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abordagem neo-pragmatista’

Aldo Litaiff?

RESUMO

Nosso principal objetivo neste artigo é, partindo de uma breve
andlise bibliografica sobre mitologia, de um quadro teérico centrado
principalmente no chamado “neo-pragmatismo” de Richard Rorty e
na “filosofia pds-analitica” de Donald Davidson, destacar algumas
importantes questdes concernentes a relacdo entre crencas, narrativas
e outras praticas. Com isto, pretendemos contribuir num debate tedrico
central, ndo s6 para os Estudos da Linguagem e Antropologia, como
para toda as Ciéncias Humanas.

PALAVRAS-CHAVE

Linguagem, pragmatismo, antropologia, indios guaranis.

! Este artigo foi escrito a partir de minha tese apresentada em dezembro de 1999, ao
Departamento de Antropologia da Universidade de Montreal, Canadd. Redigido em
francés, o texto foi traduzido para o portugués por Cldudia P. Gongalves.

2 Docente do Curso de Mestrado em Ciéncias da Linguagem da Universiade do Sul de
Santa Catarina. Antrop6logo do Museu da Universidade Federal de Santa Catarina.
Doutor em Antropologia Cultural pela Universidade de Montreal, litaiff@cfh.ufsc.br

Linguagem em (Dis)curso, Tubardo, v. 3, n. 1, p. 225-272, jul./dez. 2002 225






INTRODUCAO

Entre os povos da América que entraram em contato com os
Europeus desde os primordios da colonizacdo, os Guaranis constituem
um bom exemplo daqueles que conseguiram sobreviver até os dias de
hoje, preservando os aspectos mais importantes de sua cultura e
organizacdo social. Contudo, estes povos que no Brasil tiveram
populagdes inteiras dizimadas, continuam a sofrer um violento processo
de destruicao.

Os Guaranis constituem uma das sociedades indigenas brasileiras
mais numerosas. Atualmente existem quatro grupos guaranis:
Chirjguanos na Bolivia (60.000), Kayowa (17.000), Chiripa ou Nhandeva
(8.000) e Mbya (12.000),® distribuidos no centro oeste, sul e sudeste
do Brasil, Paraguai, Argentina e Uruguai. Sobre o litoral sul e sudeste
brasileiro encontra-se uma grande concentracdo de Mbya e de
Chiripa®*, habitando o territério onde viveram os Carijés-guaranis, seus
ancestrais, até seu desaparecimento no século XVII. Estes lugares sao
pontos de referéncia historica e mitolégica importantes para o
deslocamento de populacdes mbya, uma vez que eles ainda possuem
nomes guaranis e que esta nomenclatura se refere a geografia local.
Isto demonstra o grande conhecimento que os indios possuem sobre
as caracteristicas ecoldgicas desta regidao. Estes Guaranis continuam
entdo fiéis ao seu territério, procurando se estabelecer nos mesmos
amba, lugares ou espacos criados e deixados por Deus para serem
ocupados por eles. Ressaltamos que estes amba estao localizados nos
mesmos limites geograficos observados pelos cronistas durante a
conquista (LADEIRA, 1992, p. 58).

Provenientes do interior da América do Sul (Paraguai, Argentina
e do estado brasileiro do Mato Grosso do Sul), os Guaranis atuais

3 E importante sublinhar que, devido aos constantes deslocamentos de populacdes, é
muito dificil precisar o nimero de Mbya.

* O povo Chiripa é o resultado da unificacao de trés grupos de culturas diferentes: os
Apapocuva, os Oguauiva e os Taningua (NIMUENDA]JU, 1987).
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chegaram ao litoral do Brasil no final do século XIX, forcados pela
invasdo de suas terras por colonizadores, pelos conflitos com outros
autdctones, e, principalmente, em busca de Yvy mara ey, a “Terra sem
Mal”. Tanto sobre o litoral como no interior dos estados do sul e do
sudeste do Brasil, os Mbya e os Chiripa tém sido vizinhos, por vezes
coabitando uma mesma aldeia onde, em razao de suas caracteristicas
culturais, podem ocorrer conflitos. Nesta regiao encontram-se
atualmente treze fekoa ou aldeias guaranis, dentre as quais onze sdo
exclusivamente mbya,’ duas estao divididas entre os Mbya e os Chiripa
(mas sobre o controle destes tltimos, que véem os primeiros como
invasores), e trés outras (Itariri e Bananal, no estado de Sao Paulo, e
Biguacu, no estado de Santa Catarina, a 25 quilometros ao norte da
cidade de Floriandpolis) pertencem aos Chiripa.

Um dos principais fatores de reforco aos estereétipos oriundos
do etnocentrismo dos Ocidentais é a ma-fé e/ou o desconhecimento
da historia e das caracteristicas atuais destas populagoes.
Paradoxalmente, o Guarani é considerado “o indio classico”, simbolo
nacional, imagem do indigena brasileiro, tema de doperas e de poesia.
O pesquisador paraguaio Léon Cadogan (1949, p. 21-22), insiste sobre
o fato de que estes indios sdo aparentemente tao conhecidos, que
estuda-los pareceria supérfluo. Todavia, o autor (id.) esclarece que
esse conhecimento é ainda bastante superficial. O Guarani, enquanto
indio, é visto pelo Branco como vagabundo, preguicoso, bébado, feio,
sujo e ladrdao, a margem da populacao brasileira. Para alguns, estes
indios “ndo sdo nem mesmo brasileiros” (ibid.), nao tendo, portanto,
nenhum direito a qualquer reivindicacao. Outros grupos que formam
a etnia guarani (Chiripa, Kayova e Chiriguanos), assim como outros
indios que entraram em contato com os Mbya, consideram estes tltimos
“seres inferiores atrasados no tempo”, os tltimos na hierarquia da
sociedade nacional. Isto se deve, principalmente, ao fato dos Mbya se
recusarem a ser “civilizados”, preferindo habitar no interior das
florestas, longe do homem branco, conservando sua religido, “falando

> Em conseqiiéncia dos deslocamentos de populacées, até a década de 80 os Mbya nao
tinham nenhuma aldeia no Brasil.
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uma lingua estranha e vivendo como animais”. Indios e Brancos temem
e ndo confiam neste Guarani humilde, timido e mal vestido. Os préprios
Mbya se véem como “a mais simples nacao e a mais pobre dentre
todas”, demonstrando uma visao pejorativa de suas proprias
caracteristicas culturais, num processo de “se ver com os olhos do
outro” (ibid., p. 11). Por outro lado, contrariamente aos indios da regido
do Xingu, por exemplo, o Guarani carrega consigo a imagem do indio
integrado, que usa vestimenta ocidental e fala portugués. Todavia,
como veremos, para sobreviver o Mbya se viu obrigado a incorporar
certos aspectos da cultura européia a sua cultura milendria, se
adaptando em parte, mas preservando partes importantes de sua
religido, organizagdo social, lingua e mitologia. Estes Guaranis
constituem um grupo com “forte etnicidade” (ibid), sendo esta uma
das suas caracteristicas mais importantes e interessantes.

Os Mbya que, desde o periodo pré-colonial, habitam uma vasta
regido de floresta, desde o litoral brasileiro até os contrafortes andinos,
hoje circulam sobre as rodovias do Estado do Mato Grosso do Sul, e
da regido sul e sudeste, visitando parentes, procurando terras,
vendendo o artesanato que produzem, ou buscando trabalho
tempordrio. A satide, a grave subnutricdo que afeta sobretudo a
populacao infantil, e a falta de terras, constituem seus maiores
problemas (LITAIFE 1996). O Guarani, e em particular o Mbya, é
um desterrado, um estrangeiro em seu proprio territorio. O antropdlogo
Egon Schaden (1963, p. 83) declara que, apesar das pesquisas
existentes, ainda estamos longe de um conhecimento exaustivo dos
grupos guaranis. Para este autor, é fundamental fomentar pesquisas
de campo que abordem contextos especificos, pois “é necessario
destruir a imagem de que a sociedade guarani ja é bastante conhecida
e insistir sobre a urgéncia de se retomar os estudos desta cultura com
referéncia as suas variantes regionais”.

Analisando a literatura especializada, constatamos que desde
os trabalhos de Léon Cadogan, Egon Schaden e Bartolomeu Melia,
sobretudo no Paraguai e no Brasil, ndo existem etnografias consagradas
as especificidades deste grupo. Portanto, foi extremamente importante
realizarmos novo trabalho junto as comunidades guaranis, em
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detrimento as pesquisas que possam reduzir as caracteristicas de cada
contexto a uma visdo generalizadora deste povo. Pesquisamos entdo,
durante doze anos, todas as aldeias dos indios Mbya-guarani do litoral
sul e sudeste do Brasil, com o objetivo de constituir uma etnografia
centrada na relacdo entre discurso mitico e praticas sociais,
especialmente sobre a ligacdo entre o mito de Yvy mara ey (“Terra sem
Mal”) e a mobilidade guarani.

Quase todos os autores (MELIA, 1987) concordam sobre a
importancia fundamental do conceito de feko (“costumes, habitos”)
ou nande reko (“nossos hdbitos”), e sobre o fato que os Mbya circulam
sobre o litoral principalmente por causa do mito da Terra sem Mal.
Entretanto, ndo existe nenhuma etnografia que analise de maneira
aprofundada e adequada o mito de Yvy mara ey como uma orientagao
possivel dos deslocamentos atuais de populacdao mbya. Tampouco existe
uma etnografia completa dos Mbya do Brasil (id.). Conseqiientemente,
esta etnografia dos Mbya-guaranis do litoral brasileiro utiliza a busca
da “Terra sem Mal” e o fenémeno do deslocamento de populagdes
como campo de demonstracdo empirica de nossas hipdteses
concernente a relacdo entre o pensamento mitico e as préticas sociais
indigenas, com a intencao de contribuir a uma melhor e mais ampla
compreensdo da cultura e da sociedade guarani.

Nosso principal objetivo neste artigo é, partindo de uma breve
andlise bibliogréfica sobre mitologia, de um quadro teérico centrado
principalmente no chamado “neo-pragmatismo” de Richard Rorty e
na “filosofia pds-analitica” de Donald Davidson, destacar algumas
importantes questdes concernentes a relacao entre crencas, narrativas
e outras praticas. Com isto, pretendemos contribuir, num debate tedrico
central, ndo so para a Antropologia e os Estudos da Linguagem, como
para toda as Ciéncias Humanas.
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TEORIAS DA CRENCA E DA VERDADE

Na anadlise das mitologias, uma das questdes que ainda provoca
muitas polémicas entre os autores € a relacdo entre mito e acdo. A fim
de melhor compreender este problema, estabelecemos, como ponto
de partida, abordar a teoria do conhecimento de Immanuel Kant, a
teoria sociolégica de Emile Durkheim, assim como as criticas das nocdes
de crenca, verdade e realidade formuladas pelo pragmatismo
(DURKHEIM, [1913] 1955/1981). Analisaremos também as relacoes
entre estas questoes e os conceitos de “hdbitos” de Charles S. Peirce
e de “habitus” de Pierre Bourdieu. Uma das principais contribui¢coes
deste artigo é apresentar as idéias e as criticas do neo-pragmatismo a
teoria da representacao.

A dicotomia “pensamento/mundo” é uma heranca da tradicao
platonico-aristotélica, trazida ao centro do pensamento moderno por
Descartes [1637] (1946) e Kant [1781] (1974) posteriormente. Kant
define a “verdade” como uma correspondéncia entre o conhecimento
e 0 objeto, questionando-se sobre qual é o principio geral da verdade
e do saber. De acordo com o filésofo, a 16gica, como regra universal e
necessdria do pensamento, deveria fornecer este principio. Todavia,
um conhecimento pode estar correto em relacdo a sua forma, mas
estar em contradicdao com o seu objeto. Se a logica nao pode descobrir
os erros do conteudo, ela seria entdo insuficiente para construir uma
verdade material. Logo, nada se pode afirmar sobre a verdade dos
objetos da realidade sem ter informacées sobre o objeto. Os julgamentos
“sintéticos a priori’ (a combinacao das categorias a priori do pensamento
com as sintéticas) seriam os principios de verdade da “doutrina” que
Kant denomina “A Critica da Razao Pura” (id.), que fundarad as crencas
do saber filoséfico e cientifico ocidental.®

6 Para uma discussao a respeito das crencas cientificas: Peirce (1978) e Kuhn (1972).
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Emile Durkheim, durante suas tltimas aulas de sociologia na
Sorbonne (realizadas entre 1913 e 1914),” buscou renovar o
racionalismo francés através de uma apresentacdo critica do
pragmatismo, principalmente o Pragmatisme de James (1968). A partir
de sua obra Les formes élémentaires de la vie religieuse (1912)% o autor
analisa os conceitos de verdade, realidade e representacao. Durkheim
op0s a teoria ontoldgica do conhecimento, onde a razdo seria uma
faculdade rigida e imutavel, a uma teoria sociolégica do conhecimento
segundo a qual a razdo, assim como a verdade, sdo ligadas
necessariamente a histdria e a vida da humanidade. Seguindo o método
cartesiano, Durkheim sustenta que as categorias aristotélicas do
espirito sao universais e que as principais tém sua origem nas crencas
religiosas “primitivas”. Mas, se a religido é “uma coisa social”,
conseqiientemente, as representacdes religiosas sao representacdes
coletivas. Logo, as categorias que seriam a esséncia de nosso saber sao
de origem religiosa, e, desta maneira, devem ser também coisas sociais,
impessoais, produtos do pensamento coletivo (DURKHEIM, [1912]
1991, p. 51-53). Em suma, a fonte do conhecimento é a sociedade.

A partir de uma abordagem darwiniana das caracteristicas dos
seres humanos, os pragmatistas observam que as palavras sao
instrumentos de integracdo dos individuos ao seu meio,’ e ndo uma
tentativa de representar a natureza. Peirce (1978, p. 130) completa
esta visao com a definicdo de crenca como um habito da acdo. De
acordo com este autor, a teoria da “verdade como copia da natureza”
produziria uma visao fragmentada do mundo, pois ela separa

" Este curso foi publicado postumamente, ap6s o apelo de Marcel Mauss, sob o titulo
Pragmatisme et Sociologie [1955] (1981). Como sublinha Crépeau (1996, p. 18): “Le
cours de Durkheim a la Sorbonne (1913) que Mauss (1925) qualifia de ‘couronnement de
'oeuvre philosophique de Durkheim’, reconstitué par A. Cuvillier a partir des notes de
deux étudiants et pour la premiere fois publié en 1955, est d’autant plus intéressant qu’il
suit immédiatement la parution, en 1912, de 'oeuvre maitresse de Durkheim: Les formes
élémentaires de la vie religieuse et qu’il reprend essentiellement les conclusions formulées
en 1901-1902 au sujet des classifications”.

8 Nesta obra Durkheim [1912] (1991) expde sua teoria socioldgica do conhecimento.

9 Entretanto, criticamos esta visao utilitarista do pragmatismo de James e Dewey.
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pensamento e realidade. Ao contrario, segundo o autor (id., p. 220), o
que caracteriza a realidade das coisas é o tecido de influéncias causais
que elas exercem umas sobre as outras.'

Segundo o Pragmatismo, a divisdo entre pensamento e
comportamento é conceitual; consequentemente, ndo existe
fracionamento, mas relacio. Com a teoria da continuidade e da
causalidade, o abismo entre o pensamento e o0 mundo, o “salto mortal”
do conhecimento, desaparece. Para que o saber seja possivel, deve
haver um parentesco entre o real e o pensamento, isto é, um monismo,
pois, para estes autores, o “real” é a base do conceito. De acordo com
os pragmatistas: 1- os conceitos sao recursos para o saber, porque eles
tém também uma funcdo pratica, eles orientam nossas acdes; 2- o
conhecimento é um meio de entrar em relacio com a realidade. As
conseqiiéncias destes pontos de vista sdao a continuidade entre o sujeito
e 0 objeto e a similaridade entre o pensamento e o mundo.

Uma das mais significativas contribuicoes de James (1968) e de
Dewey (1980) a esta discussao é a de terem apontado a importancia
do individuo na sociedade, tendo este um papel ativo no processo de
producdo do conhecimento. Assim, o pragmatismo de James é uma
teoria do individuo, visto que para ele os hédbitos sao de ordem
psicoldgica. Entretanto, o pragmatismo de Peirce, enquanto parte de
sua semidtica, € uma teoria social do signo, pois ele explica os fatos
psicolégicos a partir de fatos externos. Peirce e James concordam sobre
a idéia de que ndo ha verdades a priori. Para Peirce, existiria uma
identificacdo entre a verdade e a opinido destinada a receber o
consentimento da sociedade.!’ De acordo com o seu conceito de
“comunidade de signos”, “se o sujeito individual perdeu seu estatuto
de substancia autocritica, € porque o universo de signos se tornou
uma comunidade, uma democracia onde os interpretantes nao sao
mais sujeitos que utilizariam os signos conforme seu desejo, mas um
bem comum que a linguagem transmite e que a acdo fecunda. Esta

10 Sobre a questao da causalidade, ver Descola (1988).
I Rorty (1979, p. 294) critica esta visdo “idealista” de Peirce.
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comunidade é a garantia da realidade e da verdade” (DELEDALLE,
1978, p. 251). Contrariamente a James, Peirce fala do “homem signo”
(os intérpretes que tém uma experiéncia necessariamente social) e
nao do individuo, pois “a experiéncia do individuo nado é nada se ela
estd isolada” (id)). Desta maneira, o homem social, dotado de habitos,
da lingua e de outros signos, é o “mais perfeito dos signos” (ibid., p.
252). Percebe-se aqui que James e Peirce ndo sdo capazes de resolver
a questdo da divisdao entre pensamento e mundo, dicotomizando
individuo e sociedade.

O conceito de “habito” de Peirce!? e a nocao de “habitus” de
Pierre Bourdieu'® tém importancia central para a compreensao da
questao das crencas e das acoes humanas, podendo nos auxiliar na
andlise da relacdo entre mitologia e praticas sociais. De acordo com
Peirce, o carater essencial da crenca é o de estabelecer habitos de
acao, regras de conduta: “estar pronto a agir de uma certa maneira
em dadas circunstancias e quando ai se é impelido por algo que leva
a acao, isto que é um habito, e o hébito deliberado ou auto-controlado
é precisamente uma crenca” (DELEDALLE, 1978, p. 132;
GAUCHOTT, 1992, p. 15). Os habitos sdo o sentido de um pensamento,
e este sentido se encontra na acdo: “para determinar a significacao
de um conceito, é necessario considerar quais sdo suas conseqiiéncias
praticas; a adicdo de todas suas conseqiiéncias € a significacdo desta
concepcao” (PEIRCE, 1977, p. 195). Os habitos seriam entdo, em si
mesmos, tendéncias a acdo resultantes das experiéncias anteriores de
uma pessoa. Bourdieu (1972) afirma que os “habitus” sédo:

des systemes de dispositions durables, structures structurées
prédisposées a fonctionner comme structures structurantes, c’est-a-
dire en tant que principe de génération et déstructuration de pratiques
et de représentations qui peuvent étre objectivement “réglées” et

12 Segundo Durkheim [1912] (1991, p. 720): “chez les individus, par le seul effet de la
répétition, des manieres d’agir ou de penser se fixent et se cristallisent sous forme
d’habitudes”.

13 Ver a traducao de Deledalle (1978) dos Collected Papers de Peirce. Ver também Bourdieu
(1972, 1994), e James (1968) Le Pragmatisme.
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“régulieres” sans étre en rien que le produit de I'obéissance a des
regles, objectivement adaptées a leur but sans supposer la visée
consciente des fins et la maitrise expresse des opérations nécessaires
pour les atteindre et, étant tout cela, collectivement orchestrées sans
étre le produit de I'action organisatrice d'un chef d’orchestre
(BOURDIEU, 1972, p. 174-175).

Segundo o autor (id.), deve-se abandonar todas as teorias que
tomam explicita ou implicitamente a pratica por uma reacao mecanica,
diretamente determinada pelas condi¢cdes antecedentes, e
inteiramente redutivel ao funcionamento mecanico de esquemas
preestabelecidos, “modelos”, “normas”, “papéis”, etc. A pratica é,
portanto, “o produto da relacao dialética entre uma situacdo e um
habitus, entendido como um sistema de disposicoes duraveis e
transponiveis que, integrando todas as experiéncias passadas, funciona
a cada momento como uma matriz de percepcdes, de apreciagoes e de
acoes [...] Principio gerador duravelmente montado de improvisacoes
reguladas [...], o habitus produz prdticas que,... ndo se deixam deduzir
diretamente nem das condicdes objetivas, [...] nem das condi¢des
que produziram o principio durdvel de sua producao: s6 se pode entdo
considerar estas praticas a condicao de relaciond-las com a estrutura
objetiva, definindo as condicoes sociais de producao do habitus que as
engendrou como as condicoes de elaboracdo desses habitus, isto é, a
conjuntura [...]” (id,, p. 178-179). Em Praxéologie, Bourdieu (1994, p.
9-10) considera que a acdo humana é a condicdo primeira de um
saber cientifico do mundo social, colocando-a, desta maneira, no
centro da teoria do conhecimento. Assim como os “habitus” ou as
“estruturas incorporadas”, o “campo” e a “ideologia” sdo conceitos
fundamentais nesta “filosofia”. A partir destes conceitos, o autor busca
também criticar a visdo racionalista de um individuo autonomo e
consciente de suas motivacdes, pois para Bourdieu (1972, p. 170-184)
o habitus é inconsciente.!* O habitus estaria entdo na origem da
producéo da ordem e da constru¢ao da teoria da pratica, ou o principio

1O que coincide com a visao de Peirce (1978, p. 138) sobre os habitos.
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de unificacdo das praticas e das representacdes. O habitus é o
fundamento de uma espécie de consenso sobre o conjunto de
evidéncias compartilhadas (ou crencas) que sao constitutivas do senso
comum (id., p. 126). O habitus seria o principio produtor e organizador
da atividade prética voluntaria.

Todavia, o conceito de habitus apresenta algumas caracteristicas
que devem ser adaptadas a problemdtica indigena. Esta nogao tao
geral®” parece eficaz para analisar as sociedades complexas. Uma das
funcdes do habitus seria a de “dar conta da unidade de estilo que une
as praticas e os bens de um agente singular ou de uma classe de agentes
[...] O habitus é este principio gerador e unificador que re-traduz as
caracteristicas intrinsecas e relacionais de uma posicao em um estilo
de vida unitério, quer dizer, um conjunto unitdrio de escolhas de
pessoas, bens e praticas” (BOURDIEU, 1994, p. 23). A nocao de
sociedade de classes (intrinseca ao conceito de habitus) esta
necessariamente ligada a de “campo”, que é o espaco social que
fornece a uma sociedade humana um modelo de acao que a caracteriza.
A autonomia e a impermeabilidade dos diferentes campos de uma
mesma comunidade sdo caracteristicas inadequadas para compreender
as sociedades sem classes. Entretanto, podemos ver as sociedades
indigenas como campos da sociedade nacional, com fronteiras bem
definidas (cf. LITAIFFE, 1996). Sobre o plano ideol6gico, a mitologia
instaura o descontinuo, produzindo assim diferentes campos ou
diferentes “dominios cosmolégicos”: o mundo terrestre, o mundo
aquético e o mundo subterraneo, etc. (LEVI-STRAUSS, 1985, p. 151-
153), com fronteiras de permeabilidade controladas pela sociedade
de origem.

Considerando que o conceito de hdbitos de Peirce é
necessariamente ligado a sua “Semidtica” ou teoria social do signo, e
definindo como o sentido do pensamento, ele se aproximaria, portanto,
da nocao de habitus de Bourdieu, visto que este autor a define como
o fundamento das crengas que sustentam o sentido da realidade social
ou 0 senso comum (a maneira de julgar e de agir comum a todos os

15 Ver as criticas de Boudon (1986, p. 226-227).
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homens em uma determinada comunidade). Os dois autores
consideram estas duas no¢des como um principio inconsciente de
unificacdo entre as prdticas sociais e as idéias.

Richard Rorty (1979) critica a concepc¢do do conhecimento da
filosofia tradicional (cartesiana e kantiana), que seria a atividade de
representacao dos objetos exteriores a razdo. O autor (id.) declara
que o vocabuldrio da filosofia do século XVII é ineficaz para resolver
os problemas de hoje, devendo entao ser substituido. Em sua tese
relativista e historicista, ele segue a concepcao de Dewey de
conhecimento como crenca, e de Wittgenstein'® de linguagem como
instrumento e nao como espelho da natureza, ou seja, uma tentativa
de refletir de forma adequada, os objetos do mundo. Rorty (ibid.)
discute também a visao da filosofia analitica que considera a
representacao como sendo lingiiistica, o que, de acordo com ele, nao
modifica essencialmente a problematica cartesiano-kantiana. De
acordo com esta concepcao pragmdtica, o conhecimento é uma
questao de conversacdo e de prdtica social. Compreendemos o
conhecimento quando compreendemos a justificacdo social da crenca.
Como principal conseqiiéncia, o conhecimento ndo poderd mais ser
visto como uma copia da realidade, e, assim, o espelho da natureza
podera ser destruido. Se o conhecimento, assim como as crencas, é
considerado como habitos de acdo, ndo teremos necessidade de
verdades a priori.

Rorty critica também a concepc¢ao de “experiéncia”, da visao
biologista do pragmatismo de James e Dewey, pois “um sentido de
experiéncia que nao reconheceria possiveis divergéncias entre a
experiéncia e a natureza, simplesmente apagaria os problemas que
uma teoria do conhecimento deve discutir” (ibid., p. 59). James e

16 Ver Wittgenstein (1975) Investigacdes Filosoficas. Para uma andlise das relagdes entre
Wittgenstein e a pragmadtica, ver Tiercelin (1994).
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Dewey supdem que a verdade é a correspondéncia entre a experiéncia
e a realidade, sem resolver o problema do dualismo sujeito/objeto.
Estes autores consideraram que a verdade emerge de uma certa relacao
entre sujeito e objeto, substituindo a nocao de cépia por uma relacao
de “adequacdo” (James) ou de “interacdo” (Dewey). Entretanto, suas
idéias sao vistas aqui também como mediacdes, mas, observa Rorty
(1979, p. 59): “a tentativa de James e de Dewey de dar um ‘compte
rendu’ da experiéncia ‘mais concreta’, mais holista e menos transpassada
de dualismo, teria sido supérflua se eles nao tivessem tentado fazer da
‘verdade’ um predicativo da experiéncia, e a tivessem deixado como
um predicado de enunciacdes”. Para este autor (id., p. 60-61), as idéias
sao partes de nossa experiéncia.

O aspecto social da linguagem, segundo Donald Davidson (1994,
p. 1-16), é o elemento essencial (mais que a significacdo) no processo
de comunicacido. Este autor (id.) aborda a relacdo entre nosso
conhecimento do espirito dos outros, em particular de suas crencas, e
do nosso conhecimento de eventos, estados e objetos fisicos. Ele
sustenta que o sentido emerge através da intencao do sujeito no ato
comunicativo, e que este nao é necessariamente predeterminado.
Assim, quando héd consenso entre duas pessoas no processo de
comunicacao, existe acordo de opinides, a divida é eliminada' e,
desta forma, niao ha mediacdo (cf. PEIRCE 1878). Davidson (in:
ENGEL, 1994 B, p. 48) propde um modelo de “triangulacido”® que
liga o locutor e o intérprete aos objetos do mundo, onde estes trés
elementos ocupam os pontos extremos de um tridngulo: “existem trés
tipos de conhecimento correspondendo aos trés vértices do triangulo:
o conhecimento de nossos proprios espiritos, o conhecimento dos outros
espiritos, e o conhecimento do mundo compartilhado. Contrariamente
ao empirismo tradicional, o primeiro destes saberes é o menos
importante, pois se nés o temos, temos também os outros” (in: ENGEL,

1" Para Durkheim (1991, p. 719) a conversacdo é um ato social que consiste em uma
“troca de conceitos”.
8 A “triangulacao” é vista aqui como um “jogo de linguagem”, no sentido que o déa
Wittgesntein (1975).
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1994b, p. 48). Assim, para Davidson, a idéia de que o conhecimento
deveria ter um fundamento é absurda. Em sintese, Davidson (id.)
sustenta que “existe uma diferenca fundamental entre o meu
conhecimento de um outro espirito e aquela do mundo fisico
compartilhado. A comunicacao, e o conhecimento de outros a espiritos
que ela pressupoe, é a base do nosso conceito de objetividade, de
nosso reconhecimento de uma distincao entre crenca verdadeira e
crenca falsa.. A comunicacdo com outros espiritos é a base do
conhecimento; ela fornece a medida de todas as coisas” (ibid., p. 49).

OS ESTUDOS SOBRE MITO

O estudo mais importante sobre a mitologia das populacoes
indigenas é certamente o do antropdlogo Claude Lévi-Strauss. Faremos
aqui uma breve andlise de suas Mythologiques, a partir das observagoes
e das criticas de Daniel Dubuisson e de trabalhos recentes sobre mitos,
que visa destacar os elementos necessdrios ao nosso estudo. Os
conceitos centrais na andlise mitoldgica de Lévi-Strauss foram herdados
da Escola Sociolégica Francesa (DURKHEIM e MAUSS), da
lingiiistica (SAUSSURE e JAKOBSON - o conceito de estrutura), e
da psicandlise (a nocdo de transformacdo). Marcel Mauss reconhece
a necessidade de métodos da psicologia e da lingiiistica para os estudos
sociolégicos (MAUSS, 1968, p. 285-312; LEVI-STRAUSS, 1958, p.
37). Jakobson destaca a importancia da obra de Peirce para a lingiiistica,
observando que este foi “um dos grandes precursores da andlise
estrutural [...]” e que “o dia em que nos decidirmos estudar
cuidadosamente as idéias de Peirce sobre a teoria dos signos [...] nos
daremos conta do precioso recurso que elas trazem as pesquisas sobre
as relacdes entre a linguagem e os outros sistemas de signos”
(JAKOBSON, 1963, p. 27-28). Ele (id.) destaca ainda que Peirce teria
estabelecido que, para o ato da fala, o signo exige dois protagonistas,
mas ele precisa, por outro lado, de um “interpretante”. A funcédo do
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interpretante seria “substituir um signo por um outro signo, ou um
conjunto de signos, que sao dados concorrentemente ao signo em
questdo, ou que poderiam ser substituidos por ele. Ai estd o ponto de
partida de todas as nossas discussdes futuras sobre o tratamento
lingiiistico de significacdes [...] uma das teses das mais esclarecedoras
de Peirce coloca que o sentido de um signo é um outro signo pelo qual
ele pode ser traduzido” (JAKOBSON, 1963, p. 27, 40-41). Faz-se
necessdrio destacar aqui a importancia do interpretante (ou do
“operador”, como indicamos na andlise dos mitos mbya — Litaiff, 1999)
no processo de transformacdo mitica. De acordo com Peirce (1977, p.
261) a atribuicao de uma significacdo a um signo e a relacao deste com
0 seu objeto é estabelecida pelo interpretante, através de seus hdbitos.

Lévi-Strauss, que inicialmente tinha um projeto essencialmente
filoséfico, toma a etnologia como campo de demonstracdo empirica
de suas hipdteses sobre o apriorismo e o universalismo do “espirito”.
Ele busca os principios das leis mentais e assim sua problemdtica se
junta a de Kant (LEVI-STRAUSS 1964, p. 18-21; KANT [1781] 1974,
p. 23-28). Como vimos anteriormente, Kant funda uma oposicao radical
e irredutivel entre as nocdes do sensivel e do inteligivel. Os objetos
da experiéncia seriam inacessiveis as categorias do entendimento, e
assim conheceriamos somente representacoes desses objetos. No
“esquema transcendental”, a “Razdo” (de acordo com a concepcédo
cartesiana), faria a sintese, unificando essas representacdes diversas
e heterogéneas produzidas por nosso entendimento (KANT, [1781]
1974, p. 23-28). Mas Lévi-Strauss, que segue um outro caminho, tenta
abolir esta heterogeneidade entre o “sensivel” e o “inteligivel”,
propondo sua continuidade. Um dos objetivos do estruturalismo € o
de lancar pontes entre o pensamento e o mundo. Na abertura do
primeiro volume das Mythologiques (Le cru et le cuif), lemos:

Le but de ce livre est de montrer comment des catégories empiriques,
comme celles de cru et de cuit, de frais et de pourri, de mouillé et de
briilé, etc., définissables avec précision par la seule observation
ethnographique et chaque fois en se placant au point de vue d'une
culture particuliere, peuvent néanmoins servir d'outils conceptuels pour
dégager des notions abstraites et les enchainer en propositions [...] Au
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moyen d'un petit nombre de mythes empruntés a des sociétés indigenes
qui nous serviront de laboratoire, nous allons effectuer une expérience
dont [...] nous attendons d’elle qu’elle démontre I'existence d'une
logique des qualités sensibles, qu'elle retrace ses démarches, et qu’elle
manifeste ses lois (LEVI-STRAUSS, 1964, p. 9).

Lévi-Strauss utiliza a nocdo de “esquema conceitual” que mediaria
a relacao entre as duas categorias kantianas. Este esquema comandaria
e definiria as praticas humanas: “nds acreditamos que entre praxis e
préticas se intercala sempre um mediador que é o esquema conceitual
que, pela sua operacdo, uma matéria e uma forma, uma e outra
desprovidas de existéncia independente, se realizam como estruturas,
isto é, como seres empiricos e inteligiveis ao mesmo tempo |[...] a dialética
de superestruturas consiste... em colocar unidades constitutivas, [...]
contrastando por pares, para em seguida [...] elaborar um sistema, que
enfim atuard como operador da sintese entre a idéia e o fato,
transformando este tltimo em signo. O espirito vai, assim, da diversidade
empirica a simplicidade conceitual, em seguida da simplicidade
conceitual a sintese significante” (LEVI-STRAUSS, 1962, p. 173-174).
Tomando um caminho inverso ao de Kant, partindo do conceito de
“signo”, Lévi-Strauss injeta o inteligivel no interior do sensivel,
procurando assim anular a heterogeneidade radical entre estes dois
dominios: “gracas a nocdo de signo, trata-se entdo para nds, sobre o
plano do inteligivel e ndo somente do sensivel, de tornar as qualidades
segundas a disposicio da verdade” (LEVI-STRAUSS, 1964, p. 22).
Seguindo Durkheim, Lévi-Strauss declara que sendo “o Espirito”
impessoal, esta seria entdo a condicao necessaria da universalidade da
verdade: “nos colocando em busca de condicOes aos quais os sistemas
de verdade se tornam mutualmente conversiveis, e podem entao ser
percebidos simultaneamente por varios sujeitos, o conjunto destas
condicdes adquirem o cardter de objeto dotado de uma realidade propria
e independente de todos sujeitos” (ibid., p. 19)."

19 Ricoeur (1964, p. 20) qualifica a filosofia de Lévi-Strauss de “kantisme sans sujet
transcendantal”, acrescentando em nota de rodapé, que a concepcdo de inconsciente para
ele é “plutot un inconscient kantien que freudien, un inconscient catégoriel sans référence
a un sujet pensant [...]| homologue a la nature [...]”, (id.) ou seja, impessoal.
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Criticando estas propostas do estruturalismo, Crépeau indica
que, apesar de suas tentativas, Lévi-Strauss ndo foi capaz de escapar
ao dualismo:

[...] découlant de I'affirmation que nous possédons un systeme de
représentations interne, la notion lévi-straussienne de structure est
fondée sur le dualisme du scheme (une forme) et du contenu (une
matiére) [...] al'image du signe saussurien, la structure est constituée
de deux faces qui correspondent au dualisme de I'objectif et du
subjectif confondus dans leurs manifestations ou réalisations concretes
(culturelles et autres) (CREPEAU, 1996, p. 21-22).

Crépeau (id., p. 23) sustenta que, de um ponto de vista
darwiniano, nada justifica que a representacdo seja colocada no
fundamento de nosso conhecimento do mundo, no sentido de que ela
dotaria a espécie humana de um modo de apreensiao do mundo (o
espirito, a racionalidade) radicalmente diferente daquele das outras
espécies animais. De acordo com ele, “uma ecologia do conhecimento
deve fazer intervir um modelo de histéria natural e social de aquisi¢ao
de crencas e do conhecimento de seu meio de vida pelo ator individual”
(ibid.). Davidson (1994, p. 48), que invoca a analogia da comparacao
ou “medida” a respeito da interpretacdao de atitudes proposicionais,
observa: “meu conhecimento de conteddos de um outro espirito, como
todo conhecimento, s6 € possivel no contexto de uma visdao do mundo
correta e amplamente compartilhada. Mas um tal conhecimento difere
do conhecimento que eu tenho de meu préprio espirito, pois o
conhecimento é necessariamente inferencial e depende, entre outras
coisas, de correlacoes observadas entre o discurso e os outros
comportamentos de uma pessoa e dos acontecimentos de nosso
ambiente comum” (in: CREPEAU, 1996, p. 27).

Dubuisson em Mythologies du XXe siécle (1993) faz uma andlise
critica dos trés autores que mais contribuiram ao estudo da mitologia:
Dumézil, Lévi-Strauss et Eliade. Dubuisson revela que cada um destes
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autores colocou no centro de seus questionamentos “axiomas”,
fundando uma espécie de cosmologia pessoal que orientaria todo o
desenvolvimento tedrico: “esta ordem a priori [...] se revela como a
chave da origem e da interpretacio dos mitos” (CREPEAU, 1994, p.
143). Para Dumézil (seguindo DURKHEIM), este paradigma® seria a
“Sociedade”; para Lévi-Strauss, o “Espirito Humano”, e para Eliade,
o “Sagrado”. Dubuisson, que compara a nocao kantiana de “Razdo
Pura” ao conceito de “ordem” de Lévi-Strauss, critica o aspecto circular
das obras destes trés autores:

[...] toutes ces oeuvres (méme les plus érudites et les plus rationnelles)
semblent obéir a une espece d’engagement ontologique qui, parce
qu’il renvoie tacitement a I'existence d'une réalité ordonnée et
centralisée autour d'un noyau primordial, exclut, tout aussi
tacitement, de reconnaitre la pluralité, la diversité et 'hétérogénéité
au coeur de I'univers ou de 'homme. Ces oeuvres se referment sur
elles-mémes et ne s’ouvrent prudemment a la réalité tumultueuse
que dans la stricte mesure ou celle-ci renforce et parachéve leur
monumentalité (DUBUISSON, 1993, p. 329).

Lévi-Strauss (1964, p. 14) afirma que suas Mythologiques seriam
uma outra versdao dos mitos amerindios: “assim, este livro sobre os
mitos € [...] um mito”, conclui o autor. A partir de um “mito de
referéncia” e de outros mitos de vdrias sociedades indigenas da América
do Norte e da América do Sul, Lévi-Strauss compara e combina motivos
ou versdes em “pacotes de relacdes”, para buscar a significacdo dos
“mitemas” (ou unidades de significacdo) que constituem o mito.?!
Como vimos acima, este autor pretende, assim, demonstrar a unidade
ou a universalidade do espirito humano. De acordo com Durkheim e
Mauss, as categorias conscientes oferecem a melhor via de acesso as
categorias inconscientes do pensamento indigena, que sao as
estruturas. Estas ndo tém contetdo distinto ja que elas sdao o proprio

2No sentido que Kuhn (1972) atribui a expressao.
21 Seguindo Durkheim (1991, p. 57): “c’est, en mythologie, un axiome que la partie vaut
le tout”.
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conteddo, apreendido em uma organizacao logica concebida como
propriedade real (LEVI-STRAUSS, 1958, p. 306). Para Lévi-Strauss
(id, p. 309), o conceito de estrutura, como atividade inconsciente do
espirito humano, oferece um cardter de sistema onde a modificagao
de um elemento gera a modificacdo de todos os outros. A nogao de
estrutura é relacionada a nocao de modelo: “todo modelo pertence a
um grupo de transformagées onde cada um corresponde a um modelo
de mesma familia [...] as propriedades supra-indicadas permitem prever
de que maneira reagird o modelo, em caso de modificacdo de um de
seus elementos [...] o modelo deve ser construido de tal maneira que
seu funcionamento possa dar conta de todos os fatos observados” (LEVI-
STRAUSS, 1973, p. 139). Nesta definicao podemos ver o conceito de
“transformacdo” que, com a nocdo de estrutura, forma o centro da
andlise lévi-straussiana do mito.

O mito nao é um tipo de narrativa sobre a origem das coisas,
mas “uma categoria fundamental e original do Espirito, a qual
corresponde um pensamento abstrato e l6gico, o pensamento mitico”
(DUBUISSON, 1993, p. 147). A caracteristica essencial deste tipo
de pensamento é a transformacao, relacionada necessariamente ao
processo de interpretacao. Mesmo com algumas contradi¢des em suas
andlises estruturais, como a definicdo imprecisa do conceito de
transformacdo, Lévi-Strauss determinou principios de operacao bem
precisos.? A partir do cddigo bindrio, a homologia (metafora) e o
“quiasma” (a inversdo de termos que ocupam um lugar determinado
em uma seqiiéncia mitica), as transformacées sao efetuadas. Segundo
A. Coté (in: GIBEAU, 1994, p. 190 - 205), este método permite ordenar
um conjunto de mitos em uma série, formando desta maneira um
grupo. O principio central (ou “lei candnica”) de transformacao mitica
postula que passando de um mito (ou conjunto de mitos) a outro, se a
armadura permanece invaridvel, a mensagem se inverte ou vice-versa.

Como destaca Pouillon (1993), nos mitos, existiriam indmeras
narrativas, onde o comportamento dos herois ilustra regras sociais,

22 Para uma critica do estruturalismo, ver também Alain Coté (in GIBEAU, 1994, p. 183-
210), Detienne (1981, p. 11-12) e Bourdieu (1994, p. 19-24).
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“opostas aquelas em vigor na sociedade e que elas sdao construidas
para responder as indagacdes, metafisicas ou ideoldgicas [...] ou seja,
para explicar o mundo” (id., p. 50). Todavia, por que os personagens
mitologicos apresentam praticas sociais invertidas? Por que os indios
iriam “explicar o mundo” por meio dessas narrativas que reproduzem
justamente comportamentos anti-sociais? Se seguimos a argumentagao
de Lévi-Strauss a respeito dos Tsimshian, o mito pode expor um sistema
de idéias invertidas (como uma imagem em um aparelho fotogréfico)
que pode se referir a instituicdes reais:

[...] 1a relation entre mythes avec le donné est certaine, mais
pas sous la forme d’'une re-présentation. Elle est de nature dialectique
[...] les institutions décrites dans les mythes peuvent étre inverses
des institutions réelles [...] le mythe cherche a exprimer une vérité
négative. Les spéculations mythiques autour de modes de résidence
[...] ne concernent pas la réalité [...] mais les possibilités inhérentes a
sa structure [...] Elles cherchent [...] non a peindre le réel, mais a
justifier la cote mal taillée [...] cette démarche propre a la réflexion
mythique, implique I'admission [...] que la pratique sociale [...]est
enttachée d’'une insurmontable contradiction [...] Notre conception
des rapports entre le mythe et la réalité restreint sans doute I'utilisation
du premier comme source documentaire [...] en renongant a chercher
dans le mythe un tableau toujours fidele de la réalité ethnographique,
nous gagnons un moyen d’accéder parfois aux catégories inconscientes
[...] une des orientations (du mythe) correspond a un sens de “lecture”
direct de leurs institutions, 'autre au sens opposé (LEVI-STRAUSS,
1973, p. 208-209).%

Como exemplo, analisando o mito de Kamikwakushit entre os
indios “Montagnais” do Quebec, Savard (1977) faz uma reflexao sobre
o rir indigena. O autor aborda o problema das inversdes miticas, através
de histérias que tratam de personagens maléficos ou comicos, que
seriam exemplos de comportamentos anti-sociais. Assim, o Carcajou
simbolizaria o anti-hero6i, pois suas acdes seriam antiexemplos, que

# Para o pensamento mbya, entretanto, esta oposicdo ndo é contraditéria e sim
complementar (ver Litaiff, 1996).
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provocariam o rir junto a estes indios. Para Lévi-Strauss (1958, p. 227-
256) o pensamento mitico € constitutivo de oposicdes e de repeticoes,
onde a funcao seria a de manifestar a estrutura do mito. Assim, ele
fornece um modelo légico capaz de resolver as contradicdes da vida.
Observando as relagdes entre os mitos e a organizacao social, Lévi-
Strauss aborda o aspecto negativo e profundamente pessimista do
personagem central da “Geste d’Asdiwal’, que, segundo o autor, seria:
“Um herdi incapaz de conciliar os géneros de vida que ele experimenta
no decorrer da narrativa, e [que] finalmente morre, vitima da nostalgia
apos fracassar no cumprimento da missdo que o mito lhe destina, que
era, precisamente, a de incarnar sua antinomia” (LEVI-STRAUSS,
1971, p. 562; 1983, p. 221). Assim, segundo Lévi-Strauss (1973, p. 212),
uma das principais caracteristicas do pensamento indigena seria: “[...]
0 unico modo positivo do ser consiste em uma negagdo do nao ser’.

O modelo dinamico de andlise das instituicoes de Leach (1972)
nos parece bastante ttil para compreender esta problemdtica. Em seu
estudo sobre as estruturas sociais e politicas de duas populacgoes
(KACHIN e SCHAN), das terras altas da Birmania, Leach declara
que as sociedades reais jamais estao em equilibrio e que, assim, “a
antropologia s6 descreve um modelo da realidade e nédo a realidade
ou sistema social”, pois “a realidade social é plena de contradicdes
[...] que nos permitem compreender o processo de mudanca social”
(LEACH, 1972, p. 30-41). Este autor (id., p. 305) considera que o
mito pode validar um costume ou justificar as mudangas sociais.
Partindo desta concepc¢do, enquanto reflexdo ou teoria sobre a
realidade, o mito é um tipo de ideologia. Desta forma, o mito é
fundador da ordem social no sentido ideoldgico, compreendendo a
ideologia como um discurso que faz referéncia ao conhecimento da
realidade empirica. Podemos, entdo, ver o mito como um tipo de “teoria
oral da pratica” (BAZIN e BENZA, 1979, p. 23).

Entretanto, existiria realmente uma espécie de “anti-légica”
no pensamento mitico? Ao nosso ver, a “contradicdo” vislumbrada,

# Segundo Durkheim (1981, p. 159-161; 1991, p. 162-248), o mito é “uma doenca do
pensamento” ou “o escandalo 16gico”.
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entre pensamento mitico e prdtica social, é uma conseqiiéncia da
qualidade temporal da realidade humana. Sendo esta realidade
dinamica, o mito — que, como vimos, pode ser uma orientacdo invertida
- indica um modelo que necessita sempre ser re-interpretado e
adaptado ao contexto pelos individuos em suas sociedades. Assim,
existiria um desacordo aparente entre este tipo de pensamento e
préticas sociais. Ndo obstante, com a atribuicao de sentido ao mito®
pela comunidade indigena, esta divergéncia desaparece. Para Lévi-
Strauss, este é o aspecto fundamental da filosofia indigena que pode
ser definido desta forma: “[...] quando um esquema mitico passa de
uma populacdo a outra [...] o mito comeca por se empobrecer e se
torna confuso. Mas podemos empreender uma passagem no limite onde
[...] o mito se inverte e ganha de novo uma parte de sua precisao
[...]” (LEVI-STRAUSS, 1973, p. 212, 223).

O mito tem uma importante fun¢do comunicacional. A
comunicacao se desenvolve entre pessoas que compartilham uma forma
semelhante ou comum de pensar (POUILLON, 1993, p. 40). Podemos
reportar a definicdo de mito de Dufour (1994) ao modelo de
“triangulacdo” (ou comunicacao intencional) de Davidson. De acordo
com Dufour (id.), o mito pode ser visto como uma:

[...] histoire anonyme qui circule [...] parce qu’elle “parle” encore,
fait toujours sens, pour ceux qui la transmettent. [...] le mythe est
inséparable du triangle pragmatique (Je, Tu, I) dans lequel s’articulent
une série d’instructions permettant la circulation du savoir narratif et
une série de noms propres qui sous-tendent un lien social [...] Ce
dispositif ternaire, narré/narrataire /narrateur, s'insere a I'endroit exact
de la versatilité du récit [...] pour le fixer. Tout nouvel acte de récitation
de I'histoire, toute actualisation du récit, placera le nouveau narrateur
(I'ex-narrataire) dans la chaine récurrente de la transmission du récit.
Le “tu” qui s’adresse a moi [...] a ainsi une valeur fondamentale dans
le processus de communication, celui de 'annonce [...] La propriété
premiére du mythe est donc d’étre un événement de I'annonce qui

% Para Frage, o sentido sdo todas as afirmac6es sobre um objeto, que é sua referéncia. O
sentido é entao o pensamento (in AZZAN, 1993, p. 86).
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traverse la grande chaine des étres d'un groupe social, et qui fait
circuler une histoire qui ne concerne personne mais qui fait sens pour
tous (DUFOUR, 1994, p. 52-54).

DA TEORIA A PRATICA

Sobre as cosmologias amerindias, Crépeau (1997a, p. 8) declara
que estas continuam essencialmente abertas a circulacao de um
dominio a outro e escapam, em conseqiiéncia, a dicotomizacao ou ao
diadismo que a ciéncia considerou como um ideal. Para Crépeau (1996,
p. 27), os mitos descrevem fronteiras topoldgicas entre dominios ou
“campos” (BOURDIEU, 1994) e as interacdes entre seus elementos
humanos e nao humanos. O autor (/d.) observa entdo que a idéia de
representacao € a resposta dada a questao do tipo “o que torna
verdadeira uma proposicao?”. Esta interrogacdo decorre do corte
cartesiano entre o sujeito e o mundo, entre a realidade e a aparéncia,
sobre a qual funda a epistemologia que caracteriza o conhecimento
ocidental: “[...] a ciéncia ocidental enrijeceu o dualismo da realidade
e da aparéncia (talvez em reacdo aos ataques religiosos de que ela foi
objeto) até tornd-lo dicotéomico, isolando um dominio interno (a
natureza intrinseca do objeto, o objeto em si mesmo) que escaparia ao
dominio externo das aparéncias (aquele de suas representacgdes)”
(CREPEAU, ibid)). Ao nosso ver, esta atitude originaria da tradicdo
filosofica greco-romana visa a hegemonia do conhecimento cientifico,
em detrimento dos dogmas religiosos.

Seguindo Rorty (1995), Crépeau (1996, p. 26) assinala que a
linguagem é um meio de ligar os objetos entre eles, e de atribuir-lhes
propriedades relacionais. Segundo Crépeau (p. 27), por exemplo, o
que torna “verdadeiramente vermelho um objeto vermelho” sdo as
relacdes dos interlocutores emitindo uma frase considerada veridica
a seu respeito, do tipo: “isto é vermelho”. O que torna verdadeira esta
proposicdo é, entdo, “a interacdo comunicacional entre humanos
emitindo proposicoes veridicas a seu respeito e que,
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consequentemente, chegam a um entendimento sobre o uso contextual
da proposicdo” (CREPEAU, p. 27). Assim, diz o autor, a “evidéncia do
vermelho” ou sua objetividade designard a facilidade com a qual os
interlocutores chegardo a um consenso a seu respeito, através de um
acordo entre os interlocutores. Entdo, “tornar verdadeiramente
verdadeiro” se efetua em um nivel que nao pode ser a representacao
de um dado sensorial externo ao individuo ou a cultura, pois este
nivel é plenamente social, no sentido de que ele implica a interacao
comunicacional de ao menos dois individuos - uma interacao
constituindo o contexto da medida proposicional de um mundo
necessariamente compartilhado pelos atores sociais que, somente desta
forma, sao capazes de “triangular” seu sentido. Este modelo de
triangulacdo é o espaco fundador enquanto paradigma de uma
“Ecologia do Conhecimento”. Para Crépeau (1996), a triangulacao
ndo se efetua entre o sujeito e 0 mundo, mas no interior de um contexto
de comunicacdo. De acordo com ele, a ecologia do conhecimento
emerge de proposicdes, especialmente as que propdem que 0 nosso
conhecimento do mundo seja vinculado ao contexto social e historico
de sua aquisicao. Em conseqiiéncia:

Notre connaissance de I'environnement - concu indistinctement ici
comme naturel et social - résulte de cette histoire causale [...] le
contact humain avec le milieu est préservé [...] sous une nouvelle
description: celle de connections causales non représentationnelles.
Ces liens de causalité [...] pleinement sociaux sont constitués par les
interactions communicationnelles dans le cadre des pratiques sociales
des agents linguistiques humains. Les conséquences de ce qui précede
pour 'anthropologie permettent une reformulation pleinement sociale
de la sociologie de la connaissance proposée par Durkheim et Mauss.
D’un point de vue darwinien, il est désormais possible de concevoir
une anthropologie écologique dégagée des écueils du
représentationisme (CREPEAU, ibid, p. 28-29).

Para Durkheim e seus sucessores, as representacdes coletivas

constituem um esquema conceitual (ver LEVI-STRAUSS, 1962) que
organiza os dados do mundo sensivel, inacessivel em si: “O mundo
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sensivel e as representacgoes coletivas, a natureza e a cultura, o contetido
e 0 esquema, em sintese, a realidade e seus desdobramentos sao pélos
ou dominios que fundamentam a epistemologia cientifica, na qual
participa a antropologia. Neste quadro, por definicdo o real escapa a
apreensdo direta, pois ele é percebido através da representacao de
uma representacao” (CREPEAU, 1997a, p. 7-8). Conceitos como o de
“representacdes coletivas” situam o humano fora da natureza, sendo
necessario substitui-los, portanto, pela idéia de “interacao entre
diversos dominios — humano e ndao humano, etc., concebidos como as
partes da totalidade que constitui o0 meio compartilhado e em relacao
ao qual estes dominios tém apenas o status de serem partes desta
totalidade. Dito de outra maneira, faz-se necessario abandonar o
atomismo do representacionismo e adotar uma perspectiva holista que
permita nos aproximar do pensamento das sociedades que estudamos”
(CREPEAU, ibid., p. 15-16). A este respeito, nossos dados de campo
indicam que os mitos mbya se aproximam mais do pragmatismo e do
holismo que da perspectiva empirista ou racionalista, utilizando uma
sistemdtica de contextos e de conexdes causais. Esta incompatibilidade
entre o holismo do pensamento guarani e o atomismo da abordagem
estruturalista pode, por exemplo, se apresentar em diversos momentos
como uma barreira para o didlogo intercultural, impedindo os esforcos
no sentido de compreender as praticas indigenas. Aqui ndo se trata
mais de uma visdo representacionista onde o sujeito se torna um
espectador contemplativo, mas de uma concepcao interacionista onde
o ator é um sujeito ativo. Seguindo Davidson, Crépeau (id.) assinala
que cada vez mais a etnologia afirma que as proposi¢des dos informantes
ndo podem ser reduzidas a enunciados que nao contenham em grande
parte estas mesmas proposicoes:

Par conséquent, les contextes d’énonciation et d'interaction sous-
jacents a ces propositions deviennent centraux [...] C’est tout le
rapport entre organisation sociale et attitudes propositionnelles qui
est ici en question. Or, un des apports importants des débats actuels
est, de mon point de vue, I'idée que ce qui fonde la vérité de nos
propositions sont d’autres propositions constituant un tissu de
propositions inextricablement liées entre elles. Dans cette foulée,
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j'ajouterai que ce qui valide un comportement est un autre
comportement qui peut étre décrit sous forme propositionnelle (de
plusieurs facons ou sous plusieurs angles ou selon divers points de
vue) sans que I'on puisse pour autant le réduire a une seule de ces
descriptions. En ce sens, on peut dire que la relation existant entre les
conduites idéales (normes, structure, etc.) et les conduites ou
comportements réels est analogue a celle qui existe entre le mental et
le physique et que Davidson a décrite comme étant de survenance;
ce qui revient a dire que le mental dépend étroitement de son support
physique mais qu’on ne peut pour autant I'y réduire [...] Bref, entre
ce que I'on dit que I'on fait et ce que I'on fait, il n'y a aucune coupure
épistémologique (CREPEAU, ibid., p. 8-9).25

Considerando as criticas aqui apresentadas e os nossos dados
colhidos durante mais de 12 anos de trabalho de campo entre os
guaranis do Brasil, constamos que as teorias da acdo, o conceito de
“triangulacdo” e o principio holista contribuem de maneira importante
para melhor compreendermos a relacdo entre ideologia e atitude. A
partir destas nogoes, entendemos que o sentido que os Mbya atribuem
ao mito é negociado no interior de sua(s) comunidade(s), mediante a
busca de um consenso social. Os Mbya interpretam os mitos de acordo
com seus modelos de conduta, que sdao crencas efetivamente
compartilhadas pela maioria destes indios, sem que, entretanto, sempre
haja uma correspondéncia direta entre norma e acao. O mito tem um
sentido estabelecido por um acordo entre os individuos que tém a

% Por exemplo, os Guaranisdenominam faba o espaco livre que circunda seus oo,
“habitacoes”, destinado as reunides, comemoracoes, atividades agricolas, etc. Em
portugués este espaco € designado pela expressao “limpo” (como entre os Kaingang,
de acordo com Crépeau 1996, p. 14), em oposicao a ka'aguy, a “mata virgem”.
Assim, a ka ‘aguy engloba os elementos oo e taba. Seguindo Crépeau (id.), do ponto
de vista dos Kaingang (como também para os Mbya), “il ne s’agit pas d’'une
représentation mais de ce qu'on pourrait nommer,une topologie de domaines
(domaine englobant constitué par la ‘forét vierge’, et domaine englobé constitué

par la maison et le ‘propre’) concrets et hiérarchisés aux frontieres perméables”
(ibid.).
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intencdo de se comunicar em sua comunidade, em consonancia com
o contexto social e historico. Este consenso é geralmente tdcito, mas
ele proprio pode ser discutido em caso de desacordo. Vimos
anteriormente que o consenso coletivo, que constitui o “senso comum”,
é fundamental para fixar um “hdbito” de Peirce - ou “habitus”, conforme
Bourdieu. O “sistema simbdlico”, comum a todos os membros de um
grupo, constitui e constrdi as crencas que sdo as categorias sociais de
percepcao de uma comunidade humana, diz Bourdieu (1994, p. 126,
190-191). Através dos habitos, os conceitos do pensamento mitolégico
justificam e orientam as acdes individuais e coletivas. No caso guarani,
o conceito de feko, similar as nocdes de hdbito, delimita por exemplo
as fronteiras étnicas entre os Mbya e a sociedade nacional.

A titulo de recurso heuristico, em nossa tese seguimos o modelo
unificador da teoria da significacdo e da acdo, sugerida por Crépeau
(1996), a partir das idéias de autores como Rorty e Davidson. De
acordo com este ponto de vista, a verdade é percebida como
conseqiiéncia da atitude proposicional dos individuos de uma
sociedade, em detrimento de uma teoria de representacdes, presente
em autores como Durkheim e seus seguidores. Neste prisma, aquilo
que é considerado verdadeiro serd definido através do processo de
triangulacdo (considerado aqui o modelo minimo de comunicagao),
enquanto um tipo de adaptacdo contextual e ndo pela capacidade de
uma ‘razdo pura” em refletir o “mundo real”. Assim, as crencas
verdadeiras emergem de um contexto interativo entre os membros da
comunidade, no momento em que locutor e interlocutor vao se
entender sobre o plano da intencao. Vimos que, quando alguém se
dirige a uma outra pessoa, ele o faz intencionalmente, sobre a base de
um mundo em comum, de uma cultura compartilhada. Em oposicao
ao modelo lingiiistico cldssico, sustentamos que é a compreensao que
da sentido ao fato e ndo o contrdrio; assim, é no processo de
triangulacdo, quando o interlocutor percebe o propdsito do locutor,
que o sentido emerge.

Nossos colaboradores guaranis se situam em um nivel pragmatico
ao refletirem a semantica e a associacao do motivo do mito em termos
praticos. Como o conceito de representacdes coletivas situa 0 humano
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no exterior da natureza, propomos entdo: a) substitui-lo pela idéia de
interacao entre dominios humanos e nao humanos; b) abandonar o
atomismo, aderindo a uma légica de conexdes causais nao
representacionais, constituidas pelas interacdes comunicacionais no
quadro das préticas sociais dos agentes lingiiisticos humanos, o que
possibilita o cancelamento do dualismo metafisico do tipo: homem-
mundo, ideologia-atitude, forma-conteido; e c¢) adotar uma
perspectiva holistica que nos permita aproximar do pensamento e da
pratica dos Mbya-guaranis.

Hélene Clastres (1975, p. 110) afirma que a légica da ideologia
guarani refuta o principio da contradi¢ao. De acordo com esta autora,
este pensamento colocaria certos elementos em oposicdao e ao mesmo
tempo procuraria tornd-los compativeis. Assim: “pode-se ser homem
e, entretanto, vir a ser Deus, mortal e imortal” (id.). Em seu livro La
pensée sauvage, Lévi-Strauss (1962) sublinha que o pensamento mitico,
que ele classifica como uma espécie de “filosofia do concreto”, teria
analogia com o plano pratico. Assim, o autor (id.) coloca as regras de
acdo ao lado dos sistemas conceituais, e diferencia a “praxis, que pode
ser, enquanto atividade social, orientada para fora ou para dentro”
(ibid., p. 172-174); das praticas efetivas, que decorreriam
imediatamente desta praxis. Todavia, vimos que este pensamento
dicotdomico (isto é, dicotomizado e dicotomizante) é incognoscivel ao
pensamento guarani, de cardter holista, que, enquanto totalidade
global, situa e organiza em seu interior as partes que o constituem,
sendo que, somente desta forma, lhes serd atribuido um sentido.

O mito é um tipo de pensamento fundador da ordem social no
sentido ideolégico. O mito é visto aqui como um discurso que faz
referéncia ao conhecimento da realidade empirica: “Neste sentido, o
mito utiliza como material o recorte lingiiistico do mundo [...] (as
classificacdes dos animais, por exemplo) para fornecer uma reflexao
sobre o sistema das relacoes humanas em um discurso de natureza
ideolégica” (CREPEAU, 1993, p. 81). Assim, os astros celestes, as

Linguagem em (Dis)curso, Tubardo, v. 3, n. 1, p. 225-272, jul./dez. 2002 253



espécies animais e vegetais ou as taxonomias em geral sdo utilizadas
pelos indios como conceitos que fazem referéncia ao mundo social.
As sociedades que nés chamamos de primitivas ndo podem conceber
que exista uma descontinuidade entre diversos niveis de classificacdo
(cosmolégica, humana etc.); para elas, estas sdo etapas ou momentos
de uma transicao continua. Neste contexto, os animais, por exemplo,
aparecem nos mitos como um instrumento conceitual “para des-totalizar
e re-totalizar qualquer dominio, situado na sincronia ou na diacronia,
o concreto ou o abstrato, a natureza ou a cultura. Este sistema (por
meio de um animal, e ndo o préprio animal) constitui o objeto de
pensamento que fornece o instrumento conceitual” (LEVI-STRAUSS,
1962, p. 195)%. Nesta filosofia do concreto, uma grade preconcebida
¢ entdo aplicada a todas as situacoes empiricas, com as quais ela tem
afinidades suficientes para que os elementos obtidos em todas as
circunstancias preservem certas propriedades gerais. Em conseqiiéncia,
o inventdrio zooldgico e botanico fundado sobre a tradicao oral é
utilizado pelos indios como “suporte ideogrédfico” de um pensamento
que possui “dimensdo realmente filoséfica” (Bochet in: LEVI-
STRAUSS, 1962, p. 204). Estes suportes ideograficos sao o resultado
da organizacdo conceitual do meio natural em funcdo de um esquema
diadico inato. Fles sao, portanto, sistemas arbitrarios forjados para
introduzir neles mesmos elementos tomados de fora: “Quando nao é
possivel manter as interpretacgdes tradicionais, elaboram-se outras |[...]
os informantes concebem o esquema dualista sobre o modelo de
oposicao ou de semelhancas entre espécies naturais [...] e buscam
formular regras de equivaléncia [...]", destaca Lévi-Strauss (ibid., p.
178-211).

“we

27 Lévi-Strauss (1962) cita a titulo de exemplo: “‘Nous ne croyons pas’, explique un
Osage, ‘que, comme le disent les légendes, nos ancétres étaient réellement des quadrupedes,
des oiseaux, etc. Ces choses sont seulement |...] (des symboles) de quelque chose de plus
haut™” (DORSEY citado por LEVI-STRAUSS, id., note, p. 196). Isto é o inverso do
principio kantiano (e durkheimiano) que postula que as categorias sao sempre primeiro
em relacdo as praticas. Lembramos aqui a opinido de Bourdieu (1994) que fala da
incorporacao do habitus, e de Peirce (1978, p. 130-138), que aproxima o habito a crenca.
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Como exemplo, em uma aldeia mbya, observavamos duas criancas
pequenas que brincavam. Em um determinado momento, a mais velha
colheu um fruto, mostrando a menor a maneira correta de descasca-
lo e comé-lo. Fazendo uma analogia com um episdédio do mito dos
irmaos, onde Kuaray, o sol, mostra alguns frutos a seu irmao, Jacy, a
lua, Leonardo Vera, indio Mbya que nos acompanhava na ocasiao,
confirma que mesmo ndo sabendo narrar o mito, as criancas se
comportam de acordo com suas premissas:

Antigamente, as crian¢as ndo tinham tanta necessidade da orientacao
dos mais velhos, pois viver nossa cultura, nossas rezas e o contato com
a natureza, tudo isto era misturado. Entéo, praticando nhande reko
[nossos habitos], nao tém necessidade de conhecer estas historias na
teoria porque sem se darem conta elas ja as seguem. A explicacao
que tudo confirma ja esta nas rezas e nas palavras dos opygua [xama
guarani]. Minha avo dizia que a crianca de cem anos atrds vivia mais
estas historias na prética, que ndo conhecia na teoria, enquanto que
hoje, vivendo de acordo com o feko [habitos], a crianca compreende
melhor. Este conhecimento é muito importante porque ele reforca
toda regra de nossa comunidade para os mais jovens. Assim, as criancas
véem os outros fazerem e fazem a mesma coisa, mais tarde eles saberdo
porqué! Quando eu era crianca, eu ja sabia fazer muitas coisas, mas
agora, compreender o mundo e conhecer a origem da nossa cultura
se tornou mais e mais importante para mim. Hoje em dia eu sei um
pouco mais como contar estas histdrias, porque agora eu vejo que a
gente deve saber bem tudo isto. Antes eu sabia, mas isto servia mais
para a minha vida pratica. Quando eu vou em uma reunido, eu falo
destas histérias do jeito que eu as conheco, nao toda a histdria, mas as
coisas mais importantes para mim e para explicar nossa vida. Mas eu
compreendo melhor estas histérias fazendo do que s6 pensando.

Ressaltamos aqui que mesmo que os indios mais jovens ndo sejam
capazes de reproduzir os mitos, eles conhecem bem suas “unidades
minimas” (LITAIFE 1999), ou as “praticam” em suas atividades didrias.
De acordo com as idéias de Bloch (1995), existe uma grande diferenca
entre os conceitos e as palavras, pois, segundo ele, pode haver conceitos
que nao sao verbalizados. Para este autor, os conceitos sao “protdtipos”
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ou “ocorréncias ideais tipicas”, aos quais os fendmenos empiricos
corresponderiam mais ou menos. Bloch (p. 52) ressalta, portanto, a
existéncia de conceitos nao verbalizados pelos informantes, que
participam das prdticas sem se darem conta, e € justamente assim que
o sistema é incorporado e transmitido: “pratica-se o parentesco antes
mesmo de se conhecer seus principios”,?® exemplifica Bloch (p. 23).

E através de sua prépria atividade corporal que a crianca mbya
descobre e integra os conceitos transmitidos pelo feko. As “unidades
minimas” do mito sdo nocdes que ndo sdao necessariamente verbalizadas
e que os jovens guaranis ndo tém necessidade de falar, pois eles ja as
praticam. Integradas em suas acdes, essas nocoes organizam de maneira
hierdarquica (no sentido de Dumont, 1992) o conhecimento e o
comportamento. Esses conceitos constituem, assim, verdadeiras
unidades do pensamento guarani. Logo que eles sao interrogados sobre
um aspecto cultural considerado importante, quase todos os Mbya
das comunidades que visitamos sempre recorrem aos mitos em busca
de uma explicacdo plausivel para a realidade ou como fonte de
orientacao de suas acoes. Ao mesmo tempo em que a histdria oral é
lembrada no cotidiano, estas narrativas constituem a propria historia
da sociedade e nao somente uma explicacdo para a realidade. Assim,
0 mito é uma histéria que postula os fundamentos, mas que pode
também construir outras bases para o novo.?”

A nosso ver, para compreender os mitos, é necessario conhecer
o contexto de enunciacdo e a realidade etnogréfica. A andlise dos
mitos guaranis, a partir das teorias que expusemos, revela de maneira

%8 Isto é o inverso do principio kantiano (e durkheimiano) que postula que as categorias
sdo sempre primeiro em relacdo as praticas. Lembramos aqui a opinido de Bourdieu
(1994), que fala da incorporacao do habitus, e de Peirce (1978, p. 130-138), que aproxima
o hébito a crenca.

% No caso do dildvio, do incéndio e de outros cataclismos, por exemplo, partindo do
mito, os Mbya explicam que Nhanderu Ténondegua nao pretendia (e ndo pretende)
destruir a terra, mas modifica-la para “aperfeicod-la”, destruindo a antiga sociedade humana
para fundar uma outra “mais pura”. Segundo um informante mbya, o incéndio ou o
dildvio deixaria sobre a terra um “barro” nutritivo, que traria de novo a vida sobre o
planeta.
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explicita a contradicdo e a complementaridade entre o natural e o
social; complementaridade, porque os homens, assim como o cosmos,
ndo sao vidveis sem esses dois aspectos da realidade humana;
contraditdrios, pois a realizacao ultima dos Mbya depende da superacao
do estado de natureza, por meio do social, a fim de atingir Yvy mara ey
(o sobrenatural), onde a imortalidade é possivel.

CONSIDERACOES FINAIS

Em nossa tese, tentamos inferir alguns conceitos fundamentais
do pensamento guarani, a partir da andlise de sua realidade concreta.
Esta abordagem nos permitiu, sobretudo, compreender que estas
nocoes, que supomos a existéncia, se encontram no quadro elaborado
por homens e mulheres, principalmente a partir das narrativas miticas,
visando uma atitude efetiva da coletividade. Assim teko, enquanto
modelo de comportamento, vai servir como medida, organizando as
acoes sociais e individuais. Todavia, segundo o contexto, algumas
partes do discurso podem ser vistas pela comunidade como sendo
verdadeiras ou questionaveis. Com o objetivo de adaptar certas crencas
ao contexto historico, estas poderao ser questionadas até se atingir
um consenso, enquanto outras nao.* Por exemplo, as acdes executadas
pelo Kesuita ou Nhaderu Mirim, que é um importante personagem
“mitico-histérico” guarani (LITAIFE 1999),* podem ser vistas como
“proposicao axiomdtica ndo demonstrével”, semelhante ao “sintético
a priori’ kantiano, pois, como destacam os Mbya: “mesmo se quase
ninguém viu Nhaderu Mirim, todos créem nele”. Se consideramos que
em uma sociedade estamos sempre em relacao proposicional uns com

%0 A propésito, ver Michel Meyer (1993).

3! Ver também nosso artigo apresentado na XXII Reunido da ABA, ocorrida em Brasilia,
entre 16 e 19 de julho de 2000, no férum sobre “Missdes em Areas Indigenas: fronteiras
e traducoes”.
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os outros,* durante as discussoes os Mbya negociam o sentido do mito
em um contexto de justificacdo visando convencer os participantes,
unificando assim suas praticas. Logicamente que o que eles pretendem
colocar em questdo ndo sao os aspectos estruturais ou a armadura do
mito, mas a mensagem ou o c6digo, a nosso ver, imanente ao contexto
(0 que ndo quer dizer que a estrutura também ndo mude). De fato,
quando se trata de narrativas, os Mbya estabelecem, por exemplo, a
que tipo de animal o mito se refere, e também a maneira que herdis
como Kuaray e Jacy praticam suas a¢des.** Quando falamos de
transformacdo, estamos nos referindo a passagem de um elemento do
mito (como um animal, um vegetal etc.) pelas fronteiras permeaveis
que limitam os diversos niveis cosmoldgicos.

Através das narrativas miticas, os Mbya circulam de um continuo
inicial em direcdo ao descontinuo social, cultural e histérico. Por
exemplo, inspirados pela busca da Terra sem Mal, os irmaos miticos
Kuaray e Jacy estabelecem a diversidade sobre a terra, a partir da
unidade dos “primeiros tempos”, operando assim a passagem do
continuo em direcdo ao descontinuo. Entdo, direta ou indiretamente
ligado a realidade empirica, o mito é um modelo algoritmo que fornece
os instrumentos conceituais necessarios para vislumbrar o real de
maneira proviséria. Sobre uma base que se pretende imutdvel (uma
estrutura “permanente”), o mito € uma fonte de crencas individuais e
coletivas, que ao mesmo tempo, busca fixar hébitos de agdes.

Sabemos que o texto escrito pode fazer abstracao do mito,
isolando-o do contexto da prética de sua enunciacdo, que, muitas
vezes, sdo indeterminados e ambiguos. O pensamento cientifico se
apresenta como uma forma de ideologia paralela a outros tipos de
pensamento como o mitico e o religioso. Todavia, concordamos com

32 Assim, o Jakore, ou seja, “enganar”, que é um importante recurso que regulariza a
relacdo com os individuos de outras sociedades, pode ser visto como um tipo de estratégia
proposicional axiomdtica.

3% Sobre esta questao, lembramos a formula bésica de Lévi-Strauss (1964, p. 205), do
processo de transformacdo mitica: “quand on passe d'un mythe a I'autre, I'armature se
maintient, le code se transforme et le message s’inverse”.
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Nietzsche (in: RORTY, 1995, p. 115), que afirma que as verdades que
a ciéncia anuncia sdo imanentes a uma dada sociedade e a um tempo
determinado. Assim, o pensamento cientifico ndo detém “o” método,
mas sim “um” método de buscar “verdades”. Mas como evitar as
atitudes reducionistas adjacentes a certas formas de atividade
intelectual? Crépeau (comunicacdo pessoal, 1996) responde que é
através do holismo, do principio hierarquico de Dumont (1992), da
consideracdao do contexto de enunciacao e de acao, e do abandono
da nocgdo de representacdo que se consegue: “estes elementos me
parecem ser essenciais para pensar de maneira ndo reducionista a
etnologia das sociedades que visitamos. Esta nova formulacao permite
uma maior aproximacdo logica, pragmatica e retdrica, no sentido que
percebia C. S. Peirce no inicio do século vinte” (id.).

A partir das andlises estruturalistas e do pensamento peirceano,
ressaltamos que, em um par de elementos, ha sempre um terceiro
elemento incégnito, um propulsor do processo relacional, nao através
de uma mediacdo unificadora, mas pela intencionalidade e pela
constatacdo da efémera estabilidade que os impulsiona a constante e
frustrante busca de equilibrio um no outro. A ideologia guarani é um
tipo de pensamento especulativo baseado na acédo; desta forma os Mbya
recusam a possibilidade de uma razao “pura”, universal e necessdria:
“para nos, feko é tekoram, quer dizer que também é orientado para o
futuro, porque é nossa maneira de agir. Assim, o nhande rekoram idjypy
[como eles chamam seus mitos] é muito mais que uma histéria, ele
nos mostra a boa maneira de viver. Entao, para nds, o mais importante
€ praticé-lo, nao basta té-lo somente na cabeca, porque feko é nossa
vida!”, afirma nosso informante mbya Leonardo Vera. O pensamento
guarani € holista, pois estabelece que todas as partes do seu sistema
sdcio-cultural e cosmoldgico s6 fazem sentido em relacdo a Yvy mara
ey, sendo esta considerada o todo que as engloba. Assim, para os Mbya,
elementos como a poaraei, as rezas noturnas, o ritual dos ossos, a
mobilidade, a reciprocidade etc., s6 fardo sentido se relacionados com
a totalidade que os organiza. Investido de um movimento especulativo
em direcdo do mundo empirico, o pensamento mitico guarani se
apresenta como o momento de um processo mais amplo de sintese.
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Partindo de nossa andlise e da visao de Lévi-Strauss (1971, p. 605),
que proclama a unidade do pensamento e do mundo (‘o pensamento
e o mundo [...] sio duas manifestacoes correlatas de uma mesma
realidade”), concluimos que ideologia e atitudes, vistas aqui como a
totalidade das atividades humanas, podem ser antagonicas, mas
necessariamente relacionais. Assim, a divisdo entre estes dois dominios
é vista aqui como residuo do processo analitico.

A nosso ver, o mito se transforma (no sentido de LEVI-
STRAUSS, 1964) em, ou gera praticas a partir do contexto histérico
e através do consenso entre individuos de sua sociedade de origem.
Por exemplo, é a partir do personagem guarani Nhaderu Mirim que,
no processo de “triangulacao”, os Mbya estabelecem o “sentido prético”
do mito. O Kesuita é o que podemos chamar de agente proposicional
de transformacg6es miticas, pois ele pode ser visto como o terceiro
elemento semidtico, ou uma metamorfose do personagem mitico
Kuaray, fundido aos jesuitas das Missdes. Desta forma, o pensamento
guarani sai do dominio mitico em direcdo a diacronia a partir desta
operacdo, que Bourdieu (1994, p. 9) denomina “filosofia da acao” (ou
“philosophie dispositionnelle”) que, segundo ele, “se afirma a partir
das potencialidades inscritas nos corpos dos agentes e dentro da
estrutura das situacdes onde eles agem ou, mais exatamente, em suas
relacbes” (id.). Este principio esta em oposicdo ao que denominamos
fetichismo da mitologia pura, onde um mito é transformado somente
através da interferéncia de um outro mito ou (fragmento). Assim, um
mito ndo modifica um outro mito, mas é transformado em sua
comunidade de origem, através das atividades comunicacionais e das
prdticas cotidianas efetivas dos individuos, o que denominamos
intersubjetividade disposicional. Desta forma, o contexto histérico é
reintroduzido no pensamento mitico pela intervencdo de agentes
sociais. A transformacdo do mito em acdo €, a0 mesmo tempo, uma
atividade individual e coletiva necessariamente tedrico e pratico, pois
¢ unicamente através de cada individuo que o grupo chega a um
consenso sobre o seu significado e uso.

No decorrer dos séculos que nos separam da chegada dos
primeiros Europeus no continente americano, conceitos de origem
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mitica, como o de Terra sem Mal, sofreram mudancas de significacéo,
principalmente em funcdo das adaptacdes aos novos contextos
historico, social e economico. Assim, de acordo com a nossa andlise,
constatamos que a Terra sem Mal é uma expressdo adotada
provavelmente a partir do contato e, especialmente, da experiéncia
jesuita. De fato, ela é o resultado da interpretagdo guarani, como, por
exemplo, a fusao de um conceito genuinamente cristao “paraiso” a
estrutura ideoldgica autdctone ja existente. Sabemos que, a maioria
das comunidades mbya atuais foram construidas sobre antigas aldeias
guaranis, ruinas das missoes religiosas, outras construcdes historicas,
ou em suas proximidades. Como as missoes jesuitas, cidades como
Buenos Aires, Assuncdo, Sao Vicente entre outras também foram
erguidas sobre espacos anteriormente ocupadas por grupos de cultura
guarani. Os tltimos dados arqueoldgicos (M.A. de Masi, comunicagao
pessoal, 1999) atestam que os Guaranis ja estavam presente na regiao
sul e sudeste do Brasil desde 750 DC, e ndo 1400 DC, como se afirma
correntemente. Estas informacdes confirmam entdo que os Guaranis
ocupam estas terras hd mais tempo que se pensava, atestando a
continuidade de sua presenca também sobre a costa brasileira.

Como os mitos, todas as sociedades e culturas humanas estdo
em constante transformacdo. Considerando a extrema capacidade de
adaptacdo desenvolvida pelos Guaranis no decorrer dos séculos de
contato, acreditamos que, a partir dos dispositivos internos que
garantem a continuidade do seu modo de ser, estes povos permanecerao
resistindo diante dos constantes assaltos da sociedade envolvente.
Os mitos hoje fazem parte de um verdadeiro “arsenal” cultural de
resisténcia étnica. Nesta perspectiva, o discurso sobre a
“tradicionalidade”, o conceito de Yvy mara ey e outras crencas,
constituem categorias emergentes de uma teoria autéctone do contato.
Finalmente, o conceito de “Terra sem Mal” pode ser visto aqui como
uma tentativa de retorno ao espaco ecoldgico anterior a conquista
européia, assim como o personagem Kesuifa é uma tentativa guarani
de re-apropriacdo de sua historia, alienada pelo violento processo
ocidental de colonizacao.
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From the beginning of the twentieth century the Guarani moved
from the interior of the southern forests of south America, where they
had lived for centuries, towards the coast of Southern and Southeastern
Brazil. They were in search of Yvy mara ey, a land without evil located
near the sea. Recently this native people achieved greater visibility
because of their struggle for land in these coastal regions, where they
can continue to live according to their cultural values. This article
proposes to: a) analyze the myths which are still in circulation among
all the Mbya-guarani peoples along the Brazilian coast; b) show how
mythology can justify and also guide practices through the study of
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RESUME

Depuis le début du XXe siecle les Indiens guarani se sont
déplacés des foréts méridionales de I’Amérique du Sud, ou ils
habitaient depuis des siecles, vers la cote sud et sud-est du Brésil.
Selon eux, ils y étaient a la quéte de Yvy mara ey, une “Terre sans
Mal”, un paradis environnant la mer. Depuis peu de temps ces
autochtones ont réussi une plus grande visibilité a cause de leurs
efforts pour s’assurer des terres dans ces régions ou ils puissent
continuer a vivre selon leur culture. Le propos du présent article est

Linguagem em (Dis)curso, Tubardo, v. 3, n. 1, p. 225-272, jul./dez. 2002 271
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RESUMEN

Desde el principio del siglo veinte los indios Guarani se movieron
del interior de los bosques del sur de América del Sur, donde ellos
habian vivido durante siglos, en direccion a la costa del sur y del
sudeste de Brasil. Ellos buscaban Yvy mara ey, una Tierra sin mal
ubicada cerca del mar. Recientemente ellos lograron visibilidad mayor
debido a esfuerzo en mantener como suyas la tierra en estas regiones,
donde ellos pueden seguir viviendo segun los principios de su cultura.
Este articulo propone a: i. analizar los mitos de los que todavia estdn
en circulacion entre todos los pueblos Mbya-guarani en la costa
brasilefia; ii. mostrar cémo la mitologia puede justificar y también
puede orientar précticas, a través del estudio de mitos, los movimientos
de las poblaciones Guaranis y teorias de accion.

Palabras-Clave: Lenguage, pragmatismo, antropologia, indios
Guarani.
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