblema da masculinidade, ¢ pelo takua,
exclusividade de uso feminino e emblema da feminidade. No discurso religioso, o
mbaraka € designado yvara’ikiigd, literalmente, o esqueleto da vara-msignia (de yvara’i
“vara-insignia’ e kiga ‘osso’, ‘esqueleto’). E a denominagio metonimica/metafrica do
corpo masculino e, representa, no campo esotérico, o reflexo do poder de Nhande Ru; e,
no plano social, o emblema dos dirigentes’. O takua recebe o nome de takuaryva’ikigi,
iiteratmente, o esqueleto daquela que dirige o cerimdnia usando o takua (de takua
‘instrumento de bambu, femining’, yva'i ‘dirigente’, kdgid ‘0sso’, ‘esqueleto’). E,
portanto, 2 denominacio metonimica/metaférica do corpo feminino.

% A interpretagio de Schaden, no emtanto, deixa escapar a experiéncia mistico-religivsa do
aguyie/ikandire, a gual ¢ ¢ corolario de toda pratica religiosa dos mbyé, en dina mesmo goe ¢ fim da
existéneia mbvé € dirigido pela necessidade de alcangar esse objetivo sagrado,

* Outra expressfo metonimica ¢ “esqueleto portador da vara-insignia™ (yvyra’i kigd). A vara-insiginia
é o emblema, na temma, 6o poder de Nbamandu, Esqueleto portador designa o corpo humane. A
mmportAncia do osso, na ritvalidade mbya, fica patente no conceito de onhemokandire (manier o5 0Ss0S
frescos) ¢ diz respeito 4 passagem da condicdo terrena 4 de imonalidade sem passar pela prova da morie.
O conceito de portador €, pois, imporiante na discursividade mbyd, viste que se refere a um lugar ou
posicic na formagio histérico-ideologica desse povo, onde o sujeito ndo € a figura (ou o individue) que o
ooupa, mas uma forma histérica diretamente ligada 2o plano diviro.
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Asgim, na execugio dos poragt, temos:

Poraei
I | l
Yvara’ikigd Taknaryva'ikags
mibaraks | takme
[ homem} ( muiher]

Os mbya designam a experiéncia mistica de nhemomburu (de nhe ‘prefixo
derivacional, passivo’, mo ‘prefixo derivacional causativo’, mburu ‘fervor religioso’),
com ¢ sentido de ‘tomar-se de fervor religioso’, que tambeém significa ‘experienciar o
estado de éxtase mistico’, Ela € capaz de levar o homem a superar a sua condigio de
imperfeigdo ¢ de fazer-he alcancar o estado de perfeicio (aguyje). O pleno sentido dessa
experiéncia 50 se efetiva no espago ritualizado ¢ discursivo da comunidade, embora,
consoarte a €tica mbya, ela se realize mediante um forte apelo a individualizaggo.

Imbuidos de sua utopia politica (Portelli, 1984), os guaranis, a partir da forga
motriz da religifio, encontram-se imaginariamente fundados na possibilidade, anunciada
pela tradigdo mitica ¢ religiosa, de superar, num tempo indefinido, a condicio humana, E
esta fundaclo imagména, determinante de sua pratica discursiva, que os impulsiona,
tomados pela crenga em uma via selvifica concretizavel pela migracio ou pelo aguyie,
em direco & Terra Sem Males,

1.1. As Palavras e os Jogos Discursivos

Ao tratar dos fundamentos da religifo dos mbya, especialmente naquile que, na
prética religiosa, se refere 4 discursivizacgo dos textos que compdem o Ayvu Rapyta, é
oportuno analisar alguns dos elementos centrais de que se compde essa religido.

Duas sfo as no¢Ses axiais da findagio religiosa mbya: a nogéo de palavra e a de
alma. De acordo com as relagbes emire organizacio social e cosmologia, 0 homem, a
pessoa-mbyé, constroi-se e se define enquanto alma-palavra. Confirma-se, pots, como j4
reiteradas vezes foi afirmado, que a sociedade mbyé encontra sua methor caracterizacio
na determinacdo em Ultima instincia pela palavra.
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Cabe pois verificar de que forma o mbya considera a palavra e de que maneira(s)
se refere a ela. De conformidade com os estudos de Cadogan (1959), em guarani mbys
hd trés formas para significar linguagem: ayvu, nheé/mhesg, ‘e.

Embora compartithem de um significado genérico “linguagem”, esses trés termos
nado sdo, discursivamente, neutros uns em relagio zos outros. Eles manifestam diferentes
posiches discursivas que se marcam, no contexto Situacional, por diferentes formas de
enunciagio. Assim, um esquema de distribuicio erunciative ¢ discursiva desses termos
mestrania que o sentido genérico “linguagem” nfio significa 2 mesma coisa para cada um
deles, quer isoladamente, quer no cotejo com os demais.
= Ayva: falar. Refere-se exclusivamente a Erxguagém bumana.

=> Nhe#/Nhebg:
4 Nheé: palavra. Refere-se 4 linguagem humana e a de alguns animais.

¢ Nhefg: Designa a porgio divina da alma, a alma-palavra, aguela que os deuses
envigram para encarnar-s¢ naguele que estd prestes a nascer (homens, animais e
plantas) '

¢ Nhefng Ypy: Expressa o sentido de alma-palavra onginaria. De acordo com a
tradigio religiosa ¢ esotérica dos mbya, ¢ este conceito de alma-palavra originaria que
funda o ser mbya,

=» ‘e: expressa um sentido genérico de dizer.

4 eepy: significa resgatar ou redimir o dizer. Na tradiciio esotérica tem o sentido de
Tessuscitar, como o ato de devolver (resgatar, redimir) a alma aquele que morreu,

+ epyma’i: refere-se aquele que mantém erguido o fluido do dizer. Na linguagem
religiosa dos mbyd indica “o que estd vivo ¢ nomeado”, pois a condiglio de estar vivo
implica em estar de pé, erguido, para sustentar o dizer ou o nome. O estar de pé
constitui parte inaliendvel da humanidade e refere-se 4 outorgagiio do nome pessoal
por parte dos deuses e sustenta, na discursividade mbya, a condigdo humana.

Fica claro que cada uma dessas trés formas de expressar a palawa ou a
linguagem encontra-se associada s nogdes de alma e de origem divina. A associagdo
palavra/alma constitui, de fato, um conceito univoco. Deste modo, ao referir-se a um
desses conceitos (a palavra, o dizer), o mbyd pode estar chamando & significacfio a
relacBo com a ordem do divino, que subjaz e sustenta o seu estar no mundo, Esta
associagio palavra/alma pode ser resumida esquematicamente do modo seguinte:
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= Lingnagem humana/origem da porgie divina da alma humana
= Palavra/porcio divina da alma
=> Dizer/ alma (principio vital)

Ainda para significar alma, o guarani mbya emprega diferentes enunciados que
apontam para diferemes jogos e/ou efeitos de sentido, sendo que cada uma dessas
referéncias aponta para um fato discursivo especifico. Vé-se, pois, que além de
nomearem diferentes objetos, esses enunciados constituem, em suz discursividade,
manifestagfes de uma historicidade mostrada.

= A: significa estar de p€, estar erguido, manter-se em posigio vertical. A verticalidade
é a condigiio essencial do ser vivo (de 1gual mode, ¢ em func3o da verticalidade que
se realiza a relagdo, e a transigBo, entre 3 estrutura social e a estrutura cosmologica) .
Ao assumir a forma humana, o individuo se ergue, pde-se de pé. Esta nio ¢é uma
condigBo exterior ao homem, mas a sua essencialidade. O ser vive € considerado por
sua verticalidade. Esta condigio refere-se iguabmente & consciéncia de estar erguido, o
saber-se vivo e ligado a uma heranga de origem divina, Uma expresséc correlata ¢
nhemboapyka, com o sentido de “fazer-se sentar” ou “dar-se assento”, para indicar
que um ser foi concebido on engendrado, com referéncia 2o nascimento de um novo
ser humano.

= Angue (formado por 4 “estar de pé’ e kne ‘passado’, ‘o que for’, ‘o que deixou de
ser’ ) refere-se & alma telirica que existe exclusivamente no homem, uma vez gue €
um produto das paixdes e inperfeigdes da vida terrena 2 que o homem encontra-se
confinado. A angue nfo ¢, portanto, de origem divina, mas de responsabilidade
exclusiva de cada individuo, A angue daquele gue perde a sua condicio de
verticalidade permanece na terra. Neste sentido, o tenmo angue também se reporta 3
sombra, & imagem, como presenca reminiscente, daquele que morren. Em certo
sentido, a angue é uma palavra-imagem, ou um efeito da persisténcia da meméria.

=> Nhegg: € a palavra-alma, aquela gue verdadeiramente ¢ de origem divina. Esta alma,
essencial, estd presente em todos os seres e coisas, como prova da origem divina do
mundo e de sua ligagio perene com a dimensdo dos deuses. Por conseguinte, a
palavra tem alma, bem como a palmeira azul ¢ a onga. A nhegg €, por conta disso, 2
alma cOsmica; aquela que, ao deixar a sua morada terrena, n3o permanece na terra,
mas volta ao convivio dos deuses.

=> Teko axy kue {expressio composta por: teko “vida’, ‘costume’, ‘modo de ser/viver
axy “imperfeito’, ‘mal’ e kue ‘passado’): refere-se & imperfeicfo, causada pelo estar
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em disjungio com o mundo divino, e 4s paixOes da vida humana e terrena. Quando o
individuo morre, o teko axy kue se converie em angue.

Ha, além desses dois eixos que fundamentam a discursividade mbya, uma
referéncia a determinadas cores, o amarelo (ju) € o azul (ovy), as quais 580 considerada
como embleméticas da divindade e, conseqlientemente, sagradas, por representarem, na
tradicio religiosa e no mmagindrio social dos mbyva, as cores da vestimenta dos deuses.

Ju Ovy
cor do : cor do
sol céu

Ju ¢ ovy slo empregadas pelos mbya para fazer referéncia & noglo de eternidade
e de indestrutibilidade, pois discursivamente relacionam-se 20 sol e ao céu, 0s quais sio,
por sua vez, aqueies que ndo cessam de existit € de se manifestar. A essas duas cores
opde-se o vermelho (pytd), como a cor do sangue e da cOlera, daquilo que, por ser
paixido, relacionada ds coisas terrenas ou profanas €, como tal, imperfeitas, leva o homem
a0 teko axy kue,

De acordo com a formagho discursiva mbya, o sol, e especialmente o seu
resplendor, € considerado como o reflexo dos deuses ou da sabedoria de Nhamandu.
Assim, a expressdo jesaka mba’ekuas (de jexaka ‘reflexo’, mba’ekuaa ‘que se refere
as coisas que sfo conhecidas’, ‘0 saber’), so se referir ao reflexo do sol remete, de fato,
ao nomed-io metorumicamente, aos deuses e, metaforicamente, significa o Orgdo da
visBo. Logos, a visdo e o sol, como reflexo da sabedonia divina, juntamente com outros
tantos indicativos, pois a linguagem religiosa dos mbyéa encontra-se repleta de remissBes
metaforicas/metonimicas na  conmstruglo  discursiva de  sua  cosmologia, sdo
comprobatorios da indissolubilidade entre os mbya e as divindades.

Ainda uma outra nogio essencial para a compreensio da discursividade da
refigifio mbya ¢ mberayt/mborayd rapyta, cujo sentido € o (fundamento do) amor ao
privdmo. Em linguagem vemacula, o termo mborays significa ‘amor’, em sentido
genérico, Mas em linguagem esotérica o seu significado € de amor sagrado, ¢ amor que
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exprie a solidariedade que existe na tribo e que constitui uma parte do ethos tribal,
Embora o significado de mborayil possa remeter a0 ideal cristdo de amor ao proximo, na
prafica discursiva dos mbya, mboray fundamenta a existéncia da vida tribal ¢ remete a0
fundamento, ao tempo original ou a origem divina que os sujeitos-mbyéa compartitham.

1.1.1. Espelhamento e errdncia de sentidos

Face aos demais subgrupos guaranis, os guarani mbya se distinguem por uma
experiéncia mistico-religiosa que os conforma e, em conseqiéncia, determina-lhes o
desenvolvimento de uma certa postura de recato face aqueles que s3io estranhos em
relagio as tradigbes fundamentais ¢ fundadoras do grupo. Especialmente com relagio
aquilo que constitui o conhecimento e  pratica dos titos sagrados, pois estes séo a pedra
angular de seu imaginiric e do ethos social, os mbya desenvolveram uma espécie de
silencio local, censorio, que ¢ simultaneamente resisténcia e preservagio.

Esta atitude de reserva significa, para o povo mbya, uma estraiégia de
sobrevivéncia em Imeio &s pressdes a gue permanentermnente estd Sujeito, especialmente
via relagGes interétnicas. O modo mbya de resguardar-se transparece no orgulho € no aff
com que preservam ¢ seu patrimdnio cultural e religioso {a tradigdo), dado ser este 2
base de sua mundivivépcia. FEste silenciamento faz também sentido quando
compreendido em relagdo a interdependéncia dos planos divino e humano, sobre a gual a
ética e a pratica discursiva mbyd se instituem. Esta € uma das raz@es que embasa ©
desejo de transposigio de planos que se manifesta na sociedade mbya. Neste sentido, &
possivel afirmar que a religiosidade ¢ a sua pratica discursiva sfo materiahdades
ideoligicas.

Discursivamente, esta postura preservadora dos mbyd, que imp0e o silenciamento
como forma de imterdito, materializa-se na pratica linguajeira, especialmente na disjungio
enire a linguagem comum e a linguagem religiosa, sofisticada e poética. Este corte, por
sua vez, presentifica-se na dopla significag@io de que muitos emunciados se revestem,
numa espeécie de jogo de palavras ¢ senfidos sob as palavras e sentidos. Nio se trata,
neste caso, de uma simples diferenca de registro lingiistico, apesar desta existir, ou de
especializactes lexicals, como, por exemplo, ja ilustrado acima com os diferentes modos
de referir~se a cachimbo. Trata-se ce um duplo uso de efeitos de sennidos bem
diferenciados, constituindo-se, portanto, em uma dupla discursivizagio, cada uma delas
se reportando a uma determinada posigio enunciativa,

A alteridade mbyA encontra-se fortemente alicercada em forma de barreiras
lingtiisticas, pelas quais sdo fixadas distdncias discursivas e uma certa jrredutibilidade
entre o8 nos-mbyé e o (dieles-nBombya, isto &, todo ¢ conjunto de povos e/ou individuos
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gue, por ndo passarem pelas formas de assujeitamenio mbyd, sfo excluidas da
conmmnidade de eleitos,

Parte de um processo a um s6 tempo lingtiistico, politico, histérico-ideoldgico, a
barreira lingiiistica, como fronteira discursiva e vivencial, nfio permite que o Qutro tome
parte na experi€ncia mistico-religiosa que, afinal, delimita o espago simbdlico da
sociedade mbya. As palavras, de acordo com seus contextos de enunciacio e producio
de sentido, permitem niveis de entendimento que, por sua vez, sip organizadores do
cenario discursivo, marcado por uma linguagem hierdtica, de sentidos cifrados cuja
interpretagio exige iniclaglo; ritos religiosos ndo-revelados, mitos fundadores narrados
exclusivamente no espago privado da comunidade de eleitos, eventos discursivos cujo
deslizamento produz ambigiidade de enunciagiio, como forma interdita de comunicacio,
pela qual o dizer digsimula e preserva o devenir mby4. Ao mesmo tempo, atuam como
disjuntores pois distinguem o sujeito mbyd (aquele capaz de entender o sentido
verdadeiro, porque participe do espaco discursivo sagrado, das palavras) dos demais
seres que s30 incapazes de perceber o fundamento real do que é dito e, especialmente,
do ¢ inter-dito.

Além dos exemplos ja mencionados, como ¢ par alma/palavra e suas correlagGes,
um outro exemplo dessa duplo modo de significar € dado na palavra mbojaity, cujo
sentido profano é ‘sacudir’ e cujo sentido esotérico (silenciado, encoberto ou interdito
sob/no ¢ sentido cotidiano, € em geral € este Gltimo o que comparece no relacionamento
com os nio-mbyd) é ‘conjurar maleficios’. A discurstvidade mbyd, de certo mode,
caracteriza-se por esta forma de estrategicamente utilizar-se dos varios nivets e contextos
enunclativos de sua linguagem. Claro que isso ndo resulta de uma decislio subjetiva, mas
das determinacOes histdricas especificas mediante as guais os mbya se relacionam tanto
com & vida terrena, no eixo dicotbmico terra/céu, como com as demais sociedades
indigenas ¢ a sociedade envolvente, no eixo dicotdmico nds/outros.

Grosso modo, ha um sentido horizontal, de livre trinsito e ha um sentido vertical,
silenciado, de trinsitc hmitado, sé acessivel aos gue, sendo iniciados, partilham das
mesmas relagSes e controlam as regras de identificacio e interpretacdo desse discurso-
em-dispersio. Este tipo de jogo discursivo, por outro lado, ¢ um indicativo do padrio de
comportamento social que este subgrupo guarani desenvolven, E possivel, destarte, dizer
que o eixo da discursividade mbys € a errdncia, a qual se inscreve na préatica discursiva e
na formagio histérico-ideologica desse subgrupo guarani. De forma que no cruzamento
desses dois eixos, marca-se a alteridade mbya e, ao mesmo tempo, o interdito do outro,
de maneira que & distdncia assim construida desemboca em desigualdade pelo
reconhecimento da diferenca.
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Como ja visto, ha um sem numero de palavras (como ayvu, tataxina, tataendy,
kuaray e os nomes “verdadeiros”) nas quais 0s mbya constroem jogos de sentido,
mediante um procedimento que poderia ser denominado de polifonia discursiva ou de
discursos sob os discursos. Ao insistentemente mencionar os jogos de sentidos, ndo
estou me referindo ao contetido seméntico, nern a aspectos pragmaticos, das palavras. Ja
¢ fato bastante discutido e comprovado, na literatura lingfistica, gue as palavras, sendo
polissignificantes, apresentam-se em variados sentides, tanto no campo da sinonimia,
como no que se refere aos diferentes registros de fala, nos socioletos, etc. No caso da
lingua mbya esse tipo de varlago semdntica também ocorre. Contudo, o que esta sendo
enfocado é o jogo de semtido como efeito discursivo. O foco analitico dirige-se &
constatagio de que os mbya utilizam os diferentes contendos semdanticos, para construir
discursivizagdes que funcionam como barreiras de interdigo, com as quais, de fato, mais
decididamente reafirmam seu ethos tribal. _

Um outro exemplo deste comportamento e da pratica discursiva wbya relaciona-
se a aspectos religiosos. G ritual religiosos ostentado, imposto pela tradicSio cristd, ndo
corresponde @ refigiosidade tradicional efetivamente cultivada por eles. Esta € mantida
macessivel a estranhos. E, de certa forma, defletida na ritwalidade cristd. Ou seja, ao
celebrar os ritos cristhos, 0 que o mbys aponta € menos para a crenga cristd e
decididamente para os seus fundamentos religiosos tradicionais. Segundo Unkel (1987),
uma das estratégias adotada pelos guarani, principalmente como meio de garantira
preservacio de sua religifio tradicional, foi terem-se convertido ao cristianismo. De
acordo com esta estratégia, ainda que considerando que 2 convivéncia com o
cristianismo naturalmente influencia, ao mesmo tempo em que este é influenciado, a
religifo tradicional, os guerani produzem um silenciamento de sua pratica religiosa, de
Se: nome guarani, via ostentagio de simbolos cristiios e na referéncia 3s divindades
enstds. Esse sienciamento constitutivo, ao mesmo tempo em gue thes permite ser
reconhecidos pela ordem cristd, permite-thes enunciar, no ndo-dito, outros sentidos, alias
censonamente sienciados desde 2 conversio, que somente podem ser interpretados no
interior da formagio histérico-ideoldgica dos mbya.

Q nome € um outro aspecto deste mesmo jogo discursivo. Em geral, o mbyé
apresenta-se cOm um nome cristio, o qual funciona como sua exterioridade, € com ©
qual ele se relaciona com o mundo ndo-mbya. O seu nome mbya, aguele que considera
real, cuja procedéncia & linhagem divinas foram identificadas pelo xami, e que o
identifica com sua alma-palavra, permanece, no entanto, impronunciado ¢ 56 revelado
a0s seus iguais. Assim, no jogo de dispersdo dos sentidos mantido pelo sujeito mbya, ao
enunciar seu nome cristdo, para um interfocutor ndo-mbya, faz irromper em seu discurso
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dois efeitos complementares, ainda que de natureza historico-social distinta, de um lado
abre-se 20 contato com o mundo ndo-abyé; de outro, mantém preservada a sua historia,

Esta estratégia discursiva de significar duplamente, sendo um dos sentidos de
livre comeércio e o outro estritamente regulado pela ordem do religioso, é correlata da
articulagBo que os mbya fazem entre a ordem terrepa (a cultural) e a2 sagrada (a
transcendental). Na dupla articulacio e nterdependéncia dessas duas ordeﬁs, a primeira,
aguela que se manifesta na superficie comunicativa ¢ discursiva, € considerada apenas
uma manifestaco imperfeita ou flusoria, uma sombra, em suma, da segunda.

Assim, na articulagiio dessa dupla significaclio, discursivamente construida pelo
principio de refletir refratando e cujo referente sdo as divindades, estrutura-se o modo de
ser mbyd, pois o verdadeiro sentido das coisas e da linguagem e dos enunciados,
portanto, atesta a ommnipresenca dos deuses, uma vez que € deles que a linguagem € seus
sentidos emanam. Na logica discursiva e no imagindrio radical mbya € a presenga dos
deuses que, na transposigio ideologico-discursiva que thes € caracteristica, atesta e
justifica a existéneia do universo e dos homens. Nas palavras de Clastres (1990:12), os
mbya elaboram vma linguagem que reflete o seu “desejo de supra humamidade, desejo de
uma linguagem proxima da dos deuses”, uma linguagem, enfim, que seja digna ¢ possa
exclusivamente ser enderecadas aos ouvidos dos deuses, a fim de fazé-los manifestar-se,
desperia-los de seu alheamento face 20 soffimento que os adornados experimentam por
s¢ manterem exilados na terra ma.

Em vista disso, o jogo discursivo {(de sentidos, de imagens, de déixis
desnorteadoras, aquelas que dingem o Interlocutor para um logar diferente daguele que o
locutor pretende ndo revelar) determing 2 relacio, extremamente defletida, entre os mbyi
e os demaig. Desta forma, dependera do preenchimento dos papéis discursivos (posi¢io
de sujeito), a depreensfio dos sentidos gue circulam por esses enunciados, objeto de
silenciamento.

A relagio que os mbya desenvolvem com a linguagem, na dupla dimensfo de
linguagem de origem divina/linguagem de onigem humana, mostra os efeitos de uma
discursrvidade que, de um lado impde um silenciamento, e concomitantemente, de outro,
exple-se & significacio. A razfo disso € a natureza mesma do siléncie (Orlandi, 1992),
comoe a incompletude gue € o horizonte do sentido, como a condico mesma da
significaclo e néo a sua auséncia ou impossibilidade. Mesmo quando se trata, como entre
os mbya, do siléncio local o siéncio da interdigio, ainda assim a condigdo fundamental,
significante, do siléncio persiste. No caso do discurso religioso dos mbya 550 € claro. Ao
interditar determinados sentidos, ocorre o movimento de retorno mediante o gual, pelo
fato mesmo de estar sendo interditado, 1sso significa.
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Isso posto, o que se observa é que o interdito manifesto no jogo discursivo mbya
pde em cena aquilo que fica silenciado no dito. A nogfo de interdito diz respeito a uma
forma de significar no e pelo silenciamento, pois 0 que se opera € um duplo efeito de
sentido entre aquilo que € proibido (logo, silenciado) e aquilo que comparece no néo-
dito como o que excede ao dito (0 entredito). Por conseqiiéncia, a discursivizacio mbya
desenvolve um processo de significagio que, no silenciamento plenamente significante,
realga o3 sentidos que remetem & ordem do sagrado.

De acordo com Schaden (1974), uma das caracteristicas da religido guarani, em
sua visibilidade de rito ¢ doutring, € a varigbilidade. A anslise panorimica dos grupos e
subgrupos guaranis mostra quio diferemtes sfio as sistematizagBes atnbuidas aos
fundamentos religiosos. O autor aponta, entfip, dois fatores para essa heterogeneidade
mostrada. O primeiro fator é de origem endOgena ¢ concerne s relagSes intemas da
religido; o segundo é de ordem exdgena e diz respeito as relagbes de contato entre os
grupos e subgrupos guarani e entre estes e a sociedade envolvente,

A religifo guarani e, particularmente, a dos mbya, caracteriza-se pela
negatividade, visto que no imaginério radical instituinte desse grupo, a religido opera
uma ruptura msaturavel entre ¢ mundo terreno e o divino. E, assim, o crente mbya
envida seus esforgos, no decorrer do tempo da prova {teko axy), na consumagio do bem
e do fim supremo: superar 2 condigic de homem e, finalmente, atingir 2 completude
acabada (aguyje).

Nestes termos, a religiio, enquanto sustentaciio da crenga e da pratica social
(incluindo-se ai a ética) e enquanto instituigio, alids fortemente regponsivel pela
construgiio do ser-mbya, repousa, em sua sistematizacio doutrindria e litdrgica, sobre
dois pilares: o individuo e a coletividade, que, em sua relagBes conflitantes e
contraditOrias, manifesta uma unidade dialética. Decorre desta situagio o fato da ética
mbya ser igualmente bipolarizada. As bipolarizacdes sistémicas manifestas na sociedade
mbyd nfio configuram excludéncias, mas sim materializacBo de relagbes conflitantes
derivadas da situagio de entremeio em que estes se confinam: emtre o sagrado e o
profano, entre o munde humano e ¢ divino, etc. S50, de fato, expressSes de uma
contradig@o ideologica e dialética que, por seu turno, remete as condigbes € as relagdes
gue os mbya mantém com sua realidade concreta. '

Destarte, wna das causas das variacdes religiosas de doutnna e culto s3o 05 atos
individuais. E no terreno magmitico da individualidade, que a experiéncia religiosa €
mistica se coneretiza, pois o individuo, na condigio social e discursiva de pessoa-mbya,
apresenta-se no estado de um sitio de significancia. Cabe, pois, ac individuo estabelecer
antonomamente as formas de culto, bem como os sistemas particulares de doutninag, por
vezes exclusivos, como resultado direto de sua pritica ascética.
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Qs atos individuais, bem como a natureza ¢ intensidade de sua experiéncia
mistica, dependem ou s3o imanentes da natureza de cada pessoa; em suma, de sua alma.
Do ponto de vista moral, os mbyi atribuem 3 alma que, como j4 visto, ndo ¢ una (hi a
alma-palavra de origem divina ¢ ha aquela que ¢ produto da vida terrena) as boas e as
mas agbes que um individuo pratica. Evidentemente que nestas condigBes, nogdes do
tipe castigo/recompensa, pecado/expiaglio, tipicas, por exemplo, da tradi¢io judaico-
cristd, adquirem outros sentidos no contexto religioso mbyd, e pouco interferem na
experiéneia religiosa desses guaranis. E porque todas as agdes que o individuo pratica
sdio-lhe inerentes, pois existem, em suma, em sua alma, as boas ou as mas agdes,
eliglosas efou socials, s3o-lhe igualmente inerentes, niio cabendo, portanto, recompensa
ou expiacio. Tampouco ha sistemas de ensinamento, visto gue os mbyé acreditam que o
saber faz parte da esséncia da alma individual. Assim sendo, configura-se uma concepcio
fatalista que atravessa todo o tecido social e toda experiéncia vivencial deste subgrupo
guaran.

Como toda estrutura organizacional e discursiva mbya se apoia na dupla
articulagio que manifesta uma unidade dialética, também as diferentes formas de culto €
as variagBes doutrinérias manifestam uma articulagio entre uma base comum, gual seja, a
tradigBo oralmente transmitida: arquivo, e as formas individualizadas de vivenciar a
experiéneia religiosa. O sistema religioso mbyd estrutura-se iguaimente na separagio
entre doutrinas secretas (privadas) e doutrinas publicas. As primeiras s3o dominadas
pelos karai e se apresentam de modo mais sistematizado e homogeneizado. JA as
segundas, fortemente determinadas pelas agdes individualizadas, s8o de dominio comum
¢ manifestam heterogeneidades.

A segunda causa da diversidade religiosa presente entre os guarani € externa 3
religifio e decorre dos contatos verificados em diferentes épocas histdricas ¢ em
diferentes graus, entre os sistemas religiosos tradicionais dos goaran: & os de base crist3.
A npatureza ¢ © grau desses contatos varia de casos explicitos de conversio até a
incorporacio conjuntural de elementos advindos da douinna cristd. Eniretanto, ndo é
somente aos conigtos interétmicos que se deve a existéncias dessas diferengas
encomradas nos subsistemas de crenga e na pratica lithrgica. Também os contatos
prtergrupais, devido aos movimentos migratorios comuns entres 08 povos guaranis, gue
muitas vezes provocaram a fusdo entre grupos efou subgrupos, podem ser apontados
como causadores dessa diversidade. Deste modo, aparecem formas de culto que se
particularizam em determinados grupos, ou em determinadas familias, ou mesmo em
determinados individuos,
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1.2. A Religido Guarani é Autéctone?

A questdo de determinar se € ou nfo genuinamente autoctone a rehigido, ou o
corpo doutrinario religioso guarani (e, em especial, a dos guarani mbya), ou se nela se
apresentam adaptacGes por influéncia de uma outra cultura, nfio se constifui em
problema crucial do ponto de vista de sna discursividade, visto que € este 0 corpo
doutrinario que se permeia nfo s a refigiosidade mas igualmente de toda concepgio-de-
mundo caracteristicamente mbya e, por conseguinte, € ele que se encontra nas praticas
discursivas desse povo. |

Baseio-me, entfio, nas anilises de Cadogan (1959), Clastres (1978), Clasires
(1990), Melid (1992) e Unkel (1987), para assumir a genuinidade da religifio, na forma e
nos processos discursivos, que os guarani mbya professam. Para Cadogan (op. cit:185),
o Ayvu Rapyta € “el capitulo mas sagrado v piedra angular de la refigion de los Mbya
guarani”, onde se afirma “no solo que el lenguaje humano es de origen diving, sino que
fué la primera obra del Absohuto en cuamto hubo tomado asientos o asumido 1a forma
humana en medio del Caos primigenio” e mais, dado que o cosmos guaram €
radicalmente definido pela palavra, € que o saber contido no Ayvu Rapyta “constituye el
germen, la médula, de la palabra-alma”. Ao referir-se & religifo dos guarani apopocuva,
Unkel (op. cit) assevera que os elementos de origem cristd (impostos ao longo de um
processo de catequizagio que remonta a0 periodo colonial) existentes na religido guarani
530 mals epidérmicos que realmente significativos, € gque os varjos constituintes da
vitualistica religiosa guarani periencem, em sua grande maioria, & tradigio religiosa tribal,
sendo, quando muito, estrategicamente associados aos cristdos. Para Melia (1992) &,
abas, essa condig3o de preservagio ético-religiosa que se revela um dos tragos que mais
caracteristicamente constitutivos do ethos mbya.

Ao tratar da questiio religiosa entre os diferentes grupos guarani, Schaden (1974)
ressalta 2 existéncia de relagBes estabelecidas entre as tradicOes religiosas guaranis
{doutrina, formas de culio e diversos rituais a elas relacionados) e a doutrina cristd
imposta a esses grupos pelos missionarios. Essas relagoes encontram-se discursivamente
estabilizadas ¢ permeadas pela tensfo dialogica entre os dois sistemas. Ainda segundo
Schaden (op. c¢it), hd manifestamente diversos tragos que iornam, no entanto;
mcompativeis esses dois sistemas religiosos, especialmente no que se refere ao
estabelecimento de valores morais relacionados a¢ destino da alma, e a nogio de castigo
divino face ao pecado. De sorte que, mais do que mostrar-se preocupado com a questdio
da origem da religifio guarani ou de sua genuinidade, o que Schaden, de fato, procura
analisar € a partir da rede de contalos entre cristianismo e religiio guarani, de gue
maneira 0§ ensinamentos cristios foram parcial ou integralmente assimilados,
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modificados e/ou reinterpretados em cada grupo ou subgrupo face ao sistema religioso
local. Isto é, 2 questdo central ¢ saber, apontando-as, que conseqiiéncias trouxeram para
os sistema religioso tradicional dos guaran.

O autor destaca ainda 2 existéncia de elementos comuns gque teriam facilitado o
contato entre o8 dois sistemas e, assim, possibilitando a assimilaciio do cristianismo pelos
guarani. Estes pontos de contato teriam ocorrido em duas instdncias. A primeira é de
ordem social: 0 fendmeno de lideranga religiosa entre os guarani (o5 karaf) gue podia ser
associada a organizagio jesuitica {os padres). A segunda, de ordem doutrinirda: era
possivel aos missionarios adaptar o politeismo guarani & hierarquia dos santos ¢ anjos
cristdos, assim como era possivel relacionar os diversos atributos do deus cristio as
divindades individuais do pantefio guarani.

Este aspecto histérico-antropologico abordado por Schaden, entretanto, nfo
mvalida a opim#o de Cadogan, dos Clastres e de Melia, quanto a autenticidade da
religiio mbya, especialmente porque Schaden nfo trata especificamente dos Guarani
Mbya do Guairs, mas apresentz uma anglise panordmica dos diversos grupos guarani. O
estudo de Schaden acrescenta elementos de grande relevancia, particularmente no que se
refere ao processo cultural ¢ discursivo de ressignificagiio. A partir desse processo, nio
s¢ trata mais de discernir entre elementos religiosos de origem cristd ou guarani, mas de
estar-se na presenca de um sistema dinfmico, em pleno funcionamento e discursividade
vomo sitio de significAncia, que se consting em imstituidor do modo guarani de ser.
Ademais, como ja mencionado alhures, o foco analitico, no que concerne & questdo
religiosa dos mbya, centra-se no papel que ela desempenha pa fundagio de sentidos que
se encontram na rede de (inter)discursividades dos mbya.

De qualquer modo, € absolutamente impossivel responder a algumas das
questdies que se impdem diante da relagiio clivada entre o mundo humano e o mundo
divino, a partir da gual os mbya elaboram sua cosmologia € sua representagio de mundo,
Questdes do tipo: como e de que maneira o afual estagio de desenvolvimento da
sociedade mbya afeta esta relaciio e € por ela afetado?; como e de que modo a dimensio
religiosa assume o cardter que tem, come representacio da relagdo clivada, a qual se
representa como absohsta abstracio (alienacio?), ou negacgio radical da vida terrena ¢
abolicio da historia, da situagiic comereta de seu modo de existéncia, sempre
considerando que a esséncia humana ou o conteiido do desejo humano €, igualmente,
uma representaciio da relagio homem/histéria, ¢ para a qual os mbya direcionam todos
os seus esforgos? Tais questdes sio evidentemente relevantes no estudo dos contextos
108 quais a discursivizag3o mbya se apresenta.

Para responder a tais (e outras) quesides teria sido necessdrio: 1) conhecer
vertical ¢ horizontalmente 2 historia do povoe mbyi, 2) conhecer e analisar a sociedade
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mbya atual, verificando as condicdes reais de existéncia, 2 siuagio do seu territdrio e 0
estégio de seus contatos com a sociedade envolvente e com outro grupos indigenas.
Obviamente que essas condigbes nio podem ser preenchidas dadas as razdes ja
apontadas na introducio.

A despeito dessas condigBes adversas e considerando 2 histéria dos contatos
entre 0% guaranl e a cristandade, padicularmente no que se refere ao processo de
conversao imposto aos povos indigenas da América, o qual funcionou como Componente
indispensével do modelo de conquista e colonizacio em voga nos séculos XVI a XVIHI,
€ posstvel constatar que, quando ndo se completou a conversio, em formas complexas
de doutrinas religiosas, nas quais se imbricam g abjuragéo da f& antiga, a incorporagio da
nova f&¢ e 0 modo particular pelo qual cada povo convertido reagi, estruturou e
conformou-se ac sistema religioso clominante, ainda assin o sistema doutrindrio
tradicional ndo ficou de todo imune e impune & associagiio com elementos da nova fé.

A relagdo, e a tensio politico-ideoldgica, entre os guarani e ¢ cristianismo mostra
que a f& tradicional ¢ & fé imposta pelos missionarios mantiveram diversos pontos de
contato, ainda que, de acordo com os textos mbya e os dos especialistas, a conversio
mbya ac cristianismo nio tephas ocorrido mtegralmente, e que haja movimentos de
resisténcia e rejeiglo 2 sua influéneia. Segundo Clastres (1990), o eminciado exortatonio
“para aquele cuja face ndo é dividida por nenbum sinal™, alerta para o fato de que agueles
que s¢ entregam a fé cristd (face dividida por sinal = batismo) nfio sfo merecedores das
belas palavras.

No entanio, seja pelas semelhancas doutrindrias, seja pela contaminaggo
catequeética, sA0 perceptivels ressondncias crist#s na formulag8o teoldgico-doutrinaria
dos mbya. Fato que é corroborado pela existéncia de sinais da presenga cristZ no
cotidiano desse povo: o batismo, o crucifixo, os santos. A atitade mbyé perante esses
signos cristdos, contudo, revela um jogo politico-simbolico de exteriorizacdio que delude
a atengdo e os sentidos daquilo que Cadogan (1939) designa a douirina secreta (e
verdadeira) dos mby4. Trata-se de um processo de mostrar para encobnr, de revelar para
dissimular, de dizer para silenciar ¢, no encobrmento, na dissimulagio e no
silenciamento, afirmar a verdade ¢ a originalidade de sua fé.

Obviamente que, dadas as ressondneias cristds, o crente mbya nfio percebe as
filiagBes de sentido que o ligam ao cristianismo, especialmente quando sdio evidenciadas
as analogias possiveis entre esses dois sistemas de fé. Assim, se o missionario
aproveitou-se delas para impor a conversio, o mbya as compreende como afirmacio dé
sua verdade tradicional, esquecendo, porque lhe so opacas, as formagBes cristds que
atualmente encontram-se inculturadas no seu cotidiano.
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Cotejando os textos mbya com a tradiciio crist®, evidenciam-se algumas analogias
doutrinarias entre a religiio mbyi e ¢ cristianismo. E exatamente 2 esses pontos similares
gue estou denominando de ressonéincias, Nao se trata, no entanto, de apontar influéncias
do cristiamismo sobre 2 doutring mbya, ou desta sobre aquele, nem de dizer a origem
deste ou daguele conceito religioso mbys, mas de mostrar, seja por incorporagio, seja
por associagdo, que ha ressondncias cristds na formulagio doutrinaria dos mbyi.

Esses pontos de associagio ou ressondncias aparecem especialmente no focante
a0 valor da palavra (como origem e fungfo divinas), do amor (como o que solidariza e
engrandece) e da Lei (como aquilo que, sendo obedecido, enleva e samtifica), Para o
1mbva e para o cristdo, € a palavra divina a que cria, mantém e conduz a vida: Deus disge,
Nhamandu disse e o dito ressoa na memodria do crente, Percebe-se, guanto a formula da
criagdo, uma diferen¢d: o deus cristdo cria dizendo; o deus mbya cria expandindo-se e
sendo parte de sua criagdo, Para o cristdo, a palavrz é sopro divino {sopro seria igual &
palavra?), para o mbya, alma € a palavra habitante. A correspondéncia do valor da
palavra, entre os dois sistemas, provoca uma divida: dado que 2 palavra fol a primeira
criagio de Nhamandu ao tomar forma humana, ¢ dado que o universo foi desdobrando-
se de sua expansio, ndo haverd imterferéncia do cristianismo na formulagio mbyz da
palavra, considerando-se que € a palavra a portadora da vida?

O mesmo pode ser dito concernente ac amor, que € um dos principios originais
da fundacio da humanidade. Nos textos mbvé nio ha referéncia ao amor a deus, ¢ de
deus por suas criaturas, embora isso possa ser depreendidoe. O que se ressalta na
concepsdo mbya do amor ¢ a reunifio, a solidariedade tribal como mstituinte da ética. O
mborayu “amor ao proximo’, ou ‘fonte daquilo que estd destinado a reunir, condicio
sing qua non da identidade e do ethos iribal, ressoa, em sua alteridade, a concepgiio
cristd do amor, como a condigiio gue une os homens enire si, a Deus € os torna dignos
de bem-aventuranca,

Ha ressondncias também no que se refere 4 instituigho da norma: a Lei Na
tradicio cristd a lel, de origem divina, que constitui o legado da humanidade, € o que
propicia tanto a vida social entre os homens, como a alianga com a divindade. O caminhio
da retiddo impde, em primeiro lugar, a obediéncia aos preceitos legados pelo criador.
Assim, & aquisicio do estado de beatitude ou de santidade (tradigdo cristd), como a do
estado de aguyje, perfeigdo que leva & Terra Sem Males (tradicdo mbyd) implicam no
cumprimento rigoroso da Lei. Visto que cumpri-iz significa seguir o que o criador
determinou; significa, outrossim, espethando-se nele, assemethar-se a ele.

Finalmente, ha 3 quesifio da auto-representagio como povo eleito. Os adernados,
0% que portam 2 vara-insigmia, os que portam os emblemas do legado, estes sd0 os
destinados (Alhos e Hihas diletos) & terra indestnutivel, ou seja, aqueles que cumprirdo a
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promessa. A condigdo de povo eleito revela a celebragio de uma alianga entre a ordem
divina € 2 humana Manifesta uma relagfio genealdgica, na qual os pais e as mies
verdadeiros de numerosos fithos e fithas 0s dotam da palavra rememoradorz e os fazem
habitar por uma alma-palavra, com vistas 2 que se esforcem para elevar-se, mantendo os
0ss0s frescos, € assim, consigam {re)incorporar-se a seu destino promessa. A alianca
exige que as duas partes se comprometam. Do lado divino, a cerieza de que o fim se
cumprir, dai & importéncia do envio dos sinais indicadores da presenga dos deuses; do
lado humano, a obediéncla a Lei, a anulagio das paixdes, o esforgo para deixar o corpo
leve a fim de que possa libertar-se.

De mais a mais, as ressondncias cristds visibilizam-se na estruturacio em livro,
por Cadogan, da tradicio oral dos mbyd: pa organizagio do Ayvu Rapyta ressoz a
Biblia Do mesmo modo a Biblia congrega textos de diferentes ordens: histdricos,
cosmoglnicos, teoglbnicos, herdicos, juridicos, literaros, filoséficos, normatizadores de
costumes, assim também Cadogan estrotura o Ayvu Rapyta, como a bibliz da socedade
mbya. Nele estdo presentes os textos miticos fundadores propriamente ditos, (capituios I,
II, IIf e VII), os textos herdicos {relativos ao herdi civilizador, capitulo VIIT), os textos
filosofico-teoldgicos (capitulos VI, XVI, XVII e XIX), textos ritualisticos {capitulos IV,
V e Xi), de medicina ¢ xamanismo {(capitulos IX, X e XV), sobre agricultura ¢ aves
(capitulos XTI e XIV), juridico {capitulo XI) € de contos e saudagdes (capitulo XVIIT).



2. O PROFETISMO MESSIANICO MBYA

Os indicativos historicos e geogrificos do profetismo’ gnarani residem nos
constantes deslocamentos territoriais, que simbolicamente representam a marcha em
busca da Yvy Mari E¥, ou a busca da humanidade perdida. Destarte, ¢ profetismo mbya
ndo se caracteriza por ser do tipo adventicio, uma vez que nfio prevé, nem fica 4 espera
da vinda de um redentor. Ac contréario, por exemplo, do messianismo de fundo judaico-
cnistio, o seu profetismo se destaca pelo abandono das colsas terrenas para seguir em
busca da Terra Sem Males. Nio se trata de um movimento profético de espera passiva,
na certeza fatalista de um fim inevitdvel, mas de um movimento incessante de procura,
que demanda além de um profundo inconformismo com a realidade de sua condicio
histérica, intenso comprometimento fisico. N3o basta desejar encontrar a Terra Sem
Males, € necessirio ir-lhe a0 encontro. E nesta perspectiva conflitante que a sua
mundividéncia se manifesta na pratica discursiva na antitopia entre a Yvy Mba’e Megud
ea Yvy Mard EY.

Ainda que n0o esteja voltado para o advento de um redentor, © profetismo mbya
se constrdl com base na crenga da inexorabilidade de um cataclismo, provavelmente
remimscéncia do catalisa mitoldgico que destruiu a primeira terra, que destruird a terra
atual. Este mundo, pelo fato mesmo de ser imperfeito, mera sombra, encontra-se fadado
a desaparecer. E este fim anunciado e ansiado, expressiio da escatologia mbyé, associa-se
certaniente & imagem-rememoracio da Terra Sem Males.

Na escatologia apopokiva, que n#o deixa de ter elementos comuns com a dos
mbya, o responsével pela futura destruicio do mundo é Nhanderuvuse {(Nosso Grande
Pai) o deus criador/destruidor, em cuja cass repousam aqueles gue conduzirio a
destruigiio da terra. Na cumeeira da casa, pendura-se mbopi recopy (o morcego
originario), que devorara o sol; sob a rede dorme jaguarovy (o jaguar azul), ser imortal
gue aguarda o comando para lancar-se sobre a humamdade, devorando-a, a jaguarovy
também sfo atribuidos os eclipses; ¢, & entrada da casa, encontra-se a grande serpente.
Alérn de enviar seus agentes de destruicBo, Nhanderuvusu, quando decidir destruir a

'. B4 discrepdncia, emre, de um lado, os Clastres (Pierre ¢ Héléne) e, de outro, Schaden. quanto &
denominacio do movimento responsdvel pelas migragbes dos guarani. Schaden o chama de
messianismo, jé os Clastres o denominam profetismo. Hélene Clasires apresenta ama explicagiio que
justifica a denominagio de profetismo. Diz ela gue o profetisino estd apontando para o foturo ¢ se
caracteriza pela dispersio, como. consequéncia da irreconciiiacio radical entre 0 politice € o meligioso. Ja
o messianismo reage. ao presente do qual busca libertar-se através da coesfo entre o politico e o religioso.
De minha parte, considerando gue o movimento mbyd nio apresenta contradicio entre a nostalgia do
future e uma busca politico-religiosa que situdtancamenic os liberta(rd), prefiro adotar a expresszo
profetismo-messidnico, de forma que a0 dizer profetisme ov messianismo, estare: reportando-me 3
associacdo entre os dois movimentos.
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terra, fard com que a yvy itd (escora da terra composta de duas vigas orlentadas nos
eixos leste-oeste e norte-sul) se quebre. Sem seus pontos de sustentac8o, a terra derruira.
No Ayvu Rapyta, embora haja referéncias ac destino escatolégico da terra, nfo ha
nenhuma descriciio de como isso acontecers, nem de quem seré o agente da destruigfo.

O profestismo-messidnico mbyé, segundo Clastres {1978) e Clastres (1990}, com
o que concorda Schaden (1974 e 1989), pode historicamente estar relacionado &
emergéncia de crises na estrutura organizacional da tribo, as quals devem fer causado
rupturas nia ordem social do grupo. Simbolicamente, ele representa uma ruptura entre 2
ordem religiosa e a social, expressio do desejo e do fervor religioso de superar 2
falibilidade da condig@o humana, como conseqiiéncia da experiéncia ascética cujo fim éa
transposiclo para o plano da Terra Sem Males. De qualquer modo, seja histdrica, seja
simbolicamente, o profetismo mbya se¢ desenvolve como ruptura, € € assim que se
presentifica nos discursos institacionais ¢/ou pessoais. |

A presenca deste profetismo se enraiza na formaglo histdrico-ideciogica dos
poves guarani e jamais perde(u) sua contemporaneidade Faz parte do imaginario e da
memoria socials dos guarani, bem como daguilo que estrutura a sua organizagio social e
seu modo de ser. Evidentemente que a resposta ao impulso profético, assim como a
atuagio desestabilizadora dos karai, ndo tem mais a mesma forga que tinha no passado.
Na atualidade das condighes reals (questio de territorio, relacionada aocs [imites
derivados da situagio de ocupagiio da terra, por exemplo) em que vivermn 0s guarani, as
modificagdes no seu comportamento eram inevitaveis, e novas respostas foram dadas.
Segundo Clastres (1990:12), “houve, no limite, um movimento do ativismo migratério
para ¢ pensamento guestionante, passagem da exterioridade do gesto concreto (..} &
interioridade {...)".

Escatolégico, o profetismo mbyé caracteriza-se pela negatividade que, ainda que
nio os jogue no derrotismo nitlista, porgue atnda assim € preciso cantar, dangar, buscar,
na incompletude instituinte do mundo sdcio-histérico, a completude acabada do aguvie;
porque a despeito das renincias terrenas, ainda assim a procura pela Terra Sem Males

persisie e o desejo de superar a condigiio humana ainda impulsiona os mbya, condiciona- .

0$ a uma vida no limite do avesso, entre a certeza da destruigBo universal, como parte
do jogo da irreversibilidade, & transposigfio para a dimenso dos deuses. '

Entre os guarani, e 0s subgrupos mbya e apopokuva o demonstram cabaimente,
verifica-se a existéncia de um imaginério fundado em uma espécie de experiéncia
totahizadora do tragico, do qual deriva uma formagio discursiva ligada a um messianismo
de cunho negativista, de que s&c manifestaghes empiricas as narrativas mitologicas e a
relacdo de absolsta rejeicio que esses povos guarani mantém com o mundo terreno ou
historico. Assim, o que mais claramente ressalta no comportamento mbya, como parte
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integrante de sua concepgdo metafisica do mundo, € esse trago do tragico, o que, em
suma, faz de sua escatologia uma parte essencial de sua mundivivéncia, intrinsecamente
ligada a uma concepgiio do mundo como perda radical, fundadora. Pode-se dizer que o
mundo mbya resuita de uma disjunclo constitutiva, de um tempo desajuntado, de um
presente fora dos eixos (Dermida, 1994).

Assim, toda agio ritual, todo investimento refigioso, esotérico, toda pratica
discursiva, implicam num esforgo vital de construcio de um sentido de reparaciio dessa
perda trégica, desse desajuste ontoldgico, que se refere 2 constituigio do ser-mbya,
Diarde desse imvestimento de vida, cabe perguntar, face & constituicio vivencial mbyd em
mcessante busca da Terra Sem Males, qual a finalidade, a teleologia, dessa procura como
sempre~-promessa’;

“... Ela vem unicamente compensar wmn erro, restiidr um débito, fazer
direito on fazer justica? Ela vem unicamente fazer justica ou, ao
comtrério, dar para além do dever, da divida, do crime ou da faita? Fia
vem wmcamente reparar a ingustica (...) ou, a0 justo, rearticular como é
preciso a disjungio do tempo presente (...)7”

(Derrida, 1994:43)

As respostas, evidemtemente, ndo se encontram disponivels, elas reclamam de
uma con-vivéncia mbya que nfio se satisfaz com a leitura critica da bibliografia
antropolégica. Contudo, essas respostas podem ser buscadas, parcialmente, no acervo
mitologico, no qual se delineia a causa primigénia dessa desarticulagBo existencial, e
também da busca, a partir e para além da perda, Esse sentimento de perda, de desajuste,
manifesta-se, entre os mbya, pela nogdc de cbpia, de imagem ou sombra, de vida
imperfeita (“existo de maneira imperfeita”; “agora s6 subsiste sua imagem sobre nossa
terra”;, “na morada terrestre das coisas imperfeitas™; “els porque vocé, que vai morar
sobre a terraftenha lembranca da minha bela morada™). Nesse sentido, uma das
finalidades da busca vem 2 ser a reparagio da perda essencial, a qual se materializa
(através da danga, do canto, da oragio, da imtrospeccio) numa dimensdo espacio-
temporal diferente do tempo-espago € da realidade presentes.

Como ja dito antes, a busca mbya nfio se caracteriza por uma volta ao tempo
originério, por uma nostaigia do passado. A sua busca, que intenta recolocar a exsténcia
nos eixos, reajustando-a, realiza-se num porvir, Trata-se, mais propriamenie de uma
nostalgia do futuro, como promessa, como utopia ¢ também como heranga. A Terra Sem
Males atravessa a histéria mbya como o espectiro de um por-vir anunciado. Trata-se de
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wm  espectro  geografico, temporal € real, uma presenga enfim ainda que sua
corporificagio geogrifica manifeste-se como presenca insubstanciada.

A Terra Sem Males € ao mesmo tempo o porvir da promessa messianica e legado
divino {“para todos os destinados 4 terra indestrutivel/ 2 terra eterna gue nenhuma

I, OEL

pequenez altera”; “somente assim vocds atingirdo o termo que lhes foi indicado™; “nio €
aos seres doentes de vida imperfeita/qne é destinada a nostalgia dessas coisas™; “faga
com que produzam belamente/aqueles que sabem, aqueles que estdo a espera™; “as
normas, vocds as sabem™; “numerosos destinados a elevar-se sobre 3 terra”). Com
relagio ao fato de se constituir em um legado divine e uma promessa utdpica, a Terra
Sem Males configura-s¢ como uma procura imcessante, uma vez que nio hi como tomar
posse da heranga sem que se vi busca-la, 14 de onde ela irradia sua presenca, sua
espectralidade. ' '

Se no espago discursivo mbya o drama que se desenrola € o da passagem ou da
uitrapassagem de um plano de existéncia a outro (da terra & TERRA), entfo, a questdo
gque se impde a todo momento € a da presenca espectral d2 TERRA que, embora
constitutiva do imaginario instituinte mbya, ndo se deixa cartografar, Essa questio
aparece em forma de um complexo necessariamente contraditério de relagdes que se
mscreve na lingua e na histonia, considerande que a discursividade mbya se processa em
tomo da  questio real, experimentada, da ulirapassagem: expressdes como
ikandire/onhemokandire, aguvie, nheeng, segiiéncia de pares opositivos, como teko
versus teko axy, hagar da infelicidade versus terra verdadeira, corpo imperfeito versus
divindade da alma-palavra, movimentos migratdrios em busca da terra sem males;
organizacio social, espago tribal ¢ aparéncia fisica menos importantes gque a ordem
cosmologica e 2 busca da perfeicio acabada, recorrentes na pratica discursiva, dio conta
desse processo de coexisténcia cosmologica, mediante a gual as representagDes
imaginarias estabelecidas com ¢ mundo temporal refletem/refratam a formagio historico-
ideologica desses guaranis,

Nesse sentido € o porvir (onde se encontra o legado) que determina o passado
{onde se encontra a origem do legado). Daf porgue a busca mbyd néo se dirige ac tempo
das origens, mas € um esfor¢o de avancar em dire¢lo a essa promessa-legado, ao porvir.
O legado e o dilema, ou seja & tensio existencial, mbya reside nessa necessidade, nessa
imposigic desde a origem, de mostrar-se capaz, de “produzir-se belamente”, de,
fivrando-se das imperfeicSes, tomar posse de sua heranca.

A Terra Sem Males articula-se em uma duplo plano de representagio. Ela €, de
um lado, um lugar geograficamente mencionado, ainda que indeterminadamente, a leste,
depois do grande rio, ao qual se chega pela via do deslocamento ferrtonal, da
perambulagio, avancando em diregfo ac mascente: o plano mundano. De cutro, ela
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existe em um plano divinizado, fora ¢ além do mundo terreno, fora e além dos limites
geograficos, como uma representacio idealizada e refigiosamente sustentada, ¢ & qual 5
s¢ chega pelo camipho da perfeigio espiritual. Aqui, o movimento é imedor,
internalizado, individualizado e esotérico, diferindo e opondo-se aos movimentos de
massa, caracteristicos dos grandes movimentos migratdrios. Deve-se cumprir 3 rsca
norma, & boa ¢ justa conduta, a reta consciéneia, na observincia do que foi dito € legado
pelos deuses, de modo a cumprir ou realizar o aguyje. Assim, a teko, o mborayu
constituem o centro irradiador ¢ institncionalizador, portanto regulador, da ética mbya.

Asstm, 0 messianismo mbya articula-se tanto ao plano social, como ao plano
espiritual, -atingindo tanto o coletivo (0 amor ao préximo, a solidariedade wribal) quanto
o individual (2 reta conduta). Ele é simultaneamente politico (centrado na figura dos
karai) e esotérco {centro nervoso da religiio e da conduta social), é onioldgico e
empirico, perpassa a historia e a historicidade mbya, conduze-a, organiza.a, ordena-a e a
torna coerente, diniginde-a ao fim Gitimo pretendido pela heranga mbya: a superagio da
condicio imperfeita da vida atual e a reafizagio plena do legado divino, cuja perda
mscreve-se na criagio/destruicio da primeira terra, a verdadeira.

Para os mbyé, & Terra Sem Males configura-se como uma exigéneia a um sé
tempo metafisica e sbcio-historica. Exigéncia presente na composicio € na organizagio
social dos mbva, bem como em suas praticas discursivas. De sorte que ndo ha
assujeitamento fora do quadro da exigéneia desse por-vir que € a presenga transhistorica
da Terra Sem Males.

Parte das respostas encontram-se na recusa radical ao mundo, & aparéncia do
corpo, das casas, & acunnilacio de bens. Recusa que € fanto nega¢io em um piano, o da
realidade sensivel, como afirmaclo do plano divino: a fonte das belas palavras ¢ da
bruma, que resiste ao longo periode de catequizago e s formas institucionais (ou néo)
de assimilaciio & sociedade envolvente. Recusa ao presente historico, a nio ser quando
este funcions como passagem, como entre dois de dupla auséncia, dupla falha
obsessional, dupla negatividade (2 do antes que j& se perdeu, e a do depois sempre por
realizar(-se}), como transicio entre este agora que € negado porque nega aos mbyi a
posse de sua heranca, aquilo que the era legado desde o principio ¢ desde o principio
perdido, e um outro agora em que o homem se realiza, deixa de ser imperfeito, supera
sua condigio de simulacro e penetra na eternidade, para mergulbar em um presente
futuro, aguele que esta por vir, aquele que é sempre anincio ¢ promessa, que determina,
que funda, o passado, o tempo das origens como flecha que, por sua vez, aponta para
esse porvir gue € tensiio, expectativa; o presente da memoria (imemorial) do mito,

Recusa, igualmente, a0 Gnico, a0 absoluto, ao totalizado. Se Nhamandu € o
altimo-Gitimo primeiro, ele entretanto ndo é o umico: Nhamandu ¢ tudo, mas nio ¢ o
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todo, o singular. Ha os outros a quem lega poder. Ha os que assistem ¢ regulam o
universo. Essa condigio explica, a0 menos parcialmente, a recusa histérica ao
cristianismo, COmo recurso intransigente & concepedo de uma unidade gue € tudo/iodo.
Ao mesmo tempo em que gera a recusa de fundar-se na unidade, visto que a concepgio
mbya ¢ dual: hé os Ru e as Xy Ete, 2 Terra M4 e a Terra Sem Males, o corpo ¢ a fala:
ndo slo dois de um, mas uma unidade dual dialeticamente constituida, o dois como
unidade fundadora.

Ha, assim, uvma dupla articulacdo no profetismo-messidnico mbyé: de um lado a
vida mmperfeita da e na terra, fadada desde sempre a desaparecer ¢ de outro, € em
cotrelagdo & constatagio do fim inexoréavel, a busca da Terra Sem Males da vida perfeita.
De resto, essa negatividade e dupla articulagBo também s%o recorrentes em outras
instincias da prética social mby4, deixando evidente que todas elas encontram-se
estruturadas pelo mesmo principio organizador.
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3. A METAFISICA MBYA: A SEMPRE BUSCA DO
ETERNO RETORNO

O espago fisico, o meio ambiente, em que ¢ homem vive é a Yvy Mba’e Megui
{a Terra Mi), da qual os mbya esforgam-se para libertar-se, com vistas a recuperar o
espaco divino da vida verdadeira, a Yvy Maré EV (2 Terra Sem Males), espaco ou ordem
de vida que, na atualidade, existe apenas como recordagio atualizada: “eis porque iemos
lembranca de sua bela morada inacessivel” (Clastres, 1990:122). Desse tempo-espago
essencialmente divino o que restou, apos a destruicBo da primeira terra € a criagio da
terTa nova e da nova ordem humana, foi a lembranga, manifesta nos mitos € nos preceitos
ético-religiosos.

Essa lembranca, no entanto, como recordagdo atnalizada, lanca os mbya na
esperanga do devir, uma vez que o alcancar da vida perfeita nfio se encontra no passado,
mas num tempo indefinido ainda (sempre) por vir. Desse modo, se no imaginario
institutinte € na discursividade mbys hé um lugar constitutivo para a nostaigia do
retorno, esse retorno ndo deve ser entendido como uma volta circular 2 génese, se nfio
¢Ome um retome em espiral, mediante o qual o ponto de retomo se encontra no futuro.

Nio se trata, porénmy, apenas de uma forma abstrata de conceber e de relacionar-
se (com) o mundo. A concepgdo cosmoldgico-pessimista mbya € um principio
organizador e instituidor da sociedade e das relagOes contraidas sgja internamente, seja
externamente (contato com outros guarani ¢ com ndo-guarani). O aspecto mais visivel
do efeifo instituinte desse principio € a “frouxiddo” da organizagio social e de suas
instituigSes laico-politicas, e a economia da ritualistica, considerando-se, como ja
mencionado, gue é noutra cena, ou em outro espago simboélico, que opera a organizagio
sdciocosmoldgica e os processos identitarios. O centro da cena localiza-se “fora”,
relativamente a0s aspectos estrufurais propriamente soclais. A atribuigiio de identidade
(forma-sujeito mbya) se processa além do espago geografico e ritual da aldera. Ahés, o
territOrio em sua totslidade aparece como uma representagio, um duplo cronologico-
social do termitdrio verdadeiro do gual, no tempo-espago do presente, 0 mbya encontra-
se apartado, ainda que conectado pela memonia. |

Q fato de encontrar-se entre duas forgas contraditonias, de um lado uma posicdo
inconformista por estar confinado 2 um mundo, desde sempre destiade a ndo
permanecer 'e, de outro, 2 convicglo-desejo-esperanga de ser destinado & vida
verdadeira, levou o3 mbya a desenvolver uma sistematica reflexfio acerca da
incompletude de sua existéncia demasiado humana, bem como das causas da infehicidade.
Reflexiio que os levou 3 compreens3o de que perderam a sua condigdo de divindade, em
razip de se terern tomado humanos em demasia. Em vista do gue os mbya
desenvolveram um complexo sistema de genealogia da infelicidade.
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Segundo Clastres (1990), o desejo de abandonar a Yvy Mba’e Maguz e de
transcender a condigfo humana jamais deixou de se manifestar entre os mbya (e entre os
guaranis em geral), o exemplo disso sB0 as constantes levas migratdrias registradas pela
Literatura antropologica e a recusa a exterioridade, em forma de disperso territorial, ja
que o territorio predominante é o interior; “desorganizacdio” do espago da aldeia;
desleixo corporal e de vestuario; recusa a miscigenagiio. Através de sua histéria e,
atravessando mais de quatrocentos anos de contato interétnico e, especialmente o
periodo sob a acho assimilatéria e catequética da conquista, os mbya tém investido social
e esotericamente no desenvolvimento de um sistema de pensamento centrade na crenga
de uma vida possivel, ¢ ansiada, para além deste mundo. Essa tendéncia encontra-se
presente ndo apenas na mitologia fundadora, mas nos ritais ciclicos ¢ em hinos ¢
oragles individuais, bem como no desenvolvimento de uma expressdo lngiistica
altamente elaborada, especialmente aquela que ¢ considerada sagrada, fortemente
marcada pela metifora e pela poeticidade,

“Linguagem de um desejo de supra-humanidade, desejo de wma
Inguagem proxima da dos deuses: os sébios guarani souberam inventar
o espiendor solar das palavras dignas de serem dirigidas somente acs
divinos,”

“Queremos ser deuses e somos homens. Objeto de nosse desejo: ywy
mar ey, a Terra Sem Mal; espago da nossa condiclo; vwy mbae
megua, aterrama,”

(Clastres, 1990:13)

E, pois, no entremeio do desejo de ascensZo, de transcendéncia, e da condigio
humana, marcada pela efemeridade e pela imperfeigiio, no espago existencial entre 2
Terra Sem Males, da nostalgia do futuro, e a Terra M4, no tempo-espaco do presente,
representando carainho das imperfeigbes, que o sujeito mbyad existe e constréi sua
historicidade e discursividade. A formago histérico-ideologica mbya desenvolve sua
historicidade com base nessa disjungdio findadora, uma vez que o mundo mbya encontra-
se em permanente estado de negagdo. Dito de outro modo, o mundo mbya € um sterno
estar-fora-dos eixos. E nesta condigiio que se debate a vida social ¢ individual mbya: na
angustia-obsessdo de ver-se constrangido a viver no tempo-espago que ele
essencialmente nega e na impossibilidade de realizar o real de seu desejo: alcangar 2
Terra Sem Males. Essa condicio constitutivamente contraditdria encontra-se sintetizada
em uma fala transcrita por Clastres em que afirmam o proposito de serem deuses e se
descobrem permanencendo apenas homens. Objeto de desejo, a terra Sem Males; espago
de vivéncia: a Terra Ma: eis a disjungio fundadora dos guarani mbyd.
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Tem-se, pois, que a esséncia do pensamento metafisico mbya funda-se sobre um
pessimismo apocaliptico, materializado, entre outros indicios, no descaso quase negagio
corporal mediante o qual a higiene corporal é praticamente ignorada, uma vez que “0s
guarani andam sujos porque nasceram MeESmo para serem pobres”, COmo asseverou um
mbyé do Xapecd a Egon Schaden (Schaden, 1974:21). H4, alids, uma negagio corporal
que implica no abandono do corpo, a fim de torné-lo leve, visando desprendé-lo da terra,
com condicio para chegar & Terra Sem Males.

Nessz luta para hivrar-se da condiclio humana, entretanto, o mbyé conta com uma
possibilidade de resolugio, para além da destruicBo final e derradeira, prevista por sus
escatologia: o estado de aguyje. Trata-se de uma possibilidade, ainda que remota, de
conseguir transcender a condicio humana e escapar a0 caminho da mnfelicidade. Alcangar
o estado de aguyie exige do iniciado a observincia de uma série de preceitos que, se
obedecidos, faré com que ele liberte aos poucos o corpo do peso das imperfeiches
bumanas e terrenas. Esses preceitos dizem respeito & virtude de conduta pessoal e tribal,
auma dieta sem camne, a pratica de exercicios espirituais e & peregrinagio.

O corpo perde peso e se torna imponderavel, capaz de ascender a0 Yva Mara EY
sem passar pela prova da morte, apds ter cruzado o mar gue separa 2 terra humana
{ordem da histOria) da terra divina (ordem cosmolégica). Ao chegar ao Para Guaxu
Rapyta (2 origem de grande mar), ¢ corpo do eleito chega a nitima etapa de sua
peregrinacio terrestre € ele se torna mais um entre os divinos. Realiza-se, pois, uma
jomada mistico-magica, a um s¢ tempo ritualistica e extatica, cujo corolario € a
hbertag3io do confinamento, espécie de exilio ou degredo fisico-espiitual, & terra da
infebcidade, dominada pelo sofrimento e pela mortalidade.

Os que adquirem o aguyje s&o venerados como Tupi Mird, 2 quem Cadogan
compara aos santos da hagiografia catdlica. A tradigio mbya consagra alouns de seus
sabios como Tupd Min, sobre 0s quais a memobna tribal tem regisiro: Kuaraxy Ju,
Kuaraxy Ete, Takua Vera Xy Ete, Karai Katu, Karat Xapa, Karal Ru Ete Mirl e Kapita
Xiku sfo alguns dentre os mbya que se tornaram Tupa Min.

Na interpretaciio de Clastres, de acordo com ¢ pensamento metafisico mby4, o
mal reside fundamentalimente na condi¢Bo do Um:

“As coisas, em sua totalidade s30 uma. E, para nos, que ndo haviamos
desgjado 1580, elas s30 mas.”

E porque 2 totalidade das coisas que compliem ¢ mumdo pode se dizer
segundo o wm ¢ nio segundo o mudtiplo gue o mal estd inscruo na
superficie do mundo.()... sofremas o destine do peso do Um: omal €
o Um; nossa existéncia estd doente, achy, por se desenrolar sob o signo
do Um.”

{Clastres. 199G:14)
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Assim, Clastres interpreta que o um representa o mundo de existéncia transitoria,
calcado na efemeridade do tempo-espago da terra nova, onde apemas existern as
initagbes dos seres verdadeiros, ou originais. O um, emfio, refere-se ao que estd
destinado a corromper-se, a acabar-se, pois este € o destino reservado 4 Terra Nova. O
universo guarani assenta-se no dual {fato atestado pelos mitos), de forma que o
pensamento religioso-metafisico ¢ as praticas discursivas mbya fundam-se nesses pilares.

A tmagem ideclogica do mundo como constitutivamente dual, segundo os mbya
{também recorrente entre outros subgrupos guarani, como Os apopokiiva; € entre povos
nd0 guaranl, como o5 arawetd), mosira-se em varios nivels de sua estrutura
orgarizacional, O dvalismo como principio organizador € estrufurador dos mbya néo se
apresenta, entretanto, comc maniqueismo, visto nfo se configurar como uma disputa
entre dois principios, ou forgas, antagonicamente inconciiaveis. No dualismo mbva, os
principios fundadores encontram no mesmo plano de atuagdo e conformam uma unidade
comiraditéria de sistemas complexos sobredeterminados, dado que o© processo
constitutivo do sujeito mbya consiste na tensa conciliagio entre dois campos de forgas
instituintes (afirmagio/negacio; verdadeiro/sombra; alma-palavra/alma telirica) que
compdem o sistema dual.

No que concerne a religifio, ou 2 instdncia mégico-mistica, tanto nos relatos
miticos, guanto nas oragdes e hinos individuais, ocorrem diversos exemplos dessa
dualidade mostrada: dualidade de vida, de alma, de morada, de seres divinos.

Alma

Cosmica Teltiriea

divina :
[ perfeigio eterna |

Teko Axy Kue

produtn das
paixdes humanas

Angme | Mbogui
T malfazeis
mortalidade
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Assim, a concepgdio dual mbyd expressa-se nos movimentos sociais ou socio-
existenciais, determinados pelo fervor religioso ¢ mistico que 0s projeta em direclio a
uma condigio exastencial que ¢ a negagdo da sua atualidade terrena. Desta forma, os
guarani caracterizam-se por um movimento centrifugo, cujo telos é a libertagio final da
condi¢do de homens-sombra

Deste modo, postos no entremeio da vida imperfeita, como sua condiciio atual €
vivencial, e da vida perfeita, divina, celeste, como seu future presente, seu telos ou o
devir, o vir-z-ser da condigBo mbya de ser, os mbyé tém procurado dar respostas
coletivas e individuais a esse dilema, as quais podem ser traduzidas nos grandes e
massivos movimentos migratdrios, no desenvolvimento de um sistema de reflex@o
metafisico, de carater individualizante, e da negac3o radical da vida na ordem da historia.

Esta condiglio dilematica, gue se constitui em obsess3o e angustia, discursiviza-se
no estabelecimento de duas ordens de vida: uma vida perfeita (sintomatizada e
comprovada na/pela ordem do mito) e uma vida imperfeita (materializada pela ordem do
tempo social ou historice). Uma afirmada no ensejo, ainda que ndo realizada no curso
vivencial; ouira, negada, porque presente na realidade cotidiana, como uma espécie de
memoria dilacerante a apontar, simultaneamente, para O presente negado & parz o
passado-futuro que deve ser realizado. Trata-se, pois, de um principio totalizador e,
como tal, constitutivo do imagindrio social mbyd e estruturante seja da organizacdo e da
vida sociais, seja dos processos fundadores da pessoa-mbya e de sua concepglio e pratica
religiosas.

Considerando-se que o duslismo afigura-se como um principio organizador e
atribuidor de sentido, instituinte do processo histérico e das formagSes historico-
ideologicas mbya, ele encontra-se relacionado 4 instituigio das normas que regem a
totalidade da vida desse povo guarani. Destarte, no se configura como um principio de
origem humana, mas sim ligado & origem divina do universo, ¢ ac qual o sujeito deve
submeter-se, caso deseje alcancar o estado de aguyje, o que sigmfica achar-s¢ na
condicio de poder acionar os recursos magico-religiosos por meio dos quais torna-se
possivel chegar @ Terra Sem Males,

“Aipdke, ore Ru Tenonde Gua, ndeé “{Oh, ouestro Primer Padre! fuiste
rigengatu ma ore reko kuad a te- tn quien concibid antes def prin-
nonde 1. cipio las normas para puestra con-

ducta.

Ndeé ragé ma ayvu rapyia 18 rei- Fuiste tu quien concibid el ongen

kuad nde jeupe yvy rupa rerojera del futuro lingaje humano antes

3 de haber creado la morada terre-

nal.
(.)
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Ndez rigé ngatu ma, Karai Ru Ete
rd i, re’d ramo, a’e va'e re Ima’en-
du’a porangue i ropyta i va'e rod-
IME &'¢ VA Te Ore, ¥YVV pY ropvta
va’'e ta ore py aguachu torodme.

Por haber sido ¢l primero, ex-

celso padre de los Karaim en erguir-
te, a nosoiros que nos acordamos
de H erguidos; por éso, a los que
permanecernos erguidos en la tie-

rra, haz que nos rgamos (viva-

mos com grapdeza de corazén.
Teniendo siempre este objelo nues-
fras plegarias, considerando en
nuestro corazon todas las cosas
con ¢l solo objeto de obtener va-

lot, obteneremos grandeza de co-

razén.”

(Cadogan. 1959: 95-96}

A’e rami vy ty fie’d, opa mba’e
roecha rodmy vy ete, ore py agua-
chu vy jeupe, 2’ rami vy ete 3é ma
va’'eri ore py aguachu,”

A unidade dialética que constitui o processo de sssujeitamento na sociedade
mbya, funciona como um processo historico-ideologico mediante a qual & historicidade
gue funda o ser-mbyé e seu lugar social aparece como negagio radical da sociedade
terrena e do tempo sdcio-histdrico ou profano. O lugar social e discursivo do sujeito
mbyd determina-se pela busca incessante, impelido pela recordagio atualizada das
normas, dai a recorréncia nos textos, especialmente de autoria individual, dos termos:
, pois €

3%

recordar, lembrar, “pre ma’endu’a poringa ‘recordar agradavelnente
somente ponde-se de acordo com as normas que se torna possivel permanecer erguido e
obter valor e, assim, tornar-se digno de (re)encontrar a condigio original de humano
verdadeiro,

Também € preciso relembrar que a religiosidade mbya ndo € passiva, voltada para
a nostalgia do tempo perdido. Ao contrério, os mbyéa ndo se conformam com a condi¢o
de humanos e, por isso, desejam e esforgam-se para superar essa condigio de sofrimento.
E por isso que eles nio desejam & morte, mas superar a condigio humana sem passar
pela prova da morte, ou como dizem os mbya, maniendo-se 0s ossos frescos
{onhemokandire).

“Sua f& njo passa nem pela humilhag@o, nem pela resignagdo. Sua
religiosidade exclui a espera passiva da criatura sem liberdade. (..). Os
guarani lembram sem cessar @ seus deuses a divida gue contrairam em
relagdo a eles, na origem de um mundo para 0 qual 50 foram feitos.
Eles ndo suplicam am favor, reivindicam um direito.”

(Clastres, 1990:57-58)
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Deste modo, o pensamento metafisico mbya é de ordem institucional, porque faz
parte do Inaginario instituinte da sociedade mbya, e individual, porque de acordo com a
ética mbya cabe exclusivamente ao individuo 2 busca de sua felicidade; e exterioriza-se
discursivamente em forma de preces e de elucubragiio, paralela ¢ além dos mitos, visto
gue “¢ no temitério do mito em st que tal discurso floresce, e 4 luz da inquietagdo
religiosa se esclarece” (Clastres, 1990:125). Um sabio-pajé conta um mito e o ultrapassa,
passando a discorrer e & questionar acerca das causas profundas do soffimernto humano,
construindo, dessa maneira, ¢ seu discurso metamitico e metafisico que, sendo de
natureza religiosa ou mistica, pois a formag3o discursiva relipiosa é dominante,
ulirapassa a condig@o de oragdo ou hino religioso.

“E veja: a proposito dos adomados,
a propasite dagueles que nao sdo seus adornados,
a proposito de todos, eu questiono.

(.
Pois, na verdade,
existo de maneira imperfeita,
Meu sangue & de natureza imperfeita;
minha carne € de natureza imperfeita,
ele ¢ assustadora e desprovida de qualquer exceléncia. (Sc)
Estando assim dispostas as coisas,
a fim de que meu sangue de patureza imperfeita,
a fim de que minha carne de matureza mperfeita
sacndam-s¢ ¢ jognem para longe sua imperfeigio:
de joethos dobrados me inclino para um corag@o valoroso.
E todavia vocé nio promuncia as palavras,

(.}

nio ¢ de forma alguma em v30 que tenho, quanto a mim,
necessidade de suas palavras:
as das normas futuras da forga,
as das normas futuras de umn coragio valoroso,
as das normas futuras do fervor.
Nada mais, entre a totalidade das coisas, inspira valor ao
men coragio.
Nada mais me faz sinal para as futuras normas de minha
exIsténcia.
E o mar maléfico, o mar maléfico,
vord ndo fez com que en © atravesse.
E por isso, na verdade, & por 1sso que s0 existem
€1 PEJUEnO NRMero, meus Irmdos,
que s6 existem em pequenc mimero, minhas irmis.
Veja: a proposito dos poucos DUIMEToses que existem,
fago ouvir minha lamentacdo.
A propdsito deles, novamente pergunto;
pois Namandu faz com que se ergam.
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()
Mas veja: eu me ergo em meu esforgo
¢ todavia vocé nio pronuncia as palavras, ndo, em verdade,
voof nde pronuncia as palavras.

(.)

E se, quanio a mim, minha natureza se livra de sua
costumeira imperfeigdo,
se ¢ sangue se Mvra de sua costumerra imperfeigio de
antigamente (...)
E por iss0 que vocé propunciard em abundinciz as palavras,
as palavras de alma excelente (...)
para todos os destinados 4 terra indestrutivel,
4 terra eterna que nenhuma pequenez altera (...)

(Clastres, 1990:140-143)

Neste texto {um hino pessoal gravado por Clastres em 1965) encontram-se
presente as marcas lngiistico-poéticas e de posigdo de sujeito que caracterizam o
discurso religioso-mistico e metafisico dos mbyé: o pessimismo ndo nithista; 2 atitude de
meconformismo; o sentimento de infelicidade e a ooriseqﬁente tensdo entre o estar na Yvy
Mba’e Megua e desejar estar na Yvy Mard E; o respeito as palavras ¢ as normas gue,
quase sempre aparecem marcadas pelo futuro (normas futuras), como um indicativo do
por vir; o esforgo pessoal para livrar-se das imperfeiges; a antinomia entre a terra
humana, neste tempo-espago da histéria, e a terra divina, num tempo-espago 14 da
cosmologia; o erguer-se (mo’# ou mopyrd), como indicativo de tomar uma posicio
similar aquela com a qual Nhamandu deu-se a conhecer, 0 que, por sua vez, revela o
desejo de reversibilidade que anima a prética religiosa dos mbya; a heranga, outorgada
pela tradigio mitica, de que a0 adomado, a0 eleito, estd reservado um lugar na Terra
Sem Males; um questionamento, ou um relembrar ao deuses acerca do acordo, celebrado
IO momento Mesmo em que Nhamandu cria a terra € 0s homens, pelo qual os mbyé sio
destinados, desde gue se ponham em consonincia com as normas (futuras), 3 vida
verdadeira.

O texto mitico-religioso mbya encena um dialoge cujos interlocutores sio
dissimétricos, postos em uma cena discursiva cujo fugar, aberto pela presenca mesma da
ordem sagrada, se situa no entremelo, por isso mesmo, em estado de disjung@io. De um
lado, encontra-se um locutor, sujeito humano, de outro, o imteriocutor, sujeito que

pertence a ordem divina.
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EU OUTRO

sujeito humano Sujeito Divino
0 que fala-pede O que ouve/ndo fala coragio valoroso
0 gue almeja O que inspira as palavras/ac8o

{ perfeiclo / re-conhecimento]

0 gue representa © povo: adornados | O que promove as normas

terra efémera Terra Eterna

imperfeigio B Perfeicdo

[natureza / carne / sangue}

mortalidade Imortalidade
{ infeficidade Felicidade

{terra ma / mar maléfico]

Este quadro deve ser analisado tomando-se por base o eixo da errdncia que,
como ja dito athures, constitui o micleo da formagdo discursiva guarani mbya e qual
pode ser representada pela relagiio contraditéria terra — TERRA. Trata-se de uma
errancia multimensional que atua como expansdo totalizante, a um sO tempo sdCio-
histérica e cosmologica, de que nos di conta & expressio Oguero-jera, COmo o
movimento de agdo/transformagio de Nhamandu. Deste modo, ¢ Eu ¢ o OUTRO do
discurso religioso (ético ¢ metafisico) representam os elementos de um heterogeneidade-
na-homogeneidade, ou uma nio-aheridade constitutiva do sujeito-mbyé que €, em Gltima
mstAncia, representado pela forma-sujeito determinada pelo nheeng. O sujeito do
discurso religioso (locutor e interlocutor) apresenta-se como um sujeito cosmologico
que, de fato, organiza e direciona essa discursividade. Esta unidade discursiva
heterogénea, por sua vez, deve ser entendida como integrante, simultaneamente
instifuinte e instituida historicamente da errincia fundadora que determina toda a
formagio discursiva mbys, como efeito de sua formagio historico-ideoldgica.

As praticas discursivas mby4 marcam-se por esse permanente didlogo, polarizado
entre duas ordens constitutivas, entre o sujeito terreno, humano-humano, corpdreo,
condicionado e premido pelo tempo da histéria e pelo tempo terrestre, e © sujeito
celeste, humano-divino, determinador do tempo da eternidade, o tempo cosmoldgico.
Didlogo como presenga do desejo de reversibilidade, que € constituido na e pela tensio
agbnica constitutiva da unidade dual do imaginario instituinte mbya. No texto em apreco
e em outros mais, 0 elemento constante € a relacdo dissimétrica e digjunta, marcada por
um sentimento-agdo de nostalgia que, por sua vez, funcioma retroativamente como
determinadora do processo ideologico ¢ comportamental dessa nacdo indigena.

310



Trata-se, contudo, como ji explicitado, de um sentimento-acio de nostalgia que
impulsiona para o futuro, para um nio-conformismo face a situagio presente ¢ que dirige
os mbya em busca de uma solugfo, no plano terrestre e, portanto, histdrico-social, que
os faga superar a condiglo de eleitos, mas desgarrados: “nem por mim, nem por seus
filhos destinados a terra/indestrutivel” (Clastres, 1990:140-141}. E por isso que a
nostalgia — “E seguramente eles as conheceram em sua perfei¢do,/antigamente”
(idem: 142} — , o pessimismo da religifo, da metafisica bem como da cosmovis@o
inerentes A organizagio social, & cultura material e espirtual e as praticas discursivas
mbyd ndo se caracterizam como niilistas, mas afipuram-se como uma forma de
pessimisme de pensamento e otumismo de agho - “nio € de forma nenhuma em vio que
tenho, quanto a mim,/necessidade de suas palavras™ (idem;141) —, que ¢, de fato,
mvestimento em uma future: “E, quanto a mim, minha natureza se livra de
sua/costumeira imperfei¢io™ (idem:143).

De forma que o reencontro dos jeguakivafjaxukdva, os eleitos, 08 que estdo
destinados & terra indestrutivel, destinados mas n3o predestinados, pois € precisc que
haja esforgo pessoal permanente, e observincia estrita s normas para alcancar o estado
fisico e espiritual indispensével para tomar-se digno de (re)incorporar-se 3 Terra Sem
Males, nfo se d4 no passado, no desejo de retorno aos/dos dias do tempo-espago
originario, mas em um futuro que 56 se revela alcangével porque as lembrangas deste
passado atribuem sentido pleno a busca da perfeigio. Esses sentidos sfio cotidianamente
reinvestidos, seja pelos mitos, seja pelos rituais de iniciaggo, seja pela oragdes individuais
ou coletivas, seja pela presenca dos karal e por suas reflexSes acerca da natureza da
mfelicidade da vida terrena e humana, como por suas invectivas para que os mbya
recusem a conformar-se em continuar no caminho dos soffimentos e se esforcem para
reenicontrar o caminho da Terra Sem Males.
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4. A FUNDACAO ESOTERICA DO AYVU RAPYTA: A
FORMA-SUJEITO JEGUAKAVA

© Ayvy Rapyta, o objeto central da obra de Leon Cadogan, € inegavelmente uma
obra excepcional, particularmente para aquele que “pretende descorrer el velo que cubre
¢l pensamiento mistico de la raza aborigen”, pois, “daran una idea las palabras utilizadas
por el mburuvicha: poeta, tedlogo, legislador de la tribu, para traduzir nuestros
conceptos de omnipotente, eterno, encarnar, resucitar v otras muchas..” (Cadogan,
1959:7). Os textos de que trata o Ayvu Rapyta fazem parte do corpo doutrindrio da
tradicio mbya, 0 que thes confere um estatuto de sistema esotérico. A esta categoria de
fundamentos religiosos sagrados os mbya denominam de nhe€ ou ayvu tenonde pori
—- a§ primeira belas palavras.

No plano religioso, os homens, sua lingua e seus afazeres sdo considerados
representacles, copias imperfeitas dos humanos e suas nheé pord. Belo, neste caso
particular, ndo se comporta como qualificativo, com o sentide de adomno estético,
embora essas palavras sejam altamente elaboradas, mas compde com phe€ uma unidade
substantiva, como referéncia 4 divindade, radicalmente distintas das palavras, ainda que
enfeitadas, terrenas, De igual modo, os mbya distinguem (palavras e coisas) entre
nheeng, a alma de origem divina, a “palavra-alma®, isto €, aquile que do divino se
rnanifesta na alma, que € o fundamento do ser mbya; ¢ angue, a alma no sentido vulgar,
alma do definto, aquela que, embora constitutiva da pessoa, ndo s¢ origina no plano
divino.

O conceito de ayvu rapyta relaciona-se & concepclio esotérica de nheég ypy, a
palavra-alma originiria, de sorfe que s& é possivel a existéncia do fundamento da
linguagem humana como correlativo da palavra alma primigénia, a qual se define como &
porgdo ou a fonte divina do falar. De acordo com a concepgio mistico-metafisica, nheég
ypy ¢ o elemento originador do logos que, por sua vez, é o sustentaculo da sociedade
mbya. '

Com base nos comentarios acima, compreende-se porque ao copjunto dos mitos
referentes & ordem do sagrado os mbya dio o nome de ayvu rapyta, porque € isse gue
eles, desde senipre, representam: ¢ fundamento da linguagem humana. Ou, methor ainda,
o fundamento da huomanidade, na concepgdo mbya. E assim, fica evidente que todas as
referéncias ao humano, a0 verdadeiro, estdo implicadas na palavra pord. Deve-se ao fato
de ser pord, partilhar de sua extensfo significante, que tanto nhe€ quanto arandu
pertencem a ordem do divino e, em consegiiéneia, ao real mbya. De igual modo, € 2 essa
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categoria de porz que deve ser relacionado ¢ processo de assujeitamento na sociedade

mbya, dado que

“(..} podemos pepsar 2 forma-sujerto indio constituida por
deternnagfes historicas ideologicas na sua relagdo com o smmbodlico, j&
que a relagdio com 2z lingua ¢ necessariamente atravessada pelo
nmagindrio (fogo, pela ideclogia). E, como o discurso é o Ingar do
contato entre linguagem ¢ ideologia, € nele que se pode apreciar a
constituigio do efeito-sujerto”

(Orlant, 1991:7)

Néo resta divida de que sfo as determinagdes histéricas, com seu complexo de
relagbes multidimensionadas, que constituem o sujeito social e, portanto, o sujeito do
discurso. E este principio se aplica em qualquer tipo de sociedade. O que diferencia uma
sociedade de oulra € o tipe de determinagdo historica, de relagbes ideologicas, portanto, -
que atuam em uma e em outra. Por outro lado, a discursividade nfo apenas
reflete/refrata o efeito-sujeitc como tem um papel importante ne formagio e
estabilizagio do sujeito. Com relagio & constituigio do sujeito mbyé, a pergunta €: quais
s&0 essas determinagQes histdricas, qual € o processo de assujeitamento, que configuram
este sujeito?

A base da analise da constituigic do sujeito-mbyd tem, como pressuposio
tedrico, @ concepedo do sujeito como descentrado. O descentramento do sujeito decorre
de sua natureza de ser de linguagem e, assim, submetido 4 ordem da ideologia. E, em
conformidade com as determinages que a relacio linguagem/ideologia lhe impde, o
sujeito (a forma/efeito-sujeito) ndo domina o sentido (o discurso) mas ¢, antes, dominado
por ele. Deste modo, 0 que o discurso evidencia uma disjun¢io estrutural, constitutiva,
entre o sujeito e o sentido.

O que pretendo verificar, em relagio ao sujeito-mbyé, ¢, de que maneira, dadas
as condigBes reais de vida desses guaranis (mitos, ritos, imaginario, orgamzagio social,
gtc.), este sujeito se constrdi e se mstitui discursivamente. Em suma, verificar quais os
processos da formagBo historico-ideologica que sfo postos em funcionamentc na
sociedade mbya, mediante os guais opera-se a construgio e a mstituigio do sujeito-
mbya. |

Em primeira instincia, ha que se considerar que “a sociedade estabelece os meios
de categorizar as pessoas e o total de atributos considerados como comuns e naturais
para os membros de cada uma dessas categorias” (Goffman, 1988:11). Dependendo da
sttuagiio conjuntural, esses atrbutos de identidade social podem ser manipulados, ora
como emblemas ostensivamente usados, ora na qualidade de marcas estigmatizantes ¢
que devem ser ocultas e/ou dissimuladas. Tem-se assim a operacionalizagio de um jogo
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atributivo/valorativo entre 2 auto e a alter imagem, que permite, de acorde com o
contexto situacional, diversas manifestacdes discursivas. Este jogo de atribuios de
identidade e seus efeitos de sentido ndo se restringem as relagdes entre grupos indigenas
¢ sociedade envolvente, relacio ja historicamente marcada, na qual se sobressaem os
preconstruidos, mas igualmente na relagio interétnica entre grupos ¢ subgrupos, de
mesma filiagio lingiiistica Assim sendo, esses atributos de identidade (lingua, pintura
corporal, mstrumentos, vestuario, efc.) podem servir para valorizar ou para estigmatizar
um determinado individuo, uma categoria social, ou uma etnia.

Considerar o processo de construgio da pessoa entre os mbya implica em
compreender que o homem se manifesta como sitio de ambigliidade. Esta ambigiiidade
s¢ imbrica & negatividade da mundivivéncia mbyd, a gual, por sua vez, apresenta
estnstura antindmica. A antinomia fundamental € aquela que s¢ estabelece como antitopia
entre o cosmologico € o social, no entremeio das quais a humanidade, na visfio mbyé, se
debate. A partir dessa dicotormia inangural, outras se abrem: ordern terrena/ordem divina,
individual/coletivo, corpo/palavra, teko axy/mari ey,

Evidentemente, n¢o é meu objetive (re)fazer a descricio etnografica dos mbya (ja
realizada por Cadogan, Schaden e por Pierre ¢ Héléne Clastres, a partir de quem o meu
trabatho analitico deriva), mas tentar, com base nos dados apresentados e analisados,
procurar compresnder como a discursividade mbya se constiti e de que modo atua em
virias instincia da sociedade mbys |

Para os fins que pretendo, uma propriedade da discursividade mbyé se evidencia:
o logos. Na construgio da sociedade e do sujeito mbya, o logos € o que, de fato, institu
a especiicidade da pessoa-mbya. Para este grupo guarani, 0 homem existe enquanto
patavra (ayvu ou nheé), sendo que ¢ corpo € o esqueleto que carrega/porta a palavra-
habitante. Assim, ¢ a presenca desta palavra-alma (ou palavra-habitante} que se constitui
na condi¢io fundadora para a construco simbdlico-discursiva da forma-sujeito entre os
mbvé.

As marcas lingliisticas desses logos fundador sdo 03 texmos mborayu ¢ aguyje.
O estado de aguyje € o estado de perfeicio fisica e espiritual alcancada na vida terrena (o
tempo da prova), a completude acabada, que significa que ¢ individuo logrou libertar-se
das paixBes proprias & carne e ao sangue, tendo superado as imperfeicOes da vida
terrena. Trata-se de nma experiéncia centrada no individuo, independentemente das
condigfes da coletividade. JA mboravu, cujc sentido comum € ‘amor’ (em sentido
genérico), toma um sentido social e esotérico de reciprocidade e manifesta o estado de
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solidariedade tribal. Trata-se, pois, de uma experiéncia coletiva, sem a qual nfo havera
organizacdo social

Assim, tanto a pessoa-mbya como a €tica sio construidas com base nesses dots
conceitos axials, afinal a unidade dialética da logica mbyé € dual. A pessoa-mbya existe,
portanto, pa confluéncia de dois vértices éticos {o privado e o publico) que, a desperto
de suas contradigbes, nfo se excluem, mas participam integralmente da instituiglo do
ser-mbya.

Aguyje Mborayu
eticn éticn
individusal tribal

Pessoa-mbya

[ forma - sujeito

Deste modo, a ética guarani mbya se estrutura sobre uma dupla articulagio. Uma
negativa, relativa ao teko axy, e outra positiva, relativo ao tempo da prova para o aguyje.
Essa dupla estruturago é a representagio, no dmbito da organizacio social, da ordem do
sagrado, atravessada pela negatividade fundadora dos mbyi, segundo 2 qual, para
alcangar a ascese radical, o estado auténtico de aguyie, é imprescindivel remunciar ao
teko axy. O sujeito mbya deve, por conseguinte, renunciar 4 ordem social, isto € a0
radicalmente humano.

A articulaclo da ética guarani manifesta em sua estruturagfo relagbes com a
ordem divina e com a ordem social, Isso permite, entfo, esquematizé-la do seguinte

modo:
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Etica Guarani

Individual

Mborayn Aguyje
Ordem Social | <i>] Ordem Césmica
¥leito Pens

Desejo recordar, neste ponto, a diferenca entre individualismo e individualizacio,
a partir das consideragdes de Haroche (1992):

= Individualismo: possibilidade de resisténcia e revolta do individuo, centramento no
Eu: polissemia.

=> Individualizacho: imposto pela organizacio social, como forma de isolamento
estratégico. NuclearizagZo do individuo gque procura abstrai-lo da ordem historico-
social.

Além do mais, ambas as categorias dizem respeito & formagdo histdrica e as
relacSes gue sfo socialmente determinadas e referentes as condigdes nas quais a
sociedade se constrot, O individualismo e a individualizaciio sfio, sobretudo processos
resultantes da “atitude que cada periodo histérico tem acerca da posigdo do individuo no
mmdo e pa vida histdrica™ (Gramsci, 1978b:53). Sendo, entfo, formas histéricas, tanto
o mndividualismo como a individualizagBo extrapolam ao &mbito das escolhas pessoais
{como atitude individual diante da vida, escotha personalistica ou temperamento), e se
articulam nas relagBes socialmente contraidas e, igualmente, nos processos discursivos
existentes em cada sociedade,

No terreno da organizagio social dos mbya atua um joge de individualizaglo que
desemboca na estruturag@o de uma €tica individual. A organizacfo/instituigdo social atua
no. sentido de induzir o individuo ao isolamento, face ao destino comunitirio, em busca
de sua propria salvacio. Esse movimento de individualizagfio joga mais fortemente na
experiéncia religiosa, de modo que a ética individualizadora parece remontar 3 mitologia,
a qual, em seu papel de fundadora de macrpestruturas sociais, age sobre “um principio
de visibilidade que isola cada sujeito de todos os outros” (Haroche, 1992:23). Assim, o
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fundamento mitico, que origina esta ética individualizante, funciona no sentido de tornar
cada individuo particularizado. Transforma cada individuo isolado em um ente dotado da
total capacidade de buscar e encontrar a Yvy Mard EY, independentemente da
comunidade tribal, espaco social no qual entretanto, a sua experiéncia religiosa
individual ocorre, recebe e atribui sentido. Destarte, conquanto haja uma forga isoladora
socialmente atuando na nucleariza¢io dos individuos, € somente no espage social, em
relacdo 4 comunidade, logo, & ética coletiva, que a experiéncia do aguyje € da Terra Sem
Males faz sentido © torna-se efetiva, .

Como visto acima, o processo de fundagdo da ética individualizadora, gue
sustenta a procura da Terra Sem Males, € contraditona ¢ complementar 20s mecanismos
comumitarios (a produc@io e distribuicdo de bens, por exemplo). Trata-se de um
mecanismo ideologice que “descentra a determinacdo (que, de fora, constitui o sujeito)
colocando-a fora do sujeitc” (Haroche, 1992:200). Neste caso, a determinacio
ideoiogica age no sentido de criar a ilusiio de que é unicamente na condigo de individuo
isolado, abstraido ou alienado que existe a salvagio. Dessa forma, o individuo releva-se
constitutivamente esquecido de que s6 £ individuo e ser social, capaz, por conseguinte,
de realizar a aguyje, por fazer parte de uma estrutura social particular que é, enfim, a sua
realidade socio-historica.

No jogo dialético entre individuo ¢ comunidade, ou entre 0 Eu individual e o Eu
coletivo, ndo existe exclusio. E da sua unidade conflitante que emerge o ethos tribal, a
condi¢@o de ser da solidariedade tribal. Neste sentido, sdo esclarecedoras as palavras de
Clastres, quando afirma que:

“Entre o Eu do mdividuo ¢ o Eu dos deuses existe a fribo. Mas a
conumidade ndo se reduz a simples adicio de individuos escolhidos
pelos deases. Eles sio eleitos comoe membros da tribo (...). Na origem
do tribalismo guarani encontra-se a divindade da ayva: o ser social da
tribo enraiza-se no divino,

A substncia da sociedade guarani € seu mundo rehigioso {.). A
relagio dos guarani com sens deuses é o que os mantém como Eu
coletivo, ¢ que os refine em comunidade de crentes.™

(Clastres, 1990:2%9;11)

A ética mbya comporta, entdo, uma nogio de virtude, que nfc consiste na
observagdo das regras mundanas, mas 4s normas fundamentais e ao dedicar-se &
plenitude do aguyje. O sujeito-mbyi centra-se em suz alma-palavra e se comporta em
consondncia com esse principio. A suz pratica virtuosa ndo necessita submeter-se ao
reconhecimento ocu aprovagio dos demais membros da comumdade. Nem implica,
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necessariamente, em agBes que redundem em beneficios para a tribo, embora The seja
facuitado agir em funglo da solidariedade fribal, pois o mborayu se constifui igualmente
num dos formadores dessa virtude e um dos sustentadores do sentido divino do aguyie.
0 que, de fato, importa ao individuo mbya ¢ a virtude que se encontra implicada no fato
dele ser portador de uma alma-palavra. Para tal, ele se dedica & reflexdio, ao canto ¢ 2
lanca propiciatorios.

Na ordem discursiva mbys, a virtude ¢ parte da heranga divina e, portanto, existe
merentemente no jeguakava. Neste sentido, ndo compete ac homem transformar-se, pois
a alma cque porta, por ser manifestagio da palavra divina, implica que nio somente o
individuo, mas todo corpo social mbyé encontram-se enraizados na ordem divina
{Clastres, 1990). Assim, entfio, a virtude mbva consiste em obedecer 2 essa ordem
divina, fora da qual a sociedade mbva perde seu sentido. Trata-se, pois, de uma
concepedo e de uma pratica de virtude bem diferentes da nogio de virtude herdada da
tradigio aristotélica, embora guarde certa semelhanca com concepgiio burguesa centrada
no desenvolvimento da virtu (Boal, 1975).

Saber-se divino e, por essa razio mesma, encontrar-se incapacitado para mudar
sua natureza ndo provoca, no entanto, imobilismo entre os mbya, dado que o fatalismo
ndo lhes garante a passagem para 2 Terra Sem Males. Uma vez que a experiéncia do
aguyie ¢ do ikandire é individual e condicionada, pelo oguerojera, 2 vontade de cada um,
ndo € possivel alcangé-la pela espera inercial ou pela faialidade. Cada individuo deve,
isoladamente, buscar o seu momento de éxtase. Cabe-lhe exercitar o saber de que &
dotado, por ser o guardido de sua alma-palavra. Diferentemente dos tempos antigos
quando era preciso pdr-se em longas marchas visando buscar a Terra Sem Males, na
atualidade, essa busca se realiza reflexivamente, em forma de viagem interior. Nio € mais
a perambulagiio que fard o mbya chegar ao seu destino desejado, mas o poder das
palavras e das dangas. Deste modo, aguyje ¢ ikandire sfo os pardmeiros que determinam
a virtude mby4, sintese da individualidade e do mborayu.

Em suma, ¢ somente conhecendo o processo de instituicZo da nogdo de
pessoa/ser mbya, tal qual definida e instituida pela tradi¢o, na unidade dialética enire o
Eu coletivo e 0 Eu individual, que é possivel verificar a construgio discursiva da forma
ou efeito-sujeito entre 0s mbyz. Isto €, o funcionamento do aparelbo ideologico da
sociedade institvinte da sociedade guarant mbyé.
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B 80

“Nande Ry oiko i ague yvytu yma
fo vento origindrio no qual existiu Nosso Paij,
Gieupity jevy ma dra yma ajeupity Ravl
[retorno cada vez que chega o fempo-espago origingrio]
dra yma fiemo-kandire ojeupity fiavs”
[eada vez que chega o ressyrgimento do tempo-espaco primitivo]
{Ayva Rapytar capl-viii)






1. OS TEXTOS COMO FATO E PRATICA DISCURSIVOS.

A resisténcia mbyéd, materializada em parte na manutencfo de sua religifo como
niicieo fundador, organizador e manienedor de sua existéncia e identidade, revela-se uma
estratégia de sobrevivéncia frente as pressdes que a sociedade envolvente, desde o
perfodo colonial, vem sistematicamente dirigindo aos povos indigenas visando,
sobretudo, através de um processo de  deculturagiio e aculturaglo, inseri-los em seu
sisterna. Assim, nSo hd como dissociar a afirmacio mbya de seus elementos cuiturais
mais significativos da luta pela permanéncia de sua indianidade ¢ da manutencio de seus
direitos a terra ¢ a um modo de vida social diferente (Turner, 1993).

Parte desse movimento de resisténcia, cujas  origens  remontam,
documentadamente, ao periodo pré-colonial, relaciona-se 2 negagio do confinamento is
fronteiras termntoriais &/ou & condigho de conformaco ao estado de vida atual. Nio se
trata, coptudo, de uma forma de resisténcia que tenha sido desenvolvida como resposta
as pressOes comerciais e catequistas, ambas profundamente deculturadoras, pois jA antes
do estabelecimento das missdes e emporios colonials, os guarani registravam diversos
movimentos migratoérios.

Se nio se desenvolve, entretante, como atitude diretamente condicionada pelo
processo decolturador colonial, a resisténcia pela negacio & vida terrena serviu a dois
Propositos concomitantes e contrarios. De um lado, serviu ao sistema de conversdo, ao
permitir que fossem estabelecidas associagBes entre o ideal guarani e o cristio; a vida
eterna, © pardiso, a imortalidade da alma, o deus criador. De cutro, deu ensejo a
resisténcia defletora dos mbyd, que se constituiu através de um processo de assimilar
encobrindo, mediante o qual o5 elementos cristios ajudaram a formar um jogo discursivo
de transposicio de sentidos. Ao ser acionado, esse sistema de transposigio permite que
os fimdamentos da concepedo mbya fluam, ao serem opacificados, através da simbologia
e da Hturgia cristds,

Parte da resisténcia transparece na recusa & assimilagio. Em alguns subgrupos
puarani, como enire os kayova, a recusa 4 sociedade epvolvente siromatiza-se em
suicidio coletivo e sistematico, dada a auséncia de perspectivas. Neste caso particular,
deparamo-n0s com uma forma extremada de resisténcia e negagfo absoluta da vida,
justificada pelos principios escatologicos que ndo apenas fazem mengio a uma total e
mevitavel destruigdo, como fazem a apologia da morte como forma de hbertagio
individual do sofiimento.

Um dos indicadores da recuss a asstmilagdo corresponde ac mode como 03
guarani tratam sua aparéncia: desleixadamente. Como ja demonstrado, dado que tanto o
territério, como a identidade sdo considerados pelos guarani componentes do sistema de
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crencas, cuja unidade reside na interioridade de cada sujeito, nfio se manifesta nenhuma
necessidade de ostentagio exterior desses elementos. Isso ndo quer dizer gue nio haja
imperiosidade territorial, visto que o territbrio € a base da relagio terra—TERRA, ¢
esta ¢ imprescindivel para a construgio da vida mbyd. O que ndo ¢ relevante é a
manifestaco exteriorizada dessa relaglo territorial (espago urbano, emblemas ou
distintivos marcadores de etnia), uma vez que, no sistema de crencas € na pratica
discursiva, todos o3 indices materiais funcionam como déiticos dos elementos que, em
sua plenitude, pertencem & ordem divina.

A partir da constatagdo de que vive em um mundo imperfeito, incompativel,
portanto, com o legado ac qual estd destinado, a relagio desenvolvida pelos mbya com o
fim desejado € mediada peia norma. A norma, que faz parie da recordagio atualizada da
discurstvidade mbya, relaciona-se & promessa, cujo legado encontra-se estabelecido
desde a fundagio mitica da sociedade — “promessa necessaria, € preciso este ‘¢ preciso’
¢ ¢ a lei”; "Que a promessa seja disto ou daquilo, que seja ou nio mantida, ou que
continue insustentavel, hd necessariamente promessa e, portanto, historicidade com
devir” (Derrida, 1994:103), A norma funciona como promessa e como lei — da vida
unperfeita derivam as doengas e a impossibilidade de tornar-se a erguer-se. Deste modo,
a €tica e z experiéncia mistica conduzem-se pelo mesmo principio institucionalizador: a
norma, na qual a palavra ¢ a alma-palavra habitante encontram o sustentaculo de sua
efetividade,

Cabe, por conseguinte, aos textos um papel relevante no processo de atualizagdo
da memoria, visto que neles encontra-se € se reproduz © acontecimento cosmogenico.
Conseqlientemente, os textos infegram o mecanismo de assujeitamento que opera na
sociedade mbya e, como fal caracterizam-se como discurso. Em seu papel de fato
discursivo, os fextos compdem o complexo de praticas discursivo-ideologicas que se
apresentam e representam nessa sociedade, através das quais o processo histéricossocial
mantém em funcionamento todo o complexo societario. Destarte, o discurso fundador
mtegra o comjunto de processos pelos quais a sociedade nfo apenas produz as condigdes
de sua sustentabilidade, como igualmente reproduz, como meio de manter sua
begemonia e homogeneidade, ¢ sistema de valores e crengas que s8o determinados pelas
condicbes materiais da sua existéneid, ou seja, € um dos componentes do aparelho
1deoiégico da sociedade.

O acionamento dos textos pde em movimento um complexo de agles em uma
totalidade que envolve simultaneamente o dito e o feito. Ademais, a recitagio em publico
ou na esfera privada; em voz alta para uma audiéncia, seja em cerimOnias formais ou em
circunstncias informais, ou na forma de soliléquio, implica sempre na utilizagdo de
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diversos recursos expressivos: danga, musica, canto, gestualidade; além dos miltiplos
meios de comunicagio.

Cada espaco discursive se compde dessa totalidade, de forma que 2 aparente
simplicidade ¢ linearidade da performance se decompde em multidimensionalidade. O
complexo multidimensional n8o se materializa somente na performance, mas igualmente
na estruturagio textual; concomitdncia de tempos ou de episddios, repetigdes e
retomadas, seja de expressdes, seja de cenas narradas. Além disso, sendo pratica
discursiva, a performance, simultaneamente 3 sua fruigdo estética e ritual, funciona como
parte do processo de assujeitamento, € contribui para a consolidagdo da identidade
coletiva e/ou individual, como parte de todo um  complexo histdrico-ideoldgico que atua
na sociedade. Trata-se de um processo de reconhecimento de si e do outro como
diferente, sendo tgual; ou do outro como desigual. De maneira que € possivel conceber
duas nogbes de outro, uma inclusiva (o mesmo € o outro na igualdade); outra exclusiva,
que dispde do mesmo e do outro no campo da desigualdade.

“Nande Ru Namandu tenonde gua  “Nuestro Padre Nander, ¢l Pri-

© yva i oguero-jera eV mero, antes de haber creado, en
mboyve 1...” ¢l curso de su evolucitn, su fuh-
¥0 paraiso...”

(Cadogan, 1959:14)

E este trecho indica que ¢ futuro 33 se projeta no presente em que Nhamandu
comega & se expandir: “antes de haber concebido su fittura morada terrenal, antes de
haber concebido su futuro firmamento, su fistura tierra que originatiamente surgieron.”
{Cadogan, 1959:14). Ou, ainda uma outra forma de temporalidade:

“Nande Ru oiko 1 ague yvytu vima, “el viento originario en que existid
ojenpity jevy ma Ara VDA ojeupity  nuestro Padre se vuelve a alcanzar
fiavd...” cada vez que se alcanza el tiempo-
espacio originanio {invernoj...”
{Cadogan, 1959:13)

Em que os tempos do antes e do agora, como perspectiva de futuro convergem
para um mesmo tempo-espago singular, z partir do qual todo o processo {re)comega:
tempe ciclico.

“Namandu Ru Ete tendonde gua “El verdadero Padre Namandu, €l
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O vvAra petel gui, Primero,

¢ yvara py mba’ckuad gui de una pequefia porcidn de su pro-
o kuaa-ra-ra vy ma pia drvinidad,
tatendy, {atachina oguero-mofie- de Ia sabiduria conterida en su
mofa, propia divinidad,
y en virtud de su sabiduria crea-
dora
hize que se engendrasen Hamas y
tenue neblma.”™

(Cadogan, 1959:19)

Ao longoe do trecho citado, repete-se a condigdio que propicia a Nhamandu
operar as iransformacgdes na vetha ordem cdsmica, das quais resulta a nova ordem
universal: “de la sabiduria contenida en su propia divinidad, y en virtud de su sabiduna
creadora”, Repeticdo que funciona em varios niveis de compreensfio, agindo como
fixador da memdria, como especificidade da presenga-acio de Nhamandu, o nfo criado €
aquele que porta em st mesmo a totalidade futura; como recordacio exemplar, pois o
desenvolvimento da pessoa e sua possibilidade de alcangar a perfei¢io encontra-se no
interior de cada um, dado que cada adomado(a) € dotado(z) de uma alma-palavra, de
uma porgio de divindade.

A materialidade lingiistica da presenca imanente da divindade criadora na
estnifura césmica € dada pela expressio oguero-meofie-mofia ‘fez com que se
engendrasse’ {o- ‘35’ guero ‘prefixo comitativo’; mofie-mofia, forma reduplicada do
verbo mofia ‘fazer correr’, ‘correr atras de’). O aspecto comitativo de -guero-, indicativo
de que o sujeito participa da agio scbre um determinado objeto, acumula-se com o
aspecto causativo de mo- ¢ com a reduplicagio mofie-mofiz, pela qual encontra-se
indicado um movimento continuo, progressivo, evolucio, expansiio ou transformagio:
das trevas faz com que sen corpo se constitua, de sua sabedoria criadora €, em
conseqii€ncia dela, faz surgir, transforma seres e coisas, cuja existéncia transcorre no
movimento visivel das migracdes e/ou invisivel do aguvie. A particula guero indica,
outrossim, que no objetoc humano e ndo humano manifesta-se a presenga do sujeito
criador.

A passagem do percurso visivel ao percurso invisivel, ou da agdio coletiva a
individual e do texto mitico ao texto vocacional, assinalada por Clastres (1990),
evidencia o desenvolvimento de novas formas de relaggo a partir das condigOes historicas
em que a sociedade mby2a se processa. A construgBo dessas novas formas de relagao,
cuja materialidade historica visibiliza-se nas praticas discursivas, encontra sua matriz ou
formaciio histérico-ideoldgica na relagiio cosmoldgica terra>TERRA. Trata-se de uma
constante da cultura mbya, a0 mesmo tempo em que opera como o fator fundacional do
sertido da vida mbya.
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A historicidade da relagio terra—>TERRA prové de sentido o rtual, a ética, e a
estruturagho social, visto que € na base dessa formacBo historico-ideclégica que se
formam as demais relagdes sdcio-histéricas com o mundo, 2 precedéncia do cosmolégico
{tempo-espago, sentido), face ao social; 2 experiéncia religiosa; a negagio do mundo
fisico e/on temporal em favor da afirmagiio absoluta do mundo mitico e sagrado; a
nostalgia do futuro e o sentimento de pessimismo de reflexfio e otimismo de crenga-acio
presentificado em sua discursividade.

“Meu pai! Namandu! Voo fez com que eu de novo me
erguesse!
Da mesma forma, voc faz com que novamente se ergam
0s jeguakdva, os adornados em sua totalidade
(.
nem por muim, nem por seus filhos destinados 4 terra
indestrutivel
(..}
Nada mais entre a totalidade das coisas, inspira valor ao
mes coraglo.
Nada mais me faz sinal para as futuras normas de minha
existéncia.
(...)
mas de men sangue de natureza imperfeita,
minhz carme de natureza imperfeia
se sacodem e jogam para Jonge de st
sua 1mperfeicio,
E por 1550 que vocd pronunciari em abundincia as palavras,
as palavras de alma excelonte,
para agueles cuja face ndo é dividida por nenhom sinal.
{..)
para todos os destinados 3 terra indestrutivel.”
(Clastres, 1990:140-143)

Nesse texto, o sujeito assume uroa posigio suplicante-reivindicatdria diante da
entidade criadora, a forma-sujeito mby4, por exceléncia. E de sua condigfio de criatura
unperfeita que o enunciador lanca suas palavras para perturbar o siléncio de Nhamandu.
Temos agui caracterizado o processo histérico-mitico gue engendra e institucionaliza a
sociedade mbya: a relagio cosmologica terra —TERRA, na qual o primeiro termo terra
refere-se & terra do presente, do agora histérico, terra que, por ser parte e obra da
imperfei¢do, isto é, a terra como a’anga ‘imagem’, ‘imitagio’, “copia’, ‘sombra’, € hugar
de confinamento ¢ desejo de libertagio. O segundo membro da relagio, TERRA
configura-se, ac mesmo tempo, como objeto de uma rememoracio atualizada € objeto de
desejo; presente-passado e presente-futuro, nostalgia e meta, presente como fundamento,
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como meméria € como vir-a-ser, TERRA, por ser o lugar origindrie e verdadeiro, é o
lugar do sagrado: terra indestrutivel.

Tal ¢ a norma. A Lei, o principio fundador e organizador do eixo social e do eixo
mistico que caracterizam a sociedade em erise dos mbya. E a norma que, sendo legado e
promessa, constitui o meio ¢ a certeza de que a Terra Sem Males serd, finalmente,
alcangada. A certeza mbyéa apresenta-se na forma de destinagio, ou seja, como um ponto
futuro a0 qual devem atingir pelo esforgo pessoal e coletivo, e ndo como predestinagio.
Trata-se de uma condigio 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 condigio de py’a guaxu (‘coragdo grande’,
expressao metaforica que designa o ser dotado de mburu e de mbaraete) que € possivel
realizar a ultrapassagem para a Terra Sem Males.

Ha uma constelagio discursiva de termos que se reportam gz essa condicio
essencial, ¢ gue € recorrente em fextos os mais diversificados: alma-palavra habitante
{nheég}, a posig:ﬁo'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 ¢ centramento da discursivizagio mbya em torno
da formagio histérico-ideologica na qual a relagio disjuntiva terra—>TERRA funciona.

Em toda enunciago, e mesmo no silenciamento, ressoa a palavra profenida pela
divindade, cuja ressonincia de fundo continua a vibrar, mesmo quando os deuses
mantém-se silenciosos, no movimento universal instaurado pelo oguercjera. As palavras
de alma excelente sio o sinal de que os deuses estdo vivos ¢, concomitantemente, de que
¢ sempre possivel o reencomtro, qual seja, a reversibilidade. Ainda que seja
imprescindivel que o individuo tenha merecimento, a palavra conduziri os adornados a
terra indestrutivel: eis a certeza-promessa.

A temporalidade manifesta comparece como um outro fator de que se compde a
unidade discursiva da narrativa mbyd. Hd um continuo temporal que ndo significa
cronologia, mas um conjunto de eventos atualizado pela memoria e pela palavra-imagem
que evoca e manifesta o destino mbyd. Assim como no canto em que Nhamandu inicia a
enagio do cosmo, no gqual o iempo-espago primitivo e O tempo-espago noOve se
{re)encontram, no texto em aprego o tempo, do gual podem ser apontados alguns
segmentos de sua aspectualidade; fez/faz, destinados/futuras normas, também aponta
para ¢ continuo da memoria atualizada e, finalmente, para o imaginario radical institiinte
da historicidade mbya: a constituig¥o do ser mbya, cujo centro encontra-se exterior 2 sua
estruturagio social, e que se apresenta como um tempo-espago 14 e como destmacio fora
do eixo social, a realizar-se no ou como devir .
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A discursividade mbya trabalha com o sempre presente do mito, no campo
discursivo da rememoraco e da antecipagio, o qual se atualiza na contemporaneidade
da narrativa e do nitual, sendo gue este funciona como a materialidade histérica (o
acontecimente} do mito. Trata-se de uma totalidade, ou de uma unidade complexa de
sobredeterminacBes, que se estabiliza, ordena e produz as (novas) significacdes.

Eis, entdo, a totalidade. Totalidade z reslizar-se e/ou totalidade acabada do
aguyje. Totahdade do mundo na unidade da divindade, e totalidade quantificavel dos
adornados e eleitos que, segundo a norma, procederfo & materializacio da
reversibihdade. Totalidade que ndo pertence 2 ordem do uno, mas & da dualidade: ypy ou
yma/pyau, ete/a’anga, nheég/angue, Yvy Marg Ey/Yvy Mba’e Megua. Esses pares ndo
configuram uma concepgdo maniqueista, dado que, na contradigfio, constituem a unidade
identitaria mbya.

A totalidade também se reporta a €tica, em que a dualidade
coletividade/individualidade igualmente participa do mesmo processo de dindmica socio-
cosmolbgica. E, mais uma vez, detects-se a intervengio da norma, manifesta como
mborayy, 0 amor ao proximo ou a fonte daquilo que refine e mantém a solidariedade e,
portanto, a unidade e a histria tribais, bem como o processo de tofalidade acabada do
aguyje. Assim considerado, ndo basta que um individuo isolado atinja o objeto de seu
desejo mistico, € preciso que esse processo se estenda a totalidade dos individuos: os que
se erguem em sua totalidade, 0s adornados em sua totalidade.

Ainda refativamente 4 totalidade, opera a formagdo religiosa e metafisica. Terra e
cosmo, as fontes da palavra e da alma (chama e nebling), a fonte da identidade tribal
{mboravuy), a norma, a lembranca da bela morada (meméﬁa-scciaj e mistica), o legado ¢
a promessa manifestos na possibihdade da reversibilidade pelo aguvjefikandire sdo
elementos que integram a formagZo do sujeito mbyd e, como tal, o fundamento de sua
historicidade.

A questio da totalidade acabada e da unidade dual levam a considerar que, com
referéncia aos sistemas religiosos mais conhecidos, a religiio mbya encontra-se mais
proxima do budismo que do cristianismo. Essa constatag8o, corroborada por outros
argumentos 34 apontados, nfio significa, entretanto, que nfo sejam perceptiveis
ressonfncias cristds no corpo doutrindrio mbya, as quais resuitaram do longo tempo de
contato entre os dois sistemas religiosos e apontam similaridades entre o papel fundador
e direcionador da Lei, como ética e sustentacule do caminho; do amor, como
solidariedade e recophecimento e da palavra, como criaco e memdria. Deste modo, 2
semelhanca do que institul a tradigdo cristd, o percurso mbyd para a fibertag@io passa
necessariamente pela estrita observéncia da nomma, pela solidariedade tribal manifesta
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pelo amor e pelo papel fundador da palavra, em sua acepgo de portadora de vida, por
ser uma porgao ¢ um legado de divindade,

Assim, o discurso mistico-esotérico mbya funciona como um dos meios que
maniém em operagdo o processo de assujeitamento e de estruturacio identitaria deste
povo. A aspiragio desses guaranis quanto a reversibilidade, & negagiio da ordem
mundana para afirmar-se ern sua totalidade acabada de humanos verdadeiros, manifesta-
s¢ na produgiio ¢ na reprodugiio de enunciados de duplo espelhamento. De um lado,
derivam de textos fundadores, como expressdes parafrastico-polissémicas destes e,
atuam, entfo, como memona presentificante. De outre, atuam como mansfestagles
ritualisticas, como meio de romper o siléncio constitutivo dos deuses ¢ de fazer chegar a
seu conbecimento os esforgos para conseguir realizar a ultrapassagem. Neste caso, o
1exio atua como um indicador da contimudade e da perseveranca dos mbva, face as
condigbes e contradighes em gue existe e processa sua histdria.

Sendo, constitutivamente, um principio explicador e ordenador do mundo, o mito
© historiciza, tornado-o inteﬁgivel e traduzivel. Eis porque € possivel a representagio do
que o mito conta no/pelo ritual, num espaco simbdlico ¢ vivencial em que 0 que se
desenrola nfo se configura como encenacfio, mas representagfo € revivescéncia, Esse ato
de presentificagio, simultaneamente no tempo do mito € no tempo da historia, € um
acontecimento histérico, ndo pelo simples fato de ser um acontecimento, mas porque se
msere em uma forma que é por si mesma histdrica, O ritual apresenta uma dupla
dindmica, quer discursiva, quer socialmente, pois se enquanto performance ele € também
um acentecimento, enguanto estratura € uma forma histérica.

Dadas, pois, as condigles em que se produzem e se reproduzem esses tex{os,
sejam 08 miticos, o8 herdicos ou os esoféricos; sejam os de auforia coletiva ou os
individuais, épicos e/ou vocacionals; e comsiderando, ainda que eles pdem em
movimento uma gama variada de recursos, bem como implicam na utilizag3o de meios
diversificados, cabe admiti-los na gualidade de pratica discursiva. A implicacdo analitica
dessa assungdo leva a admitir que cada cena enunciativa, em que tais praticas discursivas
se realizam, configura um complexo expressivo-idecliogico pelo gual € possivel
depreender ¢ funcionamento da formagio histérico-ideologica dos mbya.

A analise dos aparethos ideologicos de uma sociedade tribal envolve questGes de
etnohistoria, de etnografia, de mitologia, de territorialidade, de relagbes mteréinicas e
lingtiisticas. Eavolve, ainda, um conhecimento das demais formas discursivas, tais como
dialogos e pronunciamentos cerimordais, falas de chefia, de karai, textos politicos,
narrativas amorosas e todas as demais formas de expressio cotidiana. Contudo, tomando
como base o conhecimento acerca dos mbyd que se encomtra registrado na literatura
especializada, j4 ¢ possivel adiantar que a formag8c historico-ideclogica, na qual o
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imagindrio radical instituinte mby4 se sustenta ¢ que fundamenta os textos, centra-se na
relagio terra—>TERRA., E essa formagio que sustenta a discursividade mbya e,
conseqiientemente, 05 sentidos gue se encontram nos textos ¢ em todas as demais
préticas discursivas desse povo guarani.

Com ja foi visto em diversos excertos miticos e vocacionals, 2 discursivizagiio
mbya se historiciza como instituigio dessa unidade e continuidade historico-ideclogica
que ¢ a relagho disjuniiva, heterotélica, terra—>TERRA. Nio € demais reforgar que a
disjuncio niio se reduz & simples oposicBo maniqueista, Ao contrario, ela é constituinte
da unidade e continuidade que representa a totalidade dualistica concebida pelos mbya.

Desse modo, a discursividade mbya, matenalizada nos/pelos textos, compreende
a unidade complexa do dualismo terra-cosmo, que ¢, afinal, o nicleo irradiador de
sentido e o resultado de um processo histérico, referente 4 natureza das relagdes que os
mbva mantém com suas condigdes de existéncia.
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2. 0 AYVU RAPYTA COMO DISCURSO FUNDADOR

Se € verdade, segundo Marx (apud Netto, 1986:26) que “o modo de produgio da
vida matenial condiciona o processo geral da vida social, politica e espiritual”, entdo o
conjunto das narrativas miticas, entre outras formas de expressio da vida mbva, constitui
a “forma ideolOgica” através da qual esses guaranis procedem a sua significacio do
mundo, isto €, fazem parte do aparelho ideolégica da sociedade. A pratica 1deoldgico-
discursiva mbya promove a sacralizacioc do mundo, autonomizando-o em relacdo 2 sua
base material, Assim, por um efeito de deslocamento, sustentado pelo imaginario através
de jogos de Imagens, de representacles ¢ efettos de sentidos, os mbya transformam este
mundo sacralizade, destituide de sua condigio matenal, na umca forma real de
gxisténcia, em detrimento € em oposigio antinbmica 3 condigdo matenal de sua
existéncia historica, conforme pode ser deduzido da oposiclo ete/a’anga. Isto quer dizer
gue, tanto a histéria, guanto a existénela sio, para os8 mbya, ndo um produto das
condicGes historicas, mas uma representagdo, ou uma projegio como sombra da
dimens3o divina. Significa outrossim, gue a historicidade mbya manifesta-se como parie
imanente do sagrado e somente na ordem do sagrado possui sentido.

Considerando, ento, a questio da histoncidade como um processo do
imagmario radical imnstitninte, verifica-se que a sua operacionalidade deriva de um magma
de significncia, no qual concorre um complexo jogo discursive formado por
representacbes, palavras-imagem, imagens-remomoraglo, recordagBes atualizadas,
unagens ideologicas, projegfes de imagens, processos de esquecimento, formas de
assujeitamento, filiagBes de sentido, formagBes historico-ideclégicas.

E este jogo, parte do sistema de deflexdio ideologico-discursivo, que atua na
memoria ¢ nas relagbes sociais e cuja superficie histdrica manifesta-se através das
diversas posicles socials assumidas pelos sujeitos, sistema de crengas, aspiragbes e
atuacio na organizagio social. Ao mesmo tempo, € o responsavel pela imagem que cada
individuo projeta para §i e para ¢ mundo, & através da qual se opera a identidade ¢ a
unidade historico-social de um povo-nagdo, ou seja, o seu ethos.

De acordo com 0 processo socio-histérico, magmaticamente condicionando e
mstituindo as relages consciéncla-mundo, é o fato de estar determinado por uma mesma
ideologia que o povo-nagio desenvolve uma meména de sentidos que lhe permite
processar redes complexas de ligacBo, n#ic somente com relacio aos que Ihe sio
contemporineos, € &s condigdes historicas de sua exisiéneia, mas igualmente com
relacBo aos que the precederam. Corn base no conceito gramsclano de validade
psicolégica da ideologia, ao qual também pode associar-se o conceito de imagem
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dialética, mstitui-se aquilo que, sendo heranca cultural, manifesta-se como memoéria
social ou imaginario social, da qual os cultos, as normas de conduta e todos os demais
elementos que compdem o ethos tribal sdio as snas formas de historicidade instituida.
Esta transparece no imaginario mstituido na forma de consci€ncia soctal, estruturada pela
deologid e pelos processos de significacdo e de representagic dominantes na sociedade.
Trata-se, pols, de processos sociais de imagens da realidade, mediados pela linguagem,
{(re)produzindo-se na consciéncia e cuja sustentagdo, ou validade histérico-psicoldgica da
ideologia, reside na ordem discursiva e no imaginario radical instituinte.

Sio mecanismos historicamente constituidos ¢ instituidos, relativos as relagBes
desenvolvidas e determinadas pelas condighes materiais de existéneia, que atuam de
modo a construir na sociedade um sistema, cujo funcionamento permite que cada
individuo ai se reconheca e atue. Evidentemente, esses mecanismos, de natureza
constitutiva, Instituinte ou estruturante, operam de modo a opacificar na consciéncia do
individuo e na forma-sujeito, como forma de esquecimento constitutivo, o processo de
determinacio historico-ideologica, tanto das formas e razdes sociais, quanto dos sentidos
do dizer, mediante o jogo do ja dito e do siténcio fundador.

A esses mecanismos instituintes correspondem 05 processos discursivos, os
guais, por sua vez, formam uma rede complexa de procedimentos e formas. Dizer que hé
uma correspondéncia de processos nao significa, contudo, estabelecer duas ordens de
sisternas de significagio, um de superficie ¢ outro de profundidade ou, em outros termos,
de haver intervalo entre interforidade e exterioridade dos sentidos. Significa,
prioritariamente, afinmar que um encontra-se presente no outro e que ambos formam
uma unidade dialeticamente indissocidvel, ainda que analiticamente desdobravel.

Interioridade e exterioridade, superficie e profundidade séo topos analiticos nos
quais ¢ possivel reconhecer o funcionamento dos processos e mecanismos historico-
ideolégico-discursivos, cuja materialidade s@o as relagles sociais e existenciais
desenvolvidas em/por uma sociedade. Considerando um dos conceitos balizadores da
AD, segundo o qual o discurso € a materialidade da ideologia ¢ que a Hngna € a
materialidade do discurse, justifica-se a afirmacio de que a historicidade é a
materialidade dos mecanismos do imaginario radical instifuinte ou, dito de outro modo,
da formacio historico-ideolégica de uma sociedade.

Considerando, entdo, que 0s processos discursivos inscrevem-se na ordem da
historicidade, no’ que respeita & sociedade mbya, a historicidade bem como a
discursividade, compreendem © sisterna de sacralizagdo do mundo, cujo micleo € z
precedéncia do cosmoldgico sobre o social, condicio pela qual a errincia constitutiva
mbya vé-se determinada. A organizagio socio-cosmoldgica da sociedade mbyd
representa-se pela relacio terra->TERRA. Deste modo, todos os procedimentos e
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manifestaces discursivas ou da pratica discursiva mbyé, como visto em relaglo a vida e
a pratica religiosas, 4 organizagio social e 3 producio da literatura oral, ressaltam a
forma ideologica ou a imagem dialética de sua historicidade.

A concepgio da sociedade como uma projecio da ordem cosmoldgica, assim

como a da vida temporal como uma forma de infelicidade, cuja crise permanente 56 serd
resolvida pela passagem da condicio de parcislmente humano para a de plenamente
hurnano, experimentada no momento em quer € atingido o estado de aguyje e a8 Yvy
Mard EY, atua como um mecanismo de deflexfio ideolbgico-discursivo, cuja opacidade
manifesta-se como esquecimento da base real sobre a qual essa concepghio e toda pratica
discursiva se constroem.
E relativamente 2 esse processo histérico-ideologico-discursive que opera a
membda social, em seu papel de recordagio atualizada, mediante a qual o passado
confinua permanentemente afetando o presente e o futuro. Para funcionar, a memoda
demanda dados materiais os quais, pela legibilidade e pela interpretabilidade, formam
uma rede ou uma filiagio de sentidos possiveis e legitimos de cada dizer e de cada
interpretaciio. Em certo sentido, 2 memodnia social age como uma jurisprudéneia de
sentidos, que condiciona a leitura e a imterpretagdo, ao mesmo tempe em gue condiciona
a atuagio individual e coletiva dos sujeitos.

Memdna social e recordacio atualizada manifestam-se nas praticas discursivas
mbya, quer sejam consideradas as ritualisticas, quer as de cardter privade e individual: as
dancas, a8 narrativas mitico-herSicas, as oragbes e hinos, enfim todas as formas em que
S gxpressam Os processos historico-ideologico-sociais que formam e conformam os
sujeitos mbya.

Eis, pois, um exemplo da atuaglio do esquecimento ¢ da opacidade discursivos,
referente & constituigBio da forma-sujeito mbya. Segundo a concepcdo de formagdo de
pessoa, € a incorporagio de uma alma-palavra habitante que transforma o individuo em
sujeito ou em adormado(a), de acordo com a terminologia mbya. E, entio, como
manifestacio da divindade, e da sabedoria contida na propria divindade € em virtude da
sabedoria criadora de Nhamandu, que se forma a pessoa mbya. Deste modo, escapa-lhe,
ou fica-lhe opacificado, todo o processo socio-histérico e os mecanismos ideologice~
discursivos que determinam o ethos da sociedade mbya O mesmo pode ser dito da
relagioc terra—TERRA, como forma ideoldgica e autonomizada da relagio
terra<>terra, na qual as condicdes de existéneia mbyd tomam forma e sobredeterminam
as relacdes dal desenvolvidas.

Relacionado & memaria social ¢ & recordacfo atualizada, como a materialidade
do processo historico e temporal mediante o qual o passado mantém suz atualidade ¢
continua afetando o presente e o futuro, encontra-se o corpus mythorum, como a
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totalidade daquilo que, através da transmissio, estabelece o elo de continuidade entre a
origem, como produto da a¢iio divina, ¢ o momento atual, o télos manifesto da existéncia
mbya: a Terra Sem Males, Contudo, se o fim desgjado e projetado da concepclio-de-
mundo mbyd € a Terra Sem Males, 2 historia social desse povo guarani marca-se
agonicamente pela heterotelia’.

Ha uma intangibilidade inerente & temporalizacio espaciotemporal de Yvy Mari
Ey, visto tratar-se de uma entidade-locus sempre 14, fora do tempo-espago daguele que a
procurz, de forma que ela semoventemente the escapa, fantésmica. Ainda gue ndo
pertenga ac campo das fantasmagorias ou do delirio alucinatdrio, a Terra Sem Males néo
apresenta fronteiras definidas e, portanto, ngo possui acesso franqueavel. E possivel que
essa imprecisio temporal e geografica tenha contribuido para a passagem da busca
territonial para a busca através da experiéncia esoténca. | )

Consideradas a partir da noglio de imageran dialética, em que 0S Drocessos
instituintes se cristalizam, mesmo as heterotelias sfo interpretadas como manifestagdes
da relagiio instituinte terra—TERRA, pois é imprescindivel merecer alcangar o fim
desegjado, o que implica, por seu tumo, em persistir na experiéncia vivencial das
tentativas:

“no coragio de sen firmamento luminado de raios silenciosos

voed, exoelente, se ergue.

Apesar disso, eis-me novamente afui pronunciando os hinos.
{...)

Pois, seguramente, meu desejo de saber as coisas

me esgota: dango, dango

e danco ainda.”
{Clastres, 1990:121).

O sustentaculo social da recordagio atualizada e, por conseguinte, da memoria
social, € o Ayvu Rapyta, quer se o entenda como o fundamento da palavra, pelo gual o
mbya designa a condigio essencial do ser, dotado da porgiio ¢ da lembranga e da
promessa divinas; quer se o entenda como © corpus mythorum que, funcionando através
da transmissio, estabelece a condic@o necessara de unidade identitiria, ao mesmo tempo

'. Os registros histéricos das grandes migracdes apontam que elas nio conseguiram realizar 0 fim
pretendido: houve dispersdes, recuos, desvios de rota. estabelecimento de novos assentamentos. Por outro
lado, também ocorre a heteroteliz concernente 2 jornada mistico-individual, forma abstratizada e
individualizada dos grandes movimentos migratdrios, uma vez que, 2 despeito dos esforgos para
{rejerguer-se, 0 estado de aguyje ¢ a passagern para a Terra Sem Males, sem que seja necessirio passar
pela experiéncia da morte (onhemokandire) o s¢ realiza.
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em que exerce um papel de comprovagio e demonstragio do sistema de crengas como
verdade.

E neste sentido, como propiciador da memoria social e como recordagiic
atualizada, que o Ayvu Rapyta se apresenta como discurso fundador. Ha dois niveis de
mterpretagio para o termo fundador. No primeiro, faz-se presente sua agdc constitutiva
da memoria social. No segundo, sdo considerados os processos historico-discursivos
componentes do magma de significineia. Aplicando o conceito de discurso fundador ao
Ayvu Rapyta, este manifesta-se em seu papel de palavra criadora e vivificadors pois,
segundo assevera Cadogan (1959), os mbya acreditamn que a palavrz, sendo de origem
divina, aparece como a primeira obra de Nhamandu, realizada no momento em que este,
£11 mei0 20 caos primigémo, assumia 2 forma humana.

Com referéncia aos processos discursivos, ¢ Ayvu Rapyta encontra-se na base
das redes de filiacio de sentidos que, integrantes do magma de significAncia, atuam na
sociedade mbys. O Ayvu Rapyta € parte imextricavel da formagio histérico-social ¢ das
praticas discursivas mbyéd, visto que, pela transmissio e manutencio das narrativas que
contém, vivifica-se o acontecimento singular da criagéio e da instituigio do universo. De
forma que o acontecimento singular produz-se e se reproduz indefinidamente (fungio da
recordagio atualizada), ao mesmo tempo em que dele se desenvolve uma série (ou
séries} de novos acontecimentos, os quais, em sua dispersio significante, vio produzindo
novos sentidos, enguanto mantém a continuidade dos sentidos cristatizados.

Atfvam, assim, no processo de transmissBo, um procedimento discursivo
simuitanearnente parafrastico e polissémico, mediante o qual opera o mecanismo de
validade psicoldgica da ideologia, responsivel pela conformagiio do sujeito aos
processos de assujeitamento {esquecimentio e opacidade constitutivos da formacio
historico-ideologica). Caracterizar o processo de transmissdo como uma forma
parafrastico-polissémica implica em constatar que os sentidos, ao reproduzirem os
sentidos tradicionais, deslocam-se e produzem novas significacdes, como, por exemplo, a
passagem da solugdo coletiva das grandes migracdes para a individual do recothimento e
da reflexo metafisica, como forma de obter a passagem para a Terra Sem Males.

Os texios miticos constituem a materialidade da forma weologica pela qual a
sociedade mbya, em sua estruturacdio social ¢ imagindria, se projeta na consciéncia
historica dos sujeitos. A presenca discursiva desses textos manifesta-se, além de sua
forma tradicional, em cutros textos, coletivos e/ou individuais, religiosos ou profanos e,
em suma, nas praticas discursivas e nas praticas sociais existentes nessa sociedade. Nio €
& toa que o substrato que justifica o esforgo mbya para libertar-se do jugo da Terra M4
enraiza-se nesses textos fundadores.
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Como exemplo dessa constelagio de textos produzindo e reproduzindo os
fundamentos mstituidores da sociedade e do ser mbya, podem ser citados: as formulas e
o ritual de mposigio de nomes; as prescrigBes medicinals, cujo pressuposto tedrico
estabelece que doenga e modo de vida iraperfeito sio indissociavets, do que se deduz que
sande e ética sfio mutuamente determinados; os principios e normas de agricultura os
quais estabelecem os ritos para que o plantio e acolheita ocorram de forma saudavel ¢
abundante, de acordo com os designios divinos; as narrativas e os preceitos do
messiamsmo; ¢ culto & palavra e a divislio entre lingua profana ¢ lingua sagrada; as
reflexGes acerca do conceito de alma e as vdrias formas lingiifsticas em que ela se
manifesta; os textos individuais de carater vocacional, nos quats evoca-se o destino e o
legado mbya: a promessa ¢ a norma; 0s textos propriamente religiosos, especialmente
aqueles que fazem mencic a0 acontecimento da criagio e do estabelecimento dos
fundamentos que sustentam a sociedade mby4®.

“Jeguakava porangue 1, “Cuando esta por tomar asiento
jachukava porangue i, {nacer) um ser que alegrara a los
fiembo-rerovy'a ard i que llevan ia insignia de la mas-
ijapyka pota ma vy, culinidad, el emblema de ia femi~
fiande yvy pv emondo nidad, envia a la tierra una pala-
fie’eng pord imopyrd vy, bra-alma buena para que se encar-
e'i Nande Ru Tenonde ne, dijo nuestro Primer Padre a
gua’y Ne'eng Ru Ete py. Los verdaderos padres de las pa-

labras-almas de sus hyjos.”

“New’aendu’a ke che reé ne dmy.  “Acuérdate de mim en tu corazon
{en tu vida, tu ser).
Aipo che re¢ arofiemongeta va'erd  Asi, vo haré que circule mi pala-

che red ne ma’endu’a rarno. bras (ruspirandote) por haberte a-
cordado de mi.

A’e vare chet arofiemongeta Asi, yo haré gue pronuncien pa-

va'erd che ra’y mbovy katu labras (para tu inspiracion) los

ey ched ano’d va'e gui. excelsos mnumerables hijos que vo
albergo.™

“A’e va re ndeé, yvy pv ma “Por conseguiente tu, cuando mores

reikovy, che amba pord re en la terra, de mi hermosa mora-

ne ma'endu’a va'erd, da has de acordarte.

Che¢ aroffemongeta ramo Inspirandote yo hermosas pala-

nd’apytére, nde reko mboovil bras en tu corazdn {coromila), no

ard jipSi va’'erd yvy rupa habra quién te pueda igualar en

reko achy re.” ' morada terenal de las imper-

2. No Ayvu Rapyta, de Cadogan, correspondem aos trés primeiros episodios da criagio © a aparicio de
Nbamanduy, o fundamento da linguagem humana, e a fundaciio da primeira Terra,
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“A’e va re ma, fiande aenol ague

rupi ofieends ma vy aé yvy rupa

oguerovy ‘2 va’'erd mitd, ndo guero-

pochy véi ma va'erd.”

feccionss.”

“Por conseguiente, solamente cuan-
do ellos se Hamen por los nombres
que nosotros les damos, hallardn

gozo log nifios en 1a morada terre-
nal v dejardn de reberlarse.”

{Cadogan, 1959:39-41)

“&’e vv ty, ie’d che mby aguachu
reko rd, atkuad ifo va'erd. A'ea

rupi a’e ramo aiko, che che Ne“eng

Ru Ete kuéry oecha Agud; kuri ka-
tié ramo jepe fie’s mba’e 1 ¢"iuka
fio va'erd.”

“Perseverando asi, aprenderé nu-
merosas palabras para fortalecer
mi espiritu. Por ésto es que con-
curro a tales lugares, para que lo
vean }os verdaderos padres de mi
alma; v para que en un fulre no
lgjano me hagan decir muchas pa-
labras.” '

{Cadogan, op. ¢it..91)

“Amombe’u pota mard rami pa Nan-

de Ru tenonde ocja fiande ma’ety
reko rd 1. Amofiefcbyid pota ma’-
ety reko r3 a’e javi.

“Ne rembil’u reegua Jaguyie ramo,
r’uka i va’eri ne retard kuéry a’e
javipe. A’e javi ja'u avol ma tem-
bi'n aguyje oiko; takate’ fmbyrd eF.
Ja’uka ramo a’e javipe, 2’e va e aé,
Nande Ru oecha vy aé fiande po-
rayi, fiama’sty dgud ombojoapy i

F i 23

jevy jevy va'erd.

“Explicaré las normas que nuestro
Primer Padre dej6 para la agn-
coltura, Enumeraré en su totali-
dad las reglas concernientes a la
agricultura.”

“Habiendo sazonado tus frrtos, da-
ras de comer de ellos a tus com-
puehianos sin excepeidn. Los fru-
108 maduros se producen para que
de ellos coman todos, ¥ no para
que sean ohjeto de avaricia. Dan-
do de comer a todos, solo asi, so-
o viendo nuestyo Primer Padre
nuestro amor al projimo, alargara
nuestros dias para que podamos
sembrar repetidas veces.”

(Cadogan, dem:125;131)

“Karai Ru Ete Mird, kochi ja_ Yvv
Mbyiépy 1dgé ofiemomburu i, A
rire ma, Yvy Katire of. Parana
rakdre {jaguyvie, o6 ma Para Gua-
chu kupépy, ogueno’d vy ju mirl.”

“Karei Ra Ete Mid, el duefio de los
cerdos, comenzo primeramente 2
dedicarse a la obtencion de fervor
et el centro de la Tierra. Luego

fizé a Yvy Katu. Entre los afluentes
del Parana, obtuve aguyje v s¢
trasiado allende del Mar Grande,
donde jumé tierra mulagrosa, m-~
destrucuble.”

(Cadogan, idem: 143}

“a’¢ kue pv:
Ne’eng Ru Fte pavengatu,

“a ellos {los citados) tambien Ua-
mamos: excelsos verdaderos pa-
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Ne’eng Chy Ete pavengaty, ja’e.

“A’e ramo ma, ayvu mard v
kuri€ ramo jepe oguero-kangy
katui vare’V jevy ma ore, yvara
tyred mbovy 1, ro-gueropn’i ma.

A’e va re, tOTOpu s jevy
jevy, Namandu Ru Ete tenonde
gua.

“Ne“eng mbyie oeayupi ma vy,

06 jevy ma vy imbod are, ambare,...”

“Ara kafly rire, éra pyal
ramove

che€, yvyra'ikigd amofie’ery
jevy va'erd,

R |

arnopyrd jevy va'erd fie’eng.”

dres de las palabras-aimas; excel-
sas verdaderas madres de las pa-
labras-aimas.

“En virtud de ello, palabras indes-
tructibles (o7 carentes de mal)
(ue en ningin Hempo, sin exce-
peidn, se debilitara, nosotros

unos pocos huérfanes del paraiso,
votvernos a pronunciarias al levan-
tarnos.

En virtud de ellas, séanos permi-

tido levantarnos repetidas veces
Oh! verdadero Padre Namandu, el
Primero.

“En virfud de haberse elevado el
germen de Ia palabra (2l cielo),
y baber retornado a Ia morada de
guien Ia enviara..”

“Despues de hundirse el espacio y
amanezca (surja) una nueva era
vo he de hacer que circule 1a pa-
tabra mmevamente por los huesos
de quienes portaran la vara-in-
sigmia,

v haré que valevan a encarnarse
las almas.™

(Cadogan, idem: 23-24; 49; 50)
“essa crianga na qual ¢le fez com que uma Palavra viesse habitar,

*vocé og tomard em sua Palava
com vistas as normas futuras
do valor do coragdo™
{Clastres, 1999; 117-118)

“Nio é aos seres doentes de vida imperfeita

que ¢ detinada a nostaigia dessas coisas;

apesar disso, eis-me aqui, tesso em um esforgo sem medidas
de yoeu hino, de minha danga,

Ensine-em, diga-me

de gual fonte, de qual fonte,

de qual saber das coisas,

houve um dia, para vocé, algum dia

pronta proveméncia de grandeza de coragio.
(-)

E para que isso acontega

que venho perturbi-lo,
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Ob! Namandu pai verdadeiro!™
{Clastres, op. cit 121;124)

“Yoof ndo pronuncia as palavras onde habitam
as normas fituras de nossa forga,
as pormas futuras de nosso fervor,
()
Também, por tudo isso,
ndo € de forma alguma ern v30 que tenho, quanto 2 mim,
necessidade de suas palavras:
as das normas futuras da forga,
as das normas finburas de um coragdo valoroso,
as das normas futuras do fervor.
{.)
Eis porgue vocé pronunciard em abundincia as palavras,
as palavras de alma excelente,
para aguele cuja face ndo ¢ dividida por nenhum singl.
Vocé pronunciard em abundncia as palavras,
Oh! Voeg, Karai Ru Ete, e vooé Karai Chy Ete,
para fodos os destinados a terra indestrutivel,
2 terra etermz que nenhuma pequenez altera,
Vocé, Vost™”
{Clastres, idem: 141; 143)

Em cada um desses excertos, encontra-se o questionamento fundamental da crise
social € esotérica da sociedade mbya: o confinamento & terra imperfeita e o desejo-
obsessdo de, negando-a, reincorporar-se 2 ordem da divindade Ao mesmo tempo em
gue o questionamento evoca problemas de ordem religioss ¢ metafisica, a determinacio
da norma aparece como a condigdo necessaria a ser satisfeita. O fervor € a grandeza do
coragdo passam, obrigatoriamente, pela observancia dos principios éticos de
solidariedade tribal, manifesta nos preceitos relativos & produgio e ac comsumo de
alimentos, dado que © alimento pertence a todos, de medicina {doenga <> vida
imperfeita), e nos preceitos de totalidade: € a totalidade dos adornados que deve erguer-
5€.

A relagiio entre a forga e o fervor, dois principios que integram O mecanismo que
possibilita alcancar o estado de aguyie, apresenta-se da seguinte forma:

Teko <o Aguyje’
{norma/tradigio) {madurez fisico/espiritual)
[ética] [religido]

*. Manifesta-se aqui nma outra ressondncia cristd. De acorde com a formacio ético-teolgica do
cristianismo, a obtencio da santdade condiciona-se 3 estrita obedifncia 4 Let. Mais uma vez, entretarto,
néo hi como estabelecer o grau de associaglo entre essas duas concepedes ético-religiosas.
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Assim, individuo e coletividade ndo se conflitam. As agGes politico-sociais
coletivas ¢ as de cada individuo partilham os mesmos principios e visam o mesmo fim,
representado pela reversibilidade que, no caso mbya, significa a promessa-legado de
fibertar-se do exilio da terra imperfeita, reincorporar-se  terra perfeita, sem que para
150 Seja necessario estar morto, Nesse sentido, os karal desempenham um papel politico
e social dnico como articuladores entre a insténcia social e a individual, e entre estas e o
2 esfera divina, como depositarios e anunciadores da promessa, Considerando-se que,
tanto no que se refere a sua atuagiio, quanto a sua posigao social, eles ndio apresentam
liga¢ic com nenhuma aldeia ou familia, constata-se que os karai definem-se pelo
entremeio, sdo 0s mensageiros, os portadores das noticias ¢ os mediadores entre a
dimensio social e a cosmica. -

Como magma de significdncia, o Ayva Rapyta encontra-se na base de todos os -
processos de formagio e produglo de efeitos de sentido. Presentifica-se nas praticas
discursivas ¢ nas agdes que mantém em funcionamento a sociedade mbyd. O Aywu
Rapyta estrutura-se ¢ resiste como verdade histdrico-social, e como forma ideologica
projetada em sua historicidade.

O Ayvu Rapyta é pois, o fundamento da vida e da sociedade mbyid.
Multidimensionalmente, desemapenha papel de texto sagrado, de documento historico, de
teoria cosmolégica, de sistema teologico, de fundamento da ética, de registro
nstitucional, de fonte de criag8o da kiteratura oral, de exemplo normatizador que inspira
o esforgo para a realizagio da reversibilidade. Em sua totalidade histérica e discursiva, os
textos do Ayvu Rapyta materializam os processos histdrico-ideolGgicos que formam ¢
sustentam z sociedade mbya, ao mesma tempo em que funcionam como o mecanismo
que prove de senfido e hstoricidade (validade psicologica da ideologia) a relagio
fundadora terra—>TERRA, a partir da qual se estrutura e institui o ethos mbya.
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3. O MITO E A FUNDACAO DO ETHOS: A MEMORIA
SOCIAL

Niio ¢ demais insistir que a sociedade guarani mbyé apresenta a palavra divina, o
logos, como centro nervoso de sua estruturagiio, pois € como tal que ela se representa.
Esta, porém, n3c ¢ uma caracteristica exclusiva da sociedade mbya, visto que
semethantemente a ela, muitas sociedades indigenas sulamericanas concebem ¢ mundo
como permeado e, de fato, organizado pela palavra (Sherzer, 1990), isto ¢, pelo discurso
de onigem divina. Outra vez, € preciso insistir que aquilo que faz a especificidade da
sociedade mbya, dentre as sociedades indigenas da Ameérica do Sul, € o funcionamento
discursivo de um conjunto de valores e atitudes, relativos a preservagio de sua unidade
religiosa, através do qual a sociedade tribal mantém-se exclusivamente interessado na
superagio de sua condiclo historica. A diferenca reside no fato de que tanto discursiva,
guanto socialmente, os mbyi tém como referéncia de vida, um centro que se encontra
exterior a0 seu contexto historico-social,

Nhamandu pode ser descrito como um protodeus, aguele a partir do qual outros
denses sfio gerados, De acorde com a linguagem esotérica dos mbya, Nhamandu é
referido como o Sem-Umbigo, significando aquele que ndo passou pela experiéncia do
nascimento. Na teogonia mbyéa, apenas uma categoria de entidades divinas tem umbigo,
sio os fithos gerados pelos Ru e Xy Ete (estes, descendentes diretos de Nhamandu e,
portanto, também sem-umbigo), os Py’a Guaxu. No plano da arficulagdo humano/divino,
sdo 05 Py’a Guaxu agqueles que mais proximamente se relacionam com os humanos: sio
uma especie de guardides que esperam os sinals dos humanos para leva-los as demais
divindades. E € exatamente o fato de terem umbigo, sinal comprobatério de seu
nascimento, gue 05 aproxima, por semelbanca da dimensio humana, pois também os
humaros passam pela prova do nascimento e, por isso, tém umbigo.

De todo modo, o funcionamento do processo de metaforizagio, altamente
produtivo nas narrativas mbya, indica que, discursivamente, ele constréi uma ontologia.
Assim, 2 elaboragio da metafisica mbya tem no uso de metaforas o procedimento
discursivo através do qual a construgdo do ser-mbya se visibiliza. Nesse processo de
afirmacio ontologica atuam, simultancamente, a representacio (alegona, simbolizac3o) e
a identidade (afirmagio do ser). De modo que ao dizer que a bruma ¢ a palavra, a
argumentacio mbyd, cuja materialidade fingtistica € um complexo de metaforas e
metonurHas, coloca em jbgo uma cena enunciativa na qual a bruma € concomitantemente
fendmeno meteorolégico e uma das manifestactes aspectrals de Nhamandu, e 0 principio
da vida mbvéa que € o logos divino; a palavra ¢ o dito e o que habita cada individuo e o
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faz ser. O mesmo ocorre com os demais conceitos gue, em sua totalidade, constituem o
sistemna de pensamento e ¢ cerne da vida dos mbya.

A fim de evitar qualquer tipo de constrangimento &s suas cren¢as e praticas
religiosas, os mbya usam do simbolismo cristdo, deslocando-o e ressignificando-o em
uma outra ordem de sentidos € outra pritica discursiva.

A mterpretacio do mundo, a elaboracio e observagho de normas de conduts, a
estrurturagio da organizacio social e todas as instituighes da vida tribal {0 campo politico
¢ publico), entre os mbya, estio fundadas no corpo religioso e doutrindrio,
historicamente instituido, e cuja voz imemorial fundadora s3o 0s mitos cosmogdnicos.
Na totalidade da vida mbya, seja na esfera publica, seja na privada, os sujeitos mbyh s@o
institsidos ¢ conduzidos pelo principio religioso fundamental Essa caracteristica — o
fundamento religioso como base e sustentaculo da vida em sua totalidade — funda os.
mbya como um povo teocéntrico. A organizacio politica desses guaram reflete esse
principio  estruturador da sociedade mbya. A prevaléncia social dos karai, como
responsavels por um papel social relevanie entre os mbya, € um bom exemplo disse.
Além do mais, € a condigio de sociedade fundada na religido gue, por sua vez,
estabelece a contradigiio social e existencial essencial dos mbya: o estarem seres terrenos
quando a sua aspirag3c € serem entes divinos. Contradicio entre a vida na terra
impertfeita e a vida futura na terra perfeita. Contradiciio entre o que para eles € a esséncia
{a esfera divina) e a aparéncia (a esfera histérica).

Os guarani mby2 instituem, em sua pratica discursiva, vm movimento de retoro.
Reivindicam uma reversibilidade, a qual encontra sua raziio de ser no fato de haver,
come resultado de um processo histérico-discursivo singular, uma consciéncia da
disjun¢ioo fundadora e, como tal, agdnica, entre a dimensio humana e a divina. De
acordo com o modo mbya de interpretar e Tepresentar essa disjun¢fo originaria, a vida
corporea e histOrica mstitui-se como um obstaculo 2 realizagio da superacio do estado
atual, considerado pela metafisica mbyd como imperfeito. Estado de mmperfeicio que
mplica a concepgiio dos seres e da vida, no plano terreno, como coOpias dos seres
originais que se encontram no plano divino. O tempo-espago terreno, historico-social,
encontra-s¢, portanio, fadado a ser um simulacro de vida, um duplo da manifestago
cosmelodgica no plano histdrico, condicBo que lhes determina o sofrimento ¢, a0 mesmo
tempo, a busca pela superagio da condicio de simulacro. E nesse sentido que a pulsio
de retorno ¢ reversibilidade opera no imaginario instituinte ¢ na pratica discursiva dos
mbya. ' _

Se a vida historica se revela um confinamento, uma espécie de exilio metafisico, e
a existéncia um simulacro, e sendo a sociedade mbyz regida por uma concepgio religiosa
diante da qual ¢ investimento social e individual realmente determinante é aguele gue se
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dirige a0 acamulo de condigdes fisicas e espirituais para alcangar o estado de aguyie,
entdo ¢ indispensivel abandonar a vida terrena, negé-la como verdadeira. A condicio
bésica para uitrapassar a distincia fisica e simbdlica, que separa o sujeito-mbya de seu
destino, € a renfincia radical & condicBo de humano. Na composicio dessa visio-de-
mundo, encontra-s¢ toda uma simbologia que, ao mesmo tempo, interpela a sociedade
mbyéa acerca de sua origem, daguilo que perdeu e do que pode voliar a ter, caso seja
capaz de superar a sua condicdo de simulacro. A historicidade mostrada manifesta-se,
neste particular, na apresentacio fisica do individuo mbya, bem como no menosprezo
com que lida com sua condic8o econbmica, por exemplo.

Assim, pois, hd dois eixos da historicidade copstitutiva que operam
conjuntamente na frajetoria social e rebigiosa mbya. Um desses eixos ¢ o que determina
que a reversibiidade {(a pulso de retorno) ndo esteja voltada para o passado, isto €, nio
s¢ trata de pleitear um retorno a um ponto original, mas, como bem o definiv Viveiros de
Castro {1987), esteja direcionada ao devir, a uma perspectiva temporal que langa o
sujeito-mbys para frente. Trata-se, pois, de um movimento que supera a circularidade do
eferno retorno, uma vez que descreve uma trajetoria espiralada, cuja significacio € de
avango e superagio. O segundo eixo, operando no plano simbodlico, determina a
sublimacio das condicOes objetivas de existéncia da sociedade mbya. Ora, no jogo das
contradicGes fundadoras da sociedade mbyi, sendo a vida verdadeira aguela que se
enconira num la tempo-espacial outro, o sentido da existéncia nio pode estar
circunscrito a essa vida imperfeita, visto que ela nada mais € do gque cOpia, forma
hospedeira da palavra-alma habitante.

A pritica discursiva dos mbya manifesta a agio desse conjunto de contradicdes
que se encontram na base de sua cosmovisdo, isto €, em seu sistema de endo e de exo-
representac@o. Os sistemas de endo e exo-representacdo fazem parte do mecanismo de
validade psicologica da ideologia como a forma ideoldgica que tomam 0S8 processos
histérico-sociais. De igual forma, sdo esses os elementos determinantes da historicidade
mostrada’, que se verifica na materiatidade dos textos sagrados, no modo de vida mbya e
em sua discursividade. '

Esquematicamente, enquanto 2 nogdo de heterogeneidade constitutiva/mostrada,
operando ao nivel da estrutura lnglistica, implica em processos discursivos e

!, Conceftsalmenie, a historicidade mostrada € a atualizacdo, ou a fenomenalizagdo. Da historicidade
constitutiva. Enquanto operadores analiticos, historicidade constitutiva e historicidade mostrada {(nos
quais ¢ona uma série de dicotomias coneeituais similares dentre as quais sc incluem a atistotélica, entre
ergon/energeia, ¢ a lscaniana, entre estroturante/estroturado)} decalcam-se, em parte, da noglo de
heterogeneidade constimtiva ¢ heterogeneidade mostrada, de Authier-Rewuz (1990, 1994) e, em parte,
dos conceitos de hmagindric instituinte, imaginirio instituido, derivados do conceito de imaginario
radical institudnte, de Castoriadis (1982).
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psicapaliticos, 2 no¢io de imaginario instituinte/instituido refere-se a processos de
natureza sdcio-histdrica-ideoldgica. O imagindrio instituinte € aguele que ¢ atemporal,
embora se atualize histérica, social e culturalmente no imagindrio instituido. Nao se trata,
todavia, de um processo do inconsciente, nem tampouco de fundamento metafisico, mas
de um processo historico-social e, como tal, determinado pelas condigbes materiais da
existéncia. Relaciona-se aos processos de representagio e simbolizagfio a partir das
relagSes que sdo desenvolvidas nas sociedades determinadas pelas condicbes objetivas ai
presentes. -

O imaginério instriuinte é intangivel 4 observagdo, tudo o gue ¢ dado percebe
dele sdo seus efeitos e, portanto, ndo hi como escapar de sua atuago pois, sendo um
processo histérico e social, a sua superacio implica recair em outra estruturagfo de
imaginario. O imagindrio instituido, por sua vez, ¢é permeével 3 observagio e 2
consciéncia, uma vez que sua aglio ¢ materializada nas palavras, nas agbes:
preconstruidos, preconceitos, medos, supersticbes, por exemplo. A evidéncia do
imagmnério mstituido, ligada & lusio da subjetividade, produz, como efeito de sentido, a
iusfio de que o individuo é plenamente senhor de seu destino: daquilo que pensa, sente,
imagina ¢ enuncia. Neste sentido, por se estruturarem como processos histérico-sociais &
discurstvos, o imaginario instituinte € o instituido pertencem & ordem da ideologia.

De igual modo operam os conceitos de historicidade constitutiva e instituinte,
historicidade mostrada-instituida. A historicidade instituinte da soctedade mbya ¢ aquela
que determina as formas pelas quais os mbya concebem ¢ fundamento de sua existéneia,
bem como as formas institucionals através das quais eles conservam € reproduzem o seu
modo de existir, como um confunto de relagdes de 2° ordem que sdo estabelecidas com
base nas condigBes reais de sua existéncia. As instituigdes sociais, como formas
institucionalizadas desenvolvidas no transcurso da evolugiio historico-social do gue se
estabelece como padriio social vigente, estdo na base dos papéis sociais que os sujeitos
sio determinados a representar, ¢ funcionam como instincias de transmissdo
{reprodugio, superaco) das condigdes sociais, de forma que influem e sfio influenciadas
pelas representagbes sociais (imaginario, ideologia).

Assim, o desenvolvimento do individuo, centrado na ilusfio subjetiva do eu,
ocorre na relagio contraditdria entre os impulsos individualizados, cuja natureza refere-
se a ums unidade bio-fisio-socio-psicolégica, ¢ o meio histdrico e social especifico no
qual atuam as determinaces e representacdes sociais, A historicidade mostrada € & que
se manifesta tanto nas instifuicdes socials, nos rituals, na religiosidade, em suma, em
todas as instincias mediante as guais, individual ou comunitariamente, os mbya
manifestam sua relagdo com ¢ mundo.
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Na mitologia mbya, como exemplo de hisforicidade mostrada, € possivel
recophecer 2 a¢lo mstituinte, visto que os eixos que atravessam a discursivizagfio mbya
denotam wn processo dialético em que:

a) mstitui-se a separagio fundamental entre a vida divina, a tida como verdadeira, e a
vida terrena, concebida como ilusdria, impeditiva, outrossim, da realizacio vital que € o
retomo & Terra Sem Males:

b} desenvolve-se uma atitude de rejeicGo absoluta da vida terrena como forma de
superagio da condigio atual, com vistas a alcancar a via salvifica e, assim, reingressar na
ordem diving;

¢} 0 movimemto de reingresso, como forma de reversibilidade, nfo é, em termos
temporais, uma volta a um passado edénico, trata-se, antes, de uma perspectiva de
futuro, um objetivo que se encontra num além que € devir simultaneamente apocaliptico
e salvacionista ¢, como tal, configurando-se como um percurso ciclico helicoidal.

A tensio obsessional nstituinte da sociedade mbya situa-se num estado sdcio-
politico e, simultaneamente, mitico-messifnico, entre a realidade empirica do
acontecimento socio-histdrico {a Terra M) e a idealidade absoluta do telos religioso {(a
Terra Sem Males). Tensio ¢ busca de superagio que é presentemente frustrante o que,
por seu fumo, investe ainda mais profundamente no campo da idealidade e da denegagio
do acontecimento empirico. Do ponto de vista dos mbyi, o que sucede na ordem
empirica nio constitui de fato, um acontecimento, segundo a ¥ogica da identidade ¢ da
formagio do ser como principio externo & organizagso social, situado, portanto, além da
sociedade e como forga transreal.

{ acontecimento somente se configura, e quando se configura, na ordem do real
da palavra. A relagio vivencial dos mbya realiza-se no e com o fantasmético. E o
fantasmitico da Terra Sem Males, em sua intangibilidade, a presenca imemorial do
tempo-espago da origem, em forma de a recordagio atualizada, e a certeza do legado
que sustentam a busca e a denegaciio mbya. Busca e denegagio porque ocorrem na
sincromicidade do gesto ou do movimento do logos e do telos, dado gue um s se define
e s¢ presentifica em relagiic ao outro.

O processo discursivo mbya imprime uma inversio de polaridade, cujo sentido
terra<TERRA transforma-se em terra~»TERRA. De modo que o real sensivel nfo se
encontra no polo terra. Este comparece no processo ideolégico-discursivo como um
simulacro iuséric do real TERRA. Ora, se a espaciatidade mby2 convoca a relaco
opositivo-integralizadora dessas duas ordens, o mesmo sucede 4 temporalidade. O
presente manifesta-se como presente pretérito {kue), em cujo entremeio o sujeito-mbya
debate-se. Por conseguinte, ora este presente ilusdo, o presente da histonia, reporta-se a
uma disjungio daquilo que deixou de ser, ou que jamais conseguiu ser (heterotelia), ora
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remete 2 tempo-devenir, no qual se concretizara a ideahdade telelologica. Dests forma, o
presente coufigura-se como © momento em que intervém a eventualidade, como
possibilidade real-realizavel do aguyie e do onhemokandire.

A disjungio espacio-temporal que existe ¢ medeia a relagiio dos mbya com sen
presente-devenir afigura-se como um tempo de laténcia “que ninguém pode representar,
aimda menos calcular de antemdo, e ndo € simplesmente um meio temporal. Nenhuma
cronologia objetiva ¢ homogénea teria meios de mensurd-lo” (Derrida, 1994:99), Trata-
se de uma comuntizacic espacio-temporal gue denota um elevado grau de
imponderabilidade face as condigbes histricas nas quais a sociedade mbya debate-se.

A reversibilidade ou ultrapassagem para a Terra Sem Males apresenta-se, no
devir mby4, como uma possibilidade ou uma eventualidade espacio-termporal, localizada
na dimensdo da laténcia. O espago-tempo da Terra Sem Males, que constitui uma
afirmacio temporalizavel do ideal mbyd, ¢ indefinivelmente indicado ma direcio leste.
Apesar disso, ndo é simplesmente um territorio algures, imprecisamente localizado a
leste, pois que (se) representa também como um tempo fora deste tempo do agora
empirico, o tempo do presente atual e/ou historico gue, embora faga parte de um tempo
de vida, ndo se reduz a ele. Apresenta-se, consoante essas consideragBes, como um
tempo &, sempre por vir, uma espécie de futuro adiavel enraizado no presente da
rememoracao,

Além disso, o acontecimento também se configura como indeterminade na
realizacio, embora predeterminado pela palavra e pelo legado, pois hd comprovagio de
& ter acontecido antes, de que ¢ exernplo a histdria de Kapitd Xikn, e que voltard a
acontecer um dia (rd):. essa € a certeza que impulsiona os mbya.

A logica mbya da nostalgia do futuro consiga que o acontecimento pertence a
uma eventualidade que, realizando-se exterior ao historico e ao social, implica no
investimento da individualidade. E somente o individuo, no qual pulsa uma alma-palavra
habitante, que logrard percorrer a distincia fisico-esotérica que o separa de seu telos,
como um futuro-presente possivel. N&o se trata mais de uma experiéncia coletiva, dao
que ocorreu no desenvolvimento da historia mbyé uma dupla passagem, concemente ao
acontecimento extatico: da migragio territorial, para a migragio esotérica e do coletivo
para o individual

As marcas dessa dupla passagem encontram-se nos relatos herdicos € nos textos
invocativos, nos quais € evocada a presenca do aguyje e do ikandire. Nio € possivel, no
entanto, aduzir as causas desse processo de interiorizagio, de ensimesmamento, do
estado de crise, embora seja provavel, como indica Clastres {1990), que represente wma
nova forma de feiac;ﬁo com a ordem do mundo, iniciada com a implanta¢io da empresa
colonial-catequética, dadas as novas condighes sociais e territoriais resultantes do
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crescimento da sociedade envolvenie, com a conseqiente diminuicdo da érea e da
possibilidade de perambulagio; bem como dos limites impostos a antiga ordem sdcio-
politica-religiosa dos mby4, seja pelo sistema das missSes e aldeamentos, seja pelas novas
formas legais (estatais) de controle das sociedades indigenas.

Uma outra hipbiese, que se soma as demais, postula que essa passagem resulta
das frustracBes havidas das levas migratorias, visto que nenhuma delas logrou
reencontrar a Terra Sem Males. Desse modo, a heterotelia resultante das grandes
migragBes pode ter levado ao desenvolvimento de relagbes abstratizantes com o objeto
de culto e busca mbyéa: € preciso escapar do corpo, torné-lo leve, fortalecer o espinito,
encher-se de fervor religioso para que seja possivel atingir a Terra Sem Males.

De qualquer modo, quer o impulso de negagio da vida terrena seja materializado
em ativismo migratério, como movimento sociale concreto; seja em reflexfo metafisica
de carater individual e absirato, a Terra Sem Males permanece existindo tum sempre-ia
CoSmOCEMrico € mun eferno presente,

Nzo se trats, em absoluto, de um etemo retomo, sendo que de um presente Cujo
tempo em continuo, o qual no imaginario permanece sempre igual a si mesmo, constitul
o tempo-espagd como totalidade indecomponivel. O eterno retorno implica na
permanéncia obsessiva de um tempo eternamente homogéneo ¢ monotonamente circular.
Nao ¢ essa, certamente, a representacio do ideal metafisico mbya. O que se afirma na
concepglo mitico-religiosa desses guaranis é um retorno ou (re)encontro gue se processa
no decurso do tempo-espage cosmogénico, como negacdo do tempo-espago dos
acontecimentos empiricos.

Contudo, uma vez alcancada essa dimensdo de superagio das himitagOes, uma vez
chegado o presente-devenir, irrompe uma nova ordem, na qual a cclicidade se abole,
porque o tempo-espago manifesta-se como identidade absoluta: transformacgdo do
tempo-espace originario em tempo-espage novo e vice-versa: eterno presente.

O diadema de plumas dos jeguakdva, emblema de masculinidade e da heranga
diving, constroi-se como uma metifora solar na ritualidade mbya ele € a coroa solar
humanizada. O sol é, por sua vez, a simese metaférico~-metonimica de Nhamandu, pois €
esta divindade que{m) verdadeiramemte brilha, sendo que o sol {(asiro celeste} € 2
materialidade de uma pratica discursiva divinizada, referente 4 uma posigio de sujeito
absohito gue somente pode ser ocupada por Nhamandu. Estabelece-se um jogo de
metaforas a partir de metaforas, ou da representacdo de uma outra representagdo: o sol
{coros de chamas) € uma personificagdo de deus, logo, uma representagiio de 1° grau, ¢
a coroa de plumas, uma representagio de 2° grau.

No plano discursivo, a partir das refagbes historicas e simbolicas que os mbya
estabelecem com o mundo, matéria e efeito de suas formagdes discursivas e ideoldgicas,
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o complexo metaforico-metonimico do sol-Nhamandu reflete/refrata o imaginario
mstituinte que, em todos os planos da sociedade mbyd, constrdi o modo mbyd de ser. O
sol, enquanto reflexo ou materialidade luminosa da omnisciéncia divina de Nhamandu,
rompe com 2 noite originaria, que € a representacio do tempo do ndo-saber, a regifio do
nada pavoroso e fundador daquilo que precede 2 instituigiio da ordem do sagrado.

O mesmo tipo de rede significante ocorre em relagio aos pares antitéticos vento
orgindrio/vento novo, tempo origindrio/tempo novo, e suas materializagdes no mundo
ferreno, 08 quais no imaginério mbyd e, por conseguinte, na sua discurstvidade, sfo a
representacio da contradigio morte/vida e ser verdadeiro/ser imagem. Eles representam,
igualmente, a passagem do tempo-espago absoluto (a noite & © tempo origindrios) ao
tempo-espaco relativo do tempo ciclico, estabelecido pela ruptura fundamental do
aparecimento de Nhamandu e no qual a vida (divina e humana) se processa.

Ordenando essas representagbes no sentido mito/rite, encontram-se:

a) Nhamandu, cuja sabedoria refulge e que, antes de retirar-se para sua morada, deixa
uma parte de si, do seu reflexo divino para, contrapondo-se & noite originana, inaugurar
uma nova dimensfic: a do tempo-espage divinizado ¢ do qual se desenvolveu a
humanidade;
by a separagdc entre o ara yma (tempo-espago oTiginério) € o ara pyau {(tempo-espago
nove}, além de instaurar a passagem do caos, representacdo do antes do tempo, ou seja
do ahistorico), ao cosmo, como representagio do tempo do agora, ¢ histérico,
estabelece a temporalidade em sua permanente repeticio/continuagao;

c) o sol, corporificagdo exteriorizada ¢ autonomizada de Nhamandu, funciona como
metiafora e metonimia desta divindade, pois ver o sol é ver, através do britho-sabedoria, ©
rosto/corag@o de Nhamandn. Mais do que uma representacio simbolica, por estar no
hugar de Nhamanduy, significando-o, € assumido como uma demonstragio comprobatdria
de sua existéncia, ainda que marcando tarmbém a sua auséncia. Como ja visto,
Nhamandu, apés ter criado o mundo 05 demais entes divinos da 1* geragéio, legou-ihes a
tarefa de cuidar ¢ lidar com a humanidade, enquanto ele préprio retira-se € somente age
por intermédio desses entes,

No plano humano, os homens atuais sfo mera coOpia imperfeita dos
verdadeiramente humanos, aqueles que habitaram a primeira terra, j& destruida e,
portanto, sO lidam diretamente com a manifestagido solar de Nhamandu. Entfio, para
continuar reafirmando sua heranca divina, ainda gue a condigdo atual Thes imponha uma
distancia entre eles ¢ os deuses, 0s homens criaram uma representagdo humanamente
possivel do sol: o adomo de plumas.

O mesmo acontece em relagdo 4 bruma vivificadora, manifestagiio de Jakaira Ru
Ete, fonte da palavra ¢ do canto sagrado, portanto, da alma e da vida. Para representar a
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bruma, fumam, pois a fumaga do cachimbo ¢ a brums humanamente concebida. E
tambem com o apyka, banco cerimonial no qual se sentam os sacerdotes, representagiio
do banco no qual Nhamandu tomou assento, apoés ter-se corporificado.

Embora Nhamandu nio tenha sido gerado e, portanto, ndo tenha nascido (afinal
ele nio tem umbigo), o tomar assento estabelece-se corne uma metafora do nascimento.
s homens a0 nascerem, semelhantemente 2 Nhamandu, também tomam aSsento, ainda
que mnperfeitos pois séo gerados por outros homens. De forma que sentar-se apresenta-
se na discursividade mby& como um sintoma da recordacio atualizada de que eles tém
origem divina.

E aqut manifesta-se um duplo e simultaneo jogo de sentidos e diregdes sobre o
eixe divino/humano, cujo centro ¢ a identificagdo adomo de plumas/coroa solar;
fumagca/neblina apyka/banco cerimonial zoomorfo. Nas cerimdnias rituais, o adorno de
plumas, por exemplo, n80 apenas simboliza, mas € 2 coroa solar que, por sua vez,
projeta-se come 2 face metamorfoseada de Nhamandu. No primeiro jogo/diregdo, que
vai de Nhamandu aos homens, afirma-se a condigfo imperfeita dos homens atuais: neste
plano, hé apenag copias imperfeitas, representagio de outra representagdio. No segundo
jogo/direglo, que vai dos homens a Nhamandu, dé-se 2 afirtoago de sua aspiragio a
restauragdio de seu estado origindrio, como condigio para recolocar-se ao lado da
divindade: a ultrapassagem, realizagdo mitico-imaginaria, efeito do aguvie-ikandire, da
gual, natralmente, resultam implicagbes sécio-histdricas. Ao mesmo tempo em que,
atravessando a rede de suas represenfagdes, ditadas pelo distanciamento entre um e
outro polo dessa discursividade, instaura-se o impasse ¢ o equivoco da erréncia guarani,
instituida pela assimetria radical, da qual resulta a irreversibilidade historica, entre sujeito
divine, sujeito humano.
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NO LABIRINTO DAS LEITURAS

Ao longo deste trabalho, pretendi mostrar que a palavra mito ndo se apresenta
inequivoca quanto as suas significacdes. No decorrer do tempo, come conseqiiéncia de
ama série de injungbes, dizer mito tornou-se sindnimo de ficglo, invencionice ou de
engodo. Ou, ainda, refere-se ao processo de glorificar ou de heroificar uma personagem
histérica ou alguma coisa. Ao sentido de mito, comumente, agrega-se ¢ falso saber, a
crendice. Os exemplos acerca disso sdo abundantes,

0O mito é, entretanto, no contexto deste trabalho, entendido em sua dimensfio de
histéria fundadora, expressdo de uma racionalidade, conforme procurei demonsirar
tanto na analise quanto nos exemplos citados. O mito se configura como o discurse que,
em sua complexidade, apresenta-se multifacetado, o que permite operar nele leituras
diferenciadas. Este mito, cuja estrutura narrativa, por suas relagdes intrinsecas com a
poiesis, ¢ tamb€m exemplo de uma arte verbal elaborada. '

E como discurso fundador que o mito comparece neste trabatho, através do qual
procurei refletir acerca dos mitos cosmogOmicos, snalisande algumas de suas
caracteristicas ¢ implicagBes. Ao lado das questdes de ordem tedrica, reproduzi alguns
trechos de narrativas mitologicas, visando apresentar uma amostra gue, dentre tantas
escothas possiveis, apresentassem alguns exemplos das reflexdes astronOmicas
desenvolvidas pelos guarani mbyé, Estes exemplos permitern verificar o modo como
este povo de tradigio oral fornece umsa explicagho para a gfnese e existéncia do
umiverso: sua teoria cosmologica

A partir das reflexbes teGricas e dos excertos mitologicos citados, creio ter
contribuido para @ compreensio da producgo mitica ¢ discursiva da sociedade guarani
mbya, € para apresentd-la como exemplo de produgfio intelectual e artistica sofisticada,
quer em sua concepgdo, quer em sua performance. Ademals, ficou evidenciado que o
mito, enquanto pratica discursiva, alicer¢a todo o funcionamento da ordem socio-
cosmologica dos guarani mbya.

Este €, entlio, 0 sentido de discurso fundador que estrutura a anélise da produgio
mitico-discursiva do povo mbyé e, como tal, percorre explicita ou implicitamente todos
os topicos em que a andlise se desdobra. Nas sociedades de tradiciio oral, o mito
fanciona como discurso fundador, dado que € ele que inaugura, instaura e instifu, no
processo da formacio imagingria da sociedade, ¢ complexo de representacles que,
afinal, constitui o cerne e o sustentaculo da meméria e do ethos social, possibilitando,
dessa forma, novas fundagBes de sentido. Em seu funcionamento fundacional, o mito se
estrutura como um dispositivo de interpretagio que desencadeia um processo pelo qual
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o mundo se torna pleno de significacic; em suma, interpretavel, razio pela qual, por
essas caracteristicas, o mito deve ser referido &s praticas ideoldgicas que existem na
sociedade guarani mbya. E, como tal, atua como uma ordem estabilizadora do magma
de significdacia, ordenando e cristalizando uma determinada diregio do(s) sentidos(s).

Como discurso, o mito aponta para a formacao histérico-ideologica responsavel
pelos jogos de sentide e pela saturagio da forma ideoldgica pela qual os membros de
uma sociedade se reconhecem entre si ¢ reconhecem os outros. Esse reconhecimento
funciona como operador de alteridade pelo qual a categoria de pessoa (avto-imagem) se
contrapte a de néo pessoa (alter-imageny), em um jogo social e histdrico cujos efeitos se
apresentam na forma de conflitos eloun fricgdes interétnicos, silenciamento e
apagamento do outro, como afirmacio da auto-representagio.

Na sociedade mbyé, construida na/pela palavra mitica, os discursos apontam
para uma primazia do cosmoldgico sobre o social A ordem cosmologica estabelece-se
como o principio e o fim da ordem social ao mesmo tempo em que aparece como
negacio desta. O processo de constituigBio do sujeito (pessoa) mbya, parte integrante da
formagfo histérico-ideologica, funciona no sentido de uma nostalgia do futuro, a qual
langa o sujeito no porvir, ai onde o passado, na forma de espectro, retorna, significa ¢
lega sentido & vida. Assim, a nostalgis, impressa nas narrativas miticas e identificada
com o télos da formaglo imaginaria da sociedade mbya, constitui a utopia e a ucronia
que, de modo pulsional, orienta e destina os mbya.

A nomeagio dessa utopia ucrdnica toma muitas formas: terra indestrutivel, terra
sem males, terra verdadeira, terra original. A Terra Sem Males € a manifestagfio desse
espectro cuja dimens3o espaciotemporal, zinda que ndo importe muma abolicio do
tempo, caracteriza-se come indefinivel ou imedutivel 4 l6gica temporal da linearidade.
A Yvy Mard EY € a corporificagdo e a apropriacdo dessa entidade que se manifesta no
dizer do mito e nos demais dizeres e praticas discursivas mbya.

Trata-se de uma promessa e de um legado, ou dito de cutro modo, € 0 espago ¢ 0
fim para o gual se destina a ordem social. A realizagio desta promessa legado, mum
tempo-espago instaurado pelo mito, como recordagio atualizada, transparece na forma
do aguyje, do oguercjera e do ikandire. Se o aguyje significa a maturagio fisico-
espiritual indispensivel para empreender a jornada mistica em busca da Terra Sem
Males, o ikandire € a experiéncia encarnada da promessa: a cerieza de que seja
realizével ou presentificdvel, mantendo-se os ossos frescos e a meména da palavra,
tornar corporificavel, histdrico portanto, a reversibilidade ou a ultrapassagem para esse
tempo & esse espago de promessa cosmolégica. Todavia, esses movimentos s0 sio
possiveis devide a expansio continua produzida pelo oguerciers, o qual funciona como
devir. De sorte que a discursividade, e a errdncia, mbya, pode ser caracterizada como
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um complexo formado por essa triade.

O que se pode deduzir da vontade (promessa espectral) mby4 de retornar ao
convivio dos homens verdadeiros € que ndo se trata de um desejo alucinado, mas de,
negando ¢ recusando a ordem da imperfeigio, reafirmar-se no mundo onde a esséncia
das coisas se encontra. Significa, igualmente, retornar a condigio de "sempre vivos"
condigBo que, através da imvocacio do onhemokandire, perpassa ¢ sustenta toda a
pratica discursiva desse grupo indigena. Eis o que € possivel, face 2 leitura dos mitos
mbyd, deduzir como imagem dialética que represemta a autoprojecio 1deologizada dessa
sociedade: negagio absoluta e constitutiva da corporeidade e, portanto, da historicidade
pela afirmagBo da essencialidade da palavra e, por conseguinte, do tempo-espago
cosmalogico, o

Nesta concepglo cosmologica sustenta-se 0 pensamento metafisico mbya, bem
cOmMo Seu movimento messianico-profético. O amagoe da constituglo discursiva mbyé é
a palavra, cuja onigem remonta a2 Nhamandu e, por conseguinte, & ordem cosmologica.
E a palavra (ayvu e nheeng) que, além de sustentar a forma-sujeito mbya, estabelece a
relagio entre a ordem cosmologica e a social, entre o plano divino € o humano, e entre o
tempo da histéria e ¢ tempo do mito. Em suma, a palavra € a manifestagio do divino no
humano e, como tal, apresenta-se como ¢ sintoma da promessa-legado que
insistentemente retorna nos mitos e nas praticas discursivas desse subgripo guoarani.

Em sua forma de alma-palavra, 0 nome mantém erguido ¢ individuo, fornece-lhe
uma descendéncia divina, liga-0 a uma origem e a um fim gue ultrapassa os hmites
sociais. A deciffagdo da procedéncia da alma ¢ do nome, atua como prova da filiacio
divina {pais e méfes verdadeiros) do individuo, € dota-o do status de pessoa (de
adornado, de eleito, de portador da insignia). Desta forma, o nome "cristio”, bem como
a fillagio sangiiinea tornam-se sombras, copias, dagueles que s8o estabelecidos pela
ordem cosmologica,

Eis aqui o cerne do sistema religioso € da pratica discursiva mbya: a negacio da
vida & do tempo historico, como um tempo-espago marcado pela finitude e pela
imperfeicio. Dai porque caracterizo pela errincia a formaglio histérico-ideclogica dos
mbyva.  Emrncla marcada pela relagiio digjuntiva terra > TERRA, pela
heterogeneidade-na-homogeneidade do sujeito discursivo manifesto em outra relagio
disjuntiva EY/OUTRO, pela negagio do corpo (tempo histénico-social) e a afirmagio da
alma-palavra (tempo sagrado, cosmoldgico), e que se configura como o lugar do
equivoco {cf a dispersfio dos sentidos na dupla discursividade € a imposigio de
barreiras lingiisticas), do espelhamento multidirecional da presen¢a de Nhamandu, do
qual a expressiio oguero-jera € evocadora. E possivel afirmar, com base nesses dados,
que 2 errincia constitutiva da formacic histdrico-ideologica dos mbya tem na palavra

351



aguyie z sua materialidade, visto que é aguyje que determina tanto a migragZo
(dispersdo) coletiva, fisica, guanto a individual, esotérica.

Eis também a raiz da angistia e do pessimismo gue perpassam O$ cantos e
dangas {sagrados e profanos), através dos quais 0s mbyéa procuram despertar os deuses.
E preciso tornar-se digno, dotar-s¢ de fervor religioso, cantar-orar e dangar até que se
realize o télos prometide e legado pela palavra original.

A recuse & terra imperfeita materializave-se, tradicionalmente, em grandes
movimentos migratdrios. Era preciso sair em busca da terra indestrutivel, tentar alcanga-
Iz além do grande mar, sempre seguindo em direcio ao nascente. Os karai profetizavam
que, ao fim dessas jornadas, os mbya (e os guarani em geral) libertar-se-iam da cadeia
de sofrimentos gerada por viverem mum terra que ¢ somente copia imperfeita da terra
original. Atualmente, novas formas de recusa foram desenvolvidas. A mais importante
operou duas mudancas no comportamento mbya. A primeira diz respeito 4 passagem da
migragio para a meditagio, 2 segunda, como consegiiéncia da primeira, refere-se 2
individualizagio da jornada. Se antes era preciso movimentar o conjunto da populagio e
atravessar longas distincias, agora, no espago mesmo da aldeia, ou da casa, o individuo
chama para si a responsabilidade de, aperfeicoando-se, empreender uma jornada mistica
no fim da qual ele espera transpor-se para s Terra Sem Males.

Ser de entremeio, ser clivado. Preso entre duas ordens e por elas conformado,
Eis como pode ser descrito o sujeito mbya. Nio € a-toa que o sistema de pensamenio
seja dual, O sistema dual mbyé ndo se confunde com uma simples oposigio maniqueista
entre mal/bem, verdadeiro/falso. Ainda que vivendo em meio a essa contradicio, o ser
mbya define-se pela unidade entre essas duas ordens de principios. Assim, se o espago
desejade, projetado em um tempo da nostalgia e da rememoragdo, ¢ a Yvy Mard EY, e
se o espago negado, encravado no tempo do agora historico, é a Yvy Mba'e Megui, o
ser mbya se constitui no intervalo espacio-temporal entre o objeto desejado (o seu real)
€ ¢ objeto de sua negagio (o simulacro).

Pode-se dizer, entdo, que o que funda a discursividade mbyd, bem como todo o
seu complexo religioso-metafisico, poético e ritual € a consciénela, bem como 2 recusa
dessa consciéncia, do impasse oniohistorico, seria melhor dizer, a impossibilidade
concreta, que se prontifica no movimento desejado, mas jamais realizando-se, de
uitrapassagem, pelo gual o individuo e a coletividade buscam superar o plano humano e
ingressar no plano divino. Essa disjungdo, caracteristica da discursividade mbya, entre o
ideclogicamente ensejado e a sua impossibilidade de realizar-se no concreto da vida
mbyé, s& consegue ser resolvida no espago discursivo e ritualizado do sonho ¢ da
performance. Por isso é indispensével continnar cantando e dangando para acordar os
devses e fazé-los ouvir.
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E essa a presenga espectral do mito. O que retorna e insiste no que é dito ¢
silenciado. E ¢€ nesse sentido que, dada a condigio de rememoracio e de atualizacio
intrinsecas a0 mito e ao rito, se pode falar de eterno retorno, ndo na acepgdo que lhe
dio, por exemplo, Azcuy (1982) ¢ Eliade (1985), mas, no sentido de que, sendo
retorne ou tempo-espago do renascimento, como o definem os mbyd ("o vento
orniginario no qual Nosso Pai existia retorna cada vezr que chega 0 fempo-espago
originario/cada vez que chega o ressurgimento do tempo-espago primitivo”, assim reza
o mito), € antes contemporaneidade e sincronicidade. O retorno mbya efetiva-se no
tempo presente, seja ritual, seja das condicles ecossistémicas. E porque ndo significa
uma espera nostalgica ao ponto-zero de sua origem, n3o se configura tampouco como
um tempo circular, seno que como um tempo-espago (ue se expande continuamente
{oguero-jera) em espiral.

Na apropriagio daguilo que, na formagHo imaginaria do ethos e da
discursividade mbya, constitni promessa e legado, o discurso mbya se apropria das
palavras originais, vivifica-as, imbui-se delas e as faz condutora da organizacio social e
do sistema de crengas. E deste modo que a sociedade mbyd, em sua discursivizagsio, se
representa. E essa representacio origina-se, como mecanismo de validade ideolégica, no
mito e para ele retorna, da mesma forma gue o tempo-eSpaco NOVE & Ieencotiira com o
tempo-espago original, na experiéncia da génese cosmico-mistica e no desenvolvimento
ciclico-espiral da historicidade mbya.

Em vista disso, as noghes mbya de oguero-jera, aguyje ¢ onhemdkandire devem
ser subsumidas, discursivamente, na categoria de erréincia; assim como a de okuaarara
deve s&-lo na categoria de producio de uma realidade. De modo que o discurso religioso
mbyé institd uma cisio alienante/alienada entre o homem temporal (o portador) e a
alma-palavra {0 homem wverdadeiroc). Mais do que isso, estabelece a separagio
trreversivel, nas condicdes do tempo historico, entre aquilo que, embora seja dotado de
exigténeis, € desde sempre falso, mera cOpis imperfeita, daquilo gue, sendo de natureza
gspectral, € verdadeiro e, portanto, existe em um tempo que € sempre € necessariamente
EXPAISAQ.

A alienagiio mbya funde-se e funda (n)essa cisfo e justifica-se pelo discurso
ideologico do mito, produzido para, discursivamente, legitimar a ordem disjuntiva em
que a sociedade mbyd se desenvolve. Ao mesmo temypo, verifica-se que, de acordo com
a formagdo imaginiria do sujeito mbyé, que este é unitariamente dual, visto que €,
como Tesultado de uma determinaglo histérica, ser aqui {corpo-suporte} ¢ ld (corpo
verdadeiro). Nesse contexto, € possivel depreender o sentido de errincia, como
definidora da discursividade mbya. A umdade contraditoria mbya aparece em todos os
niveis de sua pratica social, incluindo seu relacionamento com a sociedade envolvente.
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Por outro lado, é essa alienag@io fundante que permite pensar a constituicio da
sociedade mbya em sua especificidade como resultado de uma formagio historico-
ideolbgica que tem na sobredeterminagfo do tempo histérico pelo cosmologico uma de
suas caracteristicas mais visiveis. Ora, € preciso igualmente pensar, COmoO processo, o
fato de que sua formagdo religiosa bem como sua preponderancia sfio 4 fundadas e
instituidas por um processo histdrico peculiar aos guaranis.

Pode-se, assim, dizer que a validade ¢ legitimac@o desse discurso da alienagio e
dessa cisio fundadora da discursividade mbya ¢ a sua propria constituicdo e fundagéo
de sentido. Isto €, € no interior mesmo do processo censtitutivo da sociedade mbya que
essa discurso se desenvolve e funda os sentidos que, por sua vez, sio refletidos pela
racionalizacio mbyé de seu estar no mundo (discurso ideologico).

Assim, o mito, como discurso fundador, assume a fungéio de portador da palavra
e da verdade divinas. A sua narativa abre-se para a reconstrugdo do acontecimento
original, do qual o momento atual € conseqiéneia, a0 mesmo tempo em que abre, para
cada individuo, a perspectiva de sua libertagio definitiva. Se a narrativa mitica
manifesta-se reconstrugio do tempo zero do evento, ela € também atualizacio do
compromisso {da alianga) entre o homem ¢ seu destino. { mito €, assim, tempo do antes
¢ tempo por Vvir, cerieza do que aconteceu, presenga da ordem cosmologica € uma
perspectiva de futuro presentificavel

As encruzilhadas labirinticas dos demais sentidos e leituras possivels do mito
permanecem atuantes. No Interior mesmo de cada narrativa mitica, os sentidos
enconfram-se em estado permanente de deriva, aqui e ali visiumbrados; agui e ali
apreendidos, Os gestos de leitura continuam operando interlegibilidades. Havera sempre
mitos desta ou daquela natureza.

Os mitos em sen constanie movimento se reciclam em sua continua historiacio.
Revitalizam-se. Retornam. Retomam reinterpretando sentidos estabilizados e fundam
novos. Assomam nos mais diversificados atos discursivos, pois afinal ndo hd sociedade
sem fundacio mitica, ainda que seja a ciéncia a ocupar esse lugar fundacional, Os mitos,
e seu papel de arquivo e de testemunha de um tempo imemorial, sustentam-se na
insistente inquietagdc humanaz. Comparecem no fato/ato mesmo de sermos seres
indagantes, a espreita de chegar a capturar o tempo-zero da nossa histéria.
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ABSTRACT

The main hypothesis that conducts this apalysis assumes that a myth plays a roll
of a founder discourse. However, 1t is not enough just fo assume this statement, it is
necessary to demonstrate the operating discoursive mechanisms of the myth, as well as
to show in which cireumstances and in which ways its character of founding discourse
is manifested m the discoursive practices of an oral tradition society, as is the case of
the mby2 guarani indians,

Considering that, the analysis is structered in form of argumentative movements,
whose aim is 1o support the initial hypothesis, and to demonstrate, using both native
texts and those of the specialists, as the different forms of discoursive acts of that
indigenous nation are saturated by the myth. Thus, if in mythic narratives it is possible
1o detect refletions of the states of the social relations development, according to the
processes of self-image formation and projection, then the organization and social
functioning likewise reflect the founding principles established by this narrative
structure, considering that between myth and society a2 double mirror reflection play
takes place.

It's in the effects produced by this double mirroring play that the Discourse
Analysis operates. The analysis consists, then, in pointing the forms and levels in/by
which the founding myth supports the nets of meanings that, in turn, inform and saturate
the mbya instituent imaginary,

A methodological path like that implies, firstly, to consider the discoursive
nature of the myth and to relate it to historicity and verbal art. Secondly, it leads to the
demonstration of its omnipresence in whatever is sald or even when silenced is
signifying manifestation; in the people's juridic-historical structuring, what includes,
regarding the mbya indians, the development of an order of ratiomality based in the
religious reason, responsible for one of their most outstanding characteristics: the
messianic prophetism and the search for the Yvy Mard Ey (Land Without Evil).

The study of the mbyi foundind discourse, considering the complexity of
relations and implications which are established between mythic and social orders,
envolved, for its analytical framing, besides the AD's theoretical concepts, the use of
notions such as magma of significances, radical instituent imaginary, ideological 1mage
and/or form and mechanisms of psicological validity of ideology. They operate as
methodological investment to reach the heterogeneous layers and manifestations of the
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mbya society which are impregnated by the foundational mythic discourse, that
reciprocaly manifests that people’s historical-ideological formation, which constitutes
the hard core of its radical instituent imaginary.

The comprehension of the myth as a magma of significances is correlated to its
understanding as constituent of what in it is represented: the imaginary reason that
maintains the society. Therefore, its necessary to understand that the society signifying
foundation, viewed as & historical and social process, reports to the myth. Its this
comrelation that allows t0 state that all the streams of meanings, the saild and unsaid and
the interdict of the mbya discoursive order make sense because the myth is meaningful.

Keywords: Guarani Mbya, language, religion, mythology, founder discourse, discourse
analysis

"preserve your memories "I never had the nerve
it's all that”s left you to make the final cut”
(Paul Simon} {(Roger Waters)
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