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Resumo:

O objetivo deste artigo é apresentar os resultados de investiga¢des efetuadas junto
ao Grupo de Pesquisas Linguagem e Cultura, do Programa de P6s-Graduacdao em
Ciéncias da Linguagem da Unisul. Partimos de uma analise bibliografica enfocando
um quadro tedrico centrado principalmente no “pragmatismo” (Charles S. Peirce),
no “neo-pragmatismo” (Richard Rorty) e na “filosofia poés-analitica (Donald
Davidson). Buscamos destacar algumas importantes questdes concernentes a
relacdo entre crencas, especificamente as mitologicas, e praticas entre os indios
Guarani. Com isto, pretendemos aprofundar os conhecimentos sobre esse
seguimento da populac¢ao brasileira e contribuir num debate teérico central para as
Ciéncias Humanas.

Palavras-chave: indios Guarani; Mito; Pragmatismo.

Resumo

La objektivo de Ci artikolo estas prezenti rezultojn de esploroj efektivigitaj de la
eksplora Grupo de lingvo kaj kulturo, de postgrado scienca kaj lingva programo de
UNISUL. Ni komencas el litaratura recenzo enfokusigante teoria kadro centrita Cefe
en “pragmatismo” (Charles S. Peirce), la “nov-pragmatismo” (Richard Rorty) kaj
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“Dynamique religieuse des authoctones des Amériques” (2012), dentre outros.
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“post-analitika” filozofio (Donald Davidson). Ni celas reliefigi iujn gravajn
demandojn pri la rilato inter kredoj, specifemitaj mitaj, kaj praktikoj inter la
Gvarania indianoj. Kun ¢i tio, ni celas antauenigi nian komprenon de tiu sekvado de
la logantaro kaj kontribuas en centra teoria debato por la Homara Sciencoj.

S'Iosilovortoj: Gvarania indianoj; Mito; Pragmatismo.

Abstract:

The present paper presents the results from investigations carried out with the Grupo
de Pesquisas Linguagem e Cultura, at the Programa de Pés-Graduagdo em Ciéncias
da Linguagem at Unisul, based on a bibliographical analysis on the theories on
pragmatism (Charles S. Peirce), on neopragmatism (Richard Rorty), and on the post-
analytical philosophy (Donald Davidson). Some important issues related to the
relation among beliefs, specifically mythological ones, and to some practices among
the Indians from the Guarani are emphasized. The goal is to deepen the knowledge
on that part of the population of that state in Brazil, in order to contribute to a
central theoretical debate to the Human Sciences.

Key words: Guarani Indians; Myth; Pragmatism.

Introducao

Considerando os mais de quinhentos anos de contato, os Guarani
constituem um exemplo de sociedade que conseguiu sobreviver, preservando os
aspectos mais considerados os mais importantes de sua cultura como a religido,
organizacao social, lingua, mito e ritual. Contudo, esses autéctones, que no Brasil
tiveram populag¢oes inteiras dizimadas, continuam a sofrer um violento ataque de
seguimentos da sociedade nacional. Os Guarani formam uma das sociedades
indigenas brasileiras mais numerosas, tendo uma extensa bibliografia. Atualmente
existem quatro grupos guarani: Chiriguanos na Bolivia, Kayowa, Chiripa ou

Nhandeva* e Mbya, distribuidos no centro oeste, sul e sudeste do Brasil, Paraguai,

4. 0 povo Chiripa é o resultado da fusio de trés grupos de culturas diferentes: os Apapocuva, 0s
Oguauiva e os Taningua (Nimuendaju, 1987).
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Argentina e Uruguai. Os Guarani atuais chegaram ao litoral do Brasil no final do
século XIX, provenientes do interior da América do Sul (Paraguai, Argentina e do
estado brasileiro do Mato Grosso do Sul), for¢ados pela invasdo de suas terras por
colonizadores e em busca de Yvy mara ey, a “Terra sem Mal”, um paraiso mitico
além mar.

Os principais fatores de reforco aos esteredtipos etnocéntricos
ocidentais contra as popula¢des indigenas sdo a ma-fé e o desconhecimento de sua
propria historia e caracteristicas atuais. Paradoxalmente, o Guarani é considerado
“o Indio classico”, simbolo nacional, imagem do nativo brasileiro, tema de 6peras e
de literatura. O pesquisador paraguaio Léon Cadogan (1946) insistiu sobre o fato
de que esses indios sdo aparentemente tao conhecidos, que estuda-los pareceria
supérfluo. Todavia, o autor (id.) afirma que esse conhecimento ainda é superficial.
Segundo o notério antropologo Egon Schaden (1963, p. 83), natural da cidade
catarinense de S3ao Bonifacio, com o intuito de evitar generaliza¢des reducionistas
é fundamental fomentar pesquisas de campo que abordem contextos especificos,
pois, “é necessario... insistir sobre a urgéncia de se retomar os estudos desta
cultura com referéncia as suas variantes regionais” (id.). Décadas ap6s, o Guarani,
assim como todos os outros indios, ainda é visto pelo Branco como vagabundo,
preguicoso, bébado, feio, sujo e ladrao, a margem da popula¢do brasileira. Para
alguns, estes indios “ndo sao nem mesmo brasileiros” (ibid.), ndo tendo, portanto,
nenhum direito a qualquer reivindicacao. Isto se deve principalmente ao fato de se
recusar a ser “civilizados”. Por outro lado, contrariamente aos indios da regido do
Xingu, por exemplo, o Guarani carrega consigo a imagem do nativo integrado,
portando roupas ocidentais e fala portugués. Todavia, para sobreviver o Guarani se

viu obrigado a incorporar certos aspectos da cultura européia a sua cultura
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milendria, se adaptando em parte.

Sobre o litoral sul e sudeste brasileiro encontra-se uma grande
concentracao de Mbya e de Chiripa, habitando o territério onde viveram os Carijo-
guarani, seus ancestrais historicos, até o século XVII. Esses lugares sdo importantes
pontos de referéncia étnica para o deslocamento dessas popula¢des, uma vez que
eles ainda possuem nomes guarani e que esta nomenclatura se refere a topografia
local, demonstrando grande conhecimento sobre as caracteristicas ecoldgicas desta
regido. Esses Guarani 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 esses amba estao localizados nos
mesmos limites geograficos observados pelos cronistas na época da conquista
(Litaiff, 1999).

Diante deste quadro, foi extremamente importante realizarmos novos
trabalhos junto as comunidades guarani, em detrimento de pesquisas que possam
reduzir as caracteristicas de cada contexto a uma visdo generalizadora desse povo.
Pesquisamos entdo, durante doze anos, todas as aldeias dos indios Mbya-guarani
das regides sul e sudeste do Brasil, especificamente no Estado de Santa Catarina,
com o objetivo de constituir uma etnografia centrada na relagdo entre discurso
mitico e praticas sociais, especialmente sobre a ligagdo entre o mito de Yvy mara ey
(“Terra sem Mal”) e a mobilidade, aspectos fundamentais da cultura guarani. Em
funcao do trabalho realizado pelo Laboratério de Etnologia Indigena do Museu da
UFSC, percebemos um expressivo aumento da quantidade, tamanho e qualidade
das terras ocupadas pelos Guarani em Santa Catarina (de apenas duas areas até
1994, para 20 até este ano). Consequentemente, constatamos um significativo

crescimento populacional e maior visibilidade no cenario sécio-politico regional, o
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que possibilitou a negociacdao do atendimento de antigas reivindica¢des como, além
de boas terras, postos de saude e escolas diferenciadas, apoio as atividades
agricolas, fundamentais para sua sobrevivéncia, e um importante aumento de
informacdes bibliograficas.

Quase todos os autores da area (Melia, 1987) concordam sobre a
importancia fundamental do conceito de teko “costumes, habitos”, e sobre o fato
que os Guarani circulam sobre o litoral principalmente por causa do mito de Yvy
mara ey, a Terra sem Mal. Entretanto, até pouco tempo, ndo existiam etnografias
que analisassem de maneira mais profunda este mito como uma orientagdo
possivel dos deslocamentos de populacao ao litoral brasileiro. Consequentemente,
em nossas pesquisas utilizamos dados etnograficos como campo de demonstracao
de hipoteses concernentes a relacdo entre o pensamento mitico e as praticas
sociais indigenas. Para tanto, analisados os encontros e desencontros entre a
epistemologia ocidental e o pensamento guarani, através dos conceitos de “habito”
(Charles Sanders Peirce) ou “habitus” (Pierre Bourdieu), buscando contribuir para
melhor e mais ampla compreensao das caracteristicas especificas desta cultura e

sociedade.

Teorias da crenca e da verdade

Nos estudos sobre mitos, uma das questdes que ainda provoca muita
polémica entre os autores é a relagdo entre mito e a¢do. A fim de melhor
compreender esse problema, estabelecemos como ponto de partida, abordar a
teoria do conhecimento de Immanuel Kant, a teoria socioldgica de Emile Durkheim,
assim como as criticas das nog¢des de crenca, verdade e realidade formuladas pelo

pragmatismo (Durkheim, 1955/1981), intimamente relacionadas ao conceito de
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habito.

A dicotomia “pensamento/mundo” é uma heran¢a da tradicao
platonico-aristotélica, trazida ao centro do pensamento moderno por René
Descartes e, posteriormente, pelo pensador prussiano Immanuel Kant
(1781/1974). Conforme Kant, a “verdade” como uma correspondéncia entre mente
e objeto, questionando-se sobre qual é o principio geral da verdade e do
conhecimento. De acordo com o fil6sofo, a l6gica como regra universal e necessaria
do pensamento, deveria fornecer esse principio. Todavia, um conhecimento pode
estar correto em relacdo a sua forma, mas estar em contradicdo com o seu objeto.
Se a légica ndo pode descobrir os erros do conteudo, ela seria entdo insuficiente
para construir uma verdade material. Logo, ndo se pode afirmar a verdade dos
objetos da realidade sem ter informacgoes sobre eles. Os julgamentos “sintéticos a
priori” (a combinacdo das categorias a priori do racionalismo com as sintéticas do
empirismo) seriam os principios de verdade da “doutrina” que Kant denomina “A
Critica da Razao Pura” (id.), que fundaria as crencas do saber filosofico e cientifico
ocidental.

Durante suas ultimas aulas ministradas na Sorbonne (realizadas entre
1913 e 1914)°, Emile Durkheim buscou renovar o racionalismo francés através de
uma apresentacdo critica do pragmatismo, principalmente o de Willian James

(1968). A partir de sua obra Les formes élémentaires de la vie religieuse (1912)°, o

5. Este curso foi publicado postumamente, apds o apelo de Marcel Mauss, sob o titulo Pragmatisme
et Sociologie ([1955] 1981 - traduzido para o portugués por Aldo Litaiff, 2004). Como sublinha R.
Crépeau (1996, p. 18): “O curso de Durkheim na Sorbonne (1913) que Mauss (1925) qualifica de
‘coroamento da obra filoséfica de Durkheim’, reconstituido por A. Cuvillier a partir de notas de dois
estudantes e publicado pela primeira vez em 1955, é ainda mais interessante porque se segue ao
aparecimento, em 1912, da obra mestre de Durkheim: Les formes élémentaires de la vie religieuse,
onde ele retoma essencialmente as conclusdes formuladas em 1901-1902 sobre a questdo das
classificagdes”.

6. Nesta obra E. Durkheim ([1912] 1991) expde sua teoria socioldgica do conhecimento.
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fundador da escola francesa de sociologia analisa os conceitos de verdade,
realidade e representacao. Durkheim opds 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, esta ligada,
necessariamente, a historia e a vida humana. Seguindo o método cartesiano,
Durkheim sustenta que as categorias aristotélicas do espirito sdo universais e que
as principais tém sua origem nas crengas religiosas “primitivas”. Entretanto,
conforme o autor, se a religido é “uma coisa social”, consequentemente, as
representacoes religiosas sdo representagdes coletivas. Logo, as categorias que
seriam a esséncia de nosso saber sdo de origem religiosa, e, desta maneira, devem
ser também coisas sociais, impessoais, produtos do pensamento coletivo
(Durkheim, [1912] 1991, p. 51-53). Em suma, para o iminente soci6logo francés, a
fonte e o fundamento do conhecimento é a sociedade, sendo ela a garantia da
verdade e, consequentemente, da realidade.

Todavia, no viés pragmatista, a divisdo entre pensamento e agdo é
conceitual; consequentemente, ndo existe fracionamento, mas relacao. Com a teoria
da continuidade e da causalidade, o abismo entre o pensamento e o mundo, o “salto
mortal” do conhecimento, desaparece. Para que o saber seja possivel, deve haver
um parentesco entre o real e o pensamento, isto ¢, um monismo, pois, para esses
autores, o “real” é a base do conceito (Durkheim, 1981, p. 93). De acordo com os
pragmatistas: 1- os conceitos sdo recursos para o saber, porque eles tém também
uma funcao pratica, eles orientam nossas a¢oes; 2- o conhecimento é um meio de
entrar em relagdo com a realidade. As consequéncias desses pontos de vista sdo a
continuidade entre o sujeito e o objeto, e a similaridade entre o pensamento e o

mundo.
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A partir de uma abordagem darwiniana das caracteristicas dos seres
humanos, os pragmatistas observam que as palavras sdo instrumentos de
integracdo dos individuos ao seu meio, e ndo uma tentativa de representar a
natureza. O filésofo norte-americano Charles Sanders Peirce (1978, p. 130)
completa essa visdo com a definicao de crenga como um habito da a¢do. De acordo
com o autor, a teoria da “verdade como cépia da natureza” produziria uma visao
fragmentada do mundo, pois ela separa pensamento e realidade. Ao contrario,
segundo Peirce (id., p. 220), o que caracteriza a realidade das coisas é o tecido de
influéncias causais que elas exercem umas sobre as outras. O conceito de “habito”’,
de Peirce ou “habitus”, do socidlogo francés Pierre Bourdieu tem importancia
central para a compreensao da questdo das crencas e das a¢gdes humanas, nos
auxiliando na andlise da relacdo entre mitologia e praticas sociais dos indios Mbya-
guarani. Vimos que, de acordo com Peirce, o carater essencial da crenca é o de
estabelecer habitos de a¢do, regras de conduta, ou seja, estar pronto a agir de certa
maneira em dadas circunstancias e quando ai se é impelido por algo que leva a
acdo, isto que é um habito, e o habito deliberado ou auto-controlado é
precisamente uma crenca. Os habitos sdo o sentido de um pensamento, e esse
sentido se encontra na a¢do (Peirce, 1977, p. 195). Os habitos seriam entdo em si
mesmo tendéncias a acdo resultantes das experiéncias anteriores de uma pessoa.
De acordo com Peirce (1977, p. 261) a atribui¢do de uma significacdo a um signo e
arelagdo deste com o seu objeto é estabelecida pelo sujeito através de seus habitos.
Segundo Bourdieu (1972, p. 174-175), a pratica é “o produto da relacao

dialética entre uma situacdo e um habitus, entendido como um sistema de

disposicdes duraveis e transponiveis, que, integrando todas as experiéncias

7. Segundo Durkheim ([1912] 1991, p. 720): “..nos individuos, pelo simples efeito da repeti¢io,
maneiras de agir ou de pensar se fixam e se cristalizam sob a forma de habitos”.
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passadas, funciona, a cada momento, como uma matriz de percep¢des, de
apreciacdes e de acdes.. Principio gerador duravelmente montado de
improvisagdes reguladas..., 0 habitus produz praticas que, ... ndo se deixam deduzir
diretamente nem das condi¢des objetivas, ..nem das condi¢des que produziram o
principio duravel de sua producao: s6 se pode entdo considerar estas praticas a
condicdo de relaciona-las com a estrutura objetiva, definindo as condi¢des sociais
de producdo do habitus que as engendrou com as condi¢cdes de elaboragdo desses
habitus, isto é, a conjuntura..” (id., p. 178-179). Em sua Praxéologie, Bourdieu
(1972, p. 9-10) considera que a agao humana € a condi¢do primeira de um saber
cientifico do mundo social, colocando-a, desta maneira, no centro da teoria do
conhecimento. O habitus estaria entdo na origem da producao da ordem e da
construcdo da teoria da pratica, ou o principio 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 sdo constitutivas do
senso comum (id., p. 126). O habitus seria o principio produtor e organizador da
atividade pratica voluntaria.

Todavia, o conceito de habitus apresenta algumas caracteristicas que
devem ser adaptadas a problematica indigena. Esta noc¢do tdo geral parece eficaz
para analisar as sociedades complexas necessariamente ligadas a de “campo’,
espaco social que fornece a uma sociedade humana um modelo de agdo, que a
caracteriza. A autonomia e a impermeabilidade dos diferentes campos de uma
mesma comunidade sdo caracteristicas inadequadas para compreender as
sociedades indigenas. Entretanto, podemos ver as sociedades indigenas como
campos da sociedade nacional, com fronteiras bem definidas (Litaiff, 1996). Sobre

o plano ideolégico, a mitologia instaura o descontinuo, produzindo assim
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diferentes campos ou diferentes “dominios cosmolégicos”: o mundo terrestre, o
mundo aquatico e o mundo subterraneo etc. (Lévi-Strauss, 1985, p. 151-153).

O fil6sofo norte-americano Richard Rorty (1979) critica a concepc¢ao de
conhecimento da filosofia tradicional cartesiana e kantiana, afirmando que o
vocabulario da filosofia do século XVII é ineficaz para resolver os problemas de
hoje, devendo entdo ser substituido. Em sua tese relativista e historicista, ele segue
a concepcdo de Peirce de conhecimento como crenca, e de Wittgenstein (1995) da
linguagem como instrumento e ndao como espelho da natureza, ou seja, uma
tentativa de refletir de forma acurada os objetos do mundo. De acordo com essa
concepgdo pragmatica, o conhecimento é uma questdo de conversagdo e de pratica
social, pois, compreendemos o conhecimento quando compreendemos a
justificacdo social da crenca; em consequéncia, ndo se deve vé-lo necessariamente
como uma copia da realidade.

O aspecto social da linguagem, sublinha o filésofo norte-americano
Donald Davidson (1994, p. 1-16), é o elemento essencial (mais que a significacdo)
no processo de comunica¢do. Esse autor (id.) aborda a relagdo entre nosso
conhecimento da mente dos outros seres humanos, em particular de suas crencas,
e do nosso conhecimento de eventos, estados e objetos fisicos. Ele sustenta que o
sentido emerge através da inten¢do do sujeito de se comunicar, e que esse nao €
necessariamente predeterminado. Assim, quando ha consenso entre duas pessoas
no processo de comunicagio, existe acordo de opinides, a duvida é eliminada®

»n9

Davidson (1994b, p. 48) propdoe um modelo de “triangulacdao”” que liga o locutor e

o intérprete aos objetos do mundo, onde esses trés elementos ocupam os trés

8. Para Durkheim (1991, p., 719) a conversa¢do é um ato social que consiste em uma “troca de
conceitos”.

9. A “triangulacdo” é o paradigma do “jogo de linguagem”, no sentido que o da L. Wittgenstein
(1975).

24



2015 - Ano I - Volume I - Numero IV ISSN - 2358-7482

vértices do triangulo: “existem trés tipos de conhecimento correspondendo aos
trés vértices do tridangulo: o conhecimento de nossas proprias mentes, o
conhecimento de outras mentes, e o conhecimento do mundo compartilhado.
Contrariamente ao empirismo tradicional, o primeiro desses saberes é o menos
importante, pois se nos o temos, temos também os outros”. Assim, para Davidson, a
ideia 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 outra mente e aquela do mundo fisico compartilhado. A
comunicac¢ao, e o conhecimento de outras mentes que ela pressupde, é a base do
nosso conceito de objetividade, de nosso reconhecimento de uma distingao entre
crenca verdadeira e crencga falsa.. A comunicacdo com outros seres humanos é a

base do conhecimento...” (ibid., p. 49).

Os estudos sobre mito

Os estudos mais importantes sobre a mitologia das populagdes
indigenas sdo certamente os do antropoélogo belga Claude Lévi-Strauss. Os
conceitos centrais na andlise mitoldgica de Lévi-Strauss foram herdados da Escola
Socioldgica Francesa (Durkheim e Mauss), da linguistica (Saussure e Jakobson - o
conceito de estrutura), e da psicandlise (a no¢do de transformacdo). Assim, o
conceito de “transformacdo” e o de estrutura formam o centro da analise 1évi-
straussiana do mito. Lévi-Strauss, que inicialmente tinha um projeto
essencialmente filoséfico, toma a etnologia como campo de demonstragdo empirica
de suas hipoteses sobre o apriorismo e o universalismo do “Espirito Humano”. Ele
busca os principios das leis mentais humanas e assim sua problemadtica se

aproxima a de Kant (Lévi-Strauss, 1964, p. 18-21; Kant, [1781] 1974, p. 23-28).
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Como vimos anteriormente, Kant funda uma oposicao radical e irredutivel entre as
nocodes de sensivel e inteligivel. Os objetos da experiéncia seriam inacessiveis as
categorias do entendimento, assim conheceriamos somente representacdes desses
objetos. Entretanto, seguindo outro caminho, Lévi-Strauss, tenta abolir esta
heterogeneidade entre o “sensivel” e o “inteligivel”, propondo sua continuidade,
pois, um dos objetivos do estruturalismo é o de lancar pontes entre o pensamento
e o mundo.

Lévi-Strauss utiliza a nocdo de “esquema conceitual” que mediaria a
relacdo entre as duas categorias kantianas. Esse esquema comandaria e definiria as
praticas humanas: “..acreditamos que entre praxis e praticas se intercala sempre
um mediador, 0 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... O espirito
vai, assim, da diversidade empirica a simplicidade conceitual, em seguida da
simplicidade conceitual a sintese significante” (Lévi-Strauss, 1962, p. 173-174). A
partir do conceito de signo, Lévi-Strauss (1964, p. 22) coloca o inteligivel no
interior do sensivel anulando assim a heterogeneidade radical entre eles. Seguindo
Durkheim, Lévi-Strauss declara que sendo “o Espirito” impessoal, esta seria entao a
condicdo necessaria da universalidade da verdade: “nos colocando em busca de
condi¢bes aos quais os sistemas de verdade se tornam mutuamente conversiveis,
podendo entdo ser percebidos simultaneamente por varios sujeitos, o conjunto
destas condi¢cdes adquirem o carater de objeto dotado de uma realidade propria e

independente de todos os sujeitos” (ibid.: 19)°. Lévi-Strauss (ibid., p. 14) afirma

«

10. P. Ricoeur (Lévi-Strauss, 1964, p. 20) qualifica a filosofia Lévi-Strauss de “.. kantismo sem
sujeito transcendental”, acrescentando em nota de rodapé, que a concepgao de inconsciente para ele
é “..antes um inconsciente kantiano que freudiano, um inconsciente categorial sem referéncia a um
sujeito pensante... homélogo a natureza .., (id.) ou impessoal.
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que suas Mitolégicas seriam outras versdes dos mitos amerindios: “assim, esse
livro sobre os mitos é um mito”, conclui o autor. A partir de um “mito de referéncia”
e de outros mitos de varias 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.

O autor pretende assim, demonstrar a unidade ou a universalidade do
Espirito Humano. 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 légico, o pensamento mitico. A caracteristica essencial
desse tipo de pensamento é a transformagdo, relacionada necessariamente ao
processo de interpretacio. Mesmo com algumas contradi¢cdes em suas andlises
estruturais, como a definicdo imprecisa do conceito de transformacao, Lévi-Strauss
determinou principios de operacio bem precisos'!. A partir do c6digo binario e da
homologia (metafora) as transformacgdes siao efetuadas. Esse método permite
ordenar um conjunto de mitos em uma série, formado desta maneira um grupo.

Sobre a relagdo entre mito e a¢do, conforme Jean Pouillon (1993, p.50),
existiriam inimeras narrativas miticas onde o comportamento dos heroéis ilustra
regras sociais opostas aquelas em vigor na sociedade e que elas sdo construidas
para responder as indagacdes, metafisicas ou ideoldgicas, ou seja, para explicar o
mundo. Todavia, por que os personagens mitoldgicos apresentam praticas sociais
invertidas? Por que os indios iriam “explicar o mundo” por meio dessas narrativas
que reproduzem justamente comportamentos anti-sociais? Se seguirmos a

argumentacao de Lévi-Strauss (1973, p. 208-209) a respeito dos indios Tsimshian,

11. Para uma critica do estruturalismo, ver também P. Bourdieu (1994, p. 19-24).
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o mito pode expor um sistema de idéias invertidas, como uma imagem em um
aparelho fotografico, que pode se referir as instituicoes reais:

a relacdo entre mito e os dados é certa, mas ndo sob a forma de
representacdo. Ela é de natureza dialética (..) as instituicdes
descritas nos mitos podem ser inversas as institui¢des reais (...) o
mito busca exprimir uma verdade negativa. Nossa concepc¢ao das
relacdes entre o mito e a realidade restringe, sem duvida, a
utilizacdo do primeiro como fonte documental (...) renunciando a
procurar no mito um quadro sempre fiel da realidade etnografica,
n6s ganhamos um meio de acesso, algumas vezes, as categorias
inconscientes (...) uma das orientagdes (do mito) corresponde em
um sentido, a uma “leitura” direta das suas instituicdes, em outro,
ao sentido oposto.

Como exemplo, analisando o mito de Kamikwakushit entre os indios
« Montagnais » do Canad4, R. Savard (1977) faz uma reflexdo sobre o rir indigena.
O autor aborda o problema das inversdes miticas através de historias que tratam
de personagens maléficos ou comicos, que seriam exemplos de comportamentos
anti-sociais. Assim, Kamikwakushit simbolizaria o anti-herdi, pois suas acoes
seriam anti-exemplos, que provocariam o rir junto a esses indios. Para Lévi-Strauss
(1958, p. 227-256) o pensamento mitico é constitutivo de oposigoes e de
repeticoes, onde a func¢do seria a de manifestar a estrutura do mito. Partindo
dessas concepcoes, 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

»12

pratica” (Litaiff, 1999). Entretanto, existiria uma espécie de “anti-légica”** no

pensamento mitico? A nosso ver, a “contradi¢do” vislumbrada entre pensamento

12. Segundo Durkheim (1981, p. 159-161; 1991, p. 162-248), o mito é “uma doenca do
pensamento” ou “o escandalo l6gico”.
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mitico e pratica social é uma consequéncia da qualidade temporal da realidade
humana. Sendo esta realidade dindmica, o mito - que, como vimos, pode ser uma
orientacdo invertida - indica um modelo que precisa sempre ser re-interpretado e
adaptado pelos individuos em suas sociedades. Assim, existiria um desacordo
aparente entre esse tipo de pensamento e praticas sociais. Nao obstante, com a
atribuicio de sentido ao mito® pela comunidade indigena, esta divergéncia
desaparece. Para Lévi-Strauss, esse é o aspecto fundamental da filosofia indigena:
“..quando um esquema mitico passa de uma populacao a outra... o mito comecga por
se empobrecer e se torna confuso. Mas podemos empreender uma passagem no
limite onde... 0 mito se inverte e ganho de novo uma parte de sua precisdo...” (Lévi-
Strauss 1973, p. 212, 223).

Sabemos que o mito tem uma importante funcdo comunicacional. A
comunicacdo se desenvolve entre pessoas que compartem a mesma cultura, isto é,
“uma maneira comum de pensar” (Pouillon, 1993, p. 40). Podemos reportar as
caracteristicas e definicbes de mito ao modelo de “triangulagdao” de Davidson.
Assim, o mito pode ser visto como uma:

..histéria ano6nima que circula (..) porque ela ainda “fala”, faz
sempre sentido, para aqueles que a transmitem (..) o mito é
inseparavel do triangulo pragmatico (Eu, Tu, Ele) no qual se
articulam uma série de instrucées que permitem a circulacio do
saber narrativo () Esse dispositivo terndrio,
narrado/narrativa/narrador, se insere no local exato da
versatilidade do discurso (..) para fixa-lo. Todo novo ato de
recitacdo da histodria, toda atualizacdo do discurso, colocara o novo
narrador (ex-ouvinte) na mesma cadeia recorrente da transmissdo
do discurso. O tu que se dirige a mim (...) tem, desta forma, um
valor fundamental no processo de comunicacdo (...) A propriedade
primeira do mito é, entdo, a de ser um evento do antncio que

13. Para G. Frage, o sentido sdo todas as afirmacdes sobre um objeto, que ¢ sua referéncia. O sentido
é entdo o pensamento.
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atravessa a grande cadeia dos seres de um grupo social, e que faz
circular uma histéria que nao diz respeito a ninguém
especificamente, mas que faz sentido para todos. (LITAIFF, 1999:
52-54)

Da teoria a pratica

Sobre as cosmologias amerindias, o antropélogo canadense Robert R.
Crépeau (1997a, p. 8) declara que estas continuam essencialmente abertas a
circulacdo de um dominio a outro e escapam, em consequéncia, a dicotomizag¢ao ou
ao diadismo que a epistemologia estabeleceu como um ideal. Para Crépeau (1996,
p- 27) os mitos descrevem fronteiras topolégicas entre dominios, ou “campos”
(Bourdieu, 1994), e as interagdes entre seus elementos humanos e ndo humanos. O
autor (Id.) observa entdo que a idéia de representacdo é a resposta dada a questao
do tipo, “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 rea¢do aos
ataques religiosos de que ela foi objeto) até torna-lo dicotémico, isolando um
dominio interno (a natureza intrinseca do objeto, o objeto em si mesmo) que
escaparia ao dominio externo das aparéncias (aquele de suas representacées)”
(Crépeau, ibid.).

Seguindo Rorty (1979), Crépeau (1996, p. 26) assinala que a linguagem
¢ um meio de ligar os objetos entre eles, e de atribuir-lhes propriedades
relacionais. Segundo Crépeau (id, p. 27), por exemplo, o que torna
verdadeiramente vermelho um objeto vermelho, sdo as relagdes dos interlocutores
emitindo uma frase considerada veridica a seu respeito, do tipo: “isto é vermelho”.

O que torna verdadeira esta proposicao é entao “a interagdo comunicacional entre
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humanos emitindo proposi¢cdes veridicas a seu respeito e que, consequentemente,
chegam a um entendimento sobre o uso contextual da proposicao” (Crépeau, id.).
Assim, diz o autor, a “evidéncia do vermelho” ou sua objetividade designara a
facilidade com a qual os interlocutores chegardao a um consenso a seu respeito,
através de um acordo entre eles. Entdo, “tornar verdadeiramente verdadeiro” se
efetua em um nivel que ndo pode ser da representacdo de um dado sensorial
externo ao individuo ou a cultura, pois esse nivel é plenamente social, no sentido
de que ele implica a interacdo comunicacional de ao menos dois individuos. Uma
interacdo constituindo o contexto proposicional de um mundo necessariamente
compartilhado pelos atores sociais que, somente desta forma, sdo capazes de
“triangular” seu sentido. Para Crépeau (id.), a triangulacdo ndo se efetua entre o
sujeito e o mundo, mas no interior de um contexto de comunicagao. De acordo com
0 autor, o nosso conhecimento do mundo esta intimamente vinculado ao contexto
social e historico de sua aquisigao.

Entretanto, para Durkheim e seus sucessores, as representacdes
coletivas constituem um esquema conceitua, que organiza os dados do mundo
sensivel, inacessivel em si: “O mundo sensivel e as representacdes coletivas, a
natureza e a cultura, o conteiudo e o esquema, em sintese, a realidade e seus
desdobramentos siao podlos ou dominios que fundamentam a epistemologia
cientifica, na qual participa a antropologia. Nesse quadro, por definicdo o real
escapa a apreensao direta, pois ele é percebido através da representacao”
(Crépeau, 1997a, p. 7-8). Conceitos como o de “representacdes coletivas” situam o
humano fora da natureza, sendo necessario substitui-los, portanto, pela ideia de
“intera¢do entre diversos dominios (humano e ndo humano etc.) concebidos como

as partes da totalidade, que constitui o meio compartilhado e em relacao as quais
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esses dominios tém apenas o status de serem partes desse todo. Dito de outra
forma é necessario abandonar o atomismo do representacionismo e adotar uma
perspectiva holista que permita nos aproximar do pensamento das sociedades que
estudamos” (Crépeau, ibid., p. 15-16). A esse 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 sistematica de contextos.
Essa 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 dialogo 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 concep¢do interacionista onde o ator é um sujeito ativo. Seguindo
Davidson, Crépeau (ibid., p. 8-9)'* assinala que cada vez mais a etnologia afirma
que as proposicdes dos colaboradores ndo podem ser reduzidas a enunciados que
ndo contenham em grande parte estas mesmas proposi¢oes:

Em consequéncia, os contextos de enunciacio e de interacdo
subjacente a essas proposi¢des tornam-se centrais (...) Ora, uma
das importantes contribuicdes aos debates atuais, do meu ponto
de vista, é a idéia de que o que funda a verdade de nossas
proposicdes sao outras proposicdes, constituindo um tecido de
proposicoes inextricavelmente ligadas entre elas (..) eu
adicionaria que o que valida um comportamento é outro
comportamento que pode ser descrito sob forma proposicional
(de varios modos ou sob diversos dngulos ou segundo diversos

14. Por exemplo, os Guarani denominam taba o espaco livre que circunda seus oo, “habitagdes”,
destinado as reunides, comemoracgoes, atividades agricolas, etc. Em portugués este espago é
designado pela expressao “limpo” (como entre os indios Kaingang do sul do Brasil, de acordo com
Crépeau 1996, p. 14), em oposicdo a ka’aguy, a “mata virgem”. Assim, a ka’aguy engloba os
elementos 0o e taba. Seguindo Crépeau (id.), do ponto de vista dos Kaingang (como também para os
Mbya), “..ndo se trata de uma representacdo, mas do que se poderia denominar, uma topologia de
dominios (dominio englobante constituido pela ‘floresta virgem’, e dominio englobado constituido
pela casa e o ‘limpo”) concretos e hierarquizados com fronteiras permeaveis” (ibid.).
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pontos de vista), sem que se possa, no entanto, reduzi-lo a uma sé
dessas descricdes. Nesse sentido, podemos dizer que a relagdo
existente entre as condutas ideais (normas, estruturas etc.) e as
condutas ou comportamentos reais é analoga aquela que existe
entre o mental e o fisico e que Davidson descreveu como estado de
sucessdo; o que nos remete a dizer que o mental depende
estreitamente de seu suporte fisico, mas que ndo se pode,
entretanto, reduzi-lo a isso (...) Enfim, entre o que se diz que se faz
e o que se faz, ndo ha nenhum corte epistemologico.

Considerando as criticas aqui apresentadas, e nossos dados colhidos
durante 25 anos de trabalho de campo entre os Guarani do Brasil, constamos que
as teorias da ac¢do, o conceito de “triangulacao” e o principio holista contribuem de
maneira importante para melhor compreendermos a relacao entre ideologia e
atitude. A partir destas nog¢oes, 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 sdo crencas efetivamente compartilhadas pela maioria desses indios,
sem que, entretanto, haja sempre uma correspondéncia direta entre norma e agao.
Em sua comunidade de origem e em consonincia ao contexto sécio-histérico, os
individuos buscam um consenso sobre o sentido do mito, na maioria das vezes de
forma tacita. Vimos anteriormente, que a procura deste consenso coletivo, que
constitui o “senso comum”, é fundamental para “fixar um habito”, pois é através
deles que os conceitos (incluindo os do pensamento mitolégico) podem justificar e
orientar a¢Oes individuais e coletivas. No caso guarani, o conceito de teko, similar
as noc¢oes de habito, delimita, por exemplo, as fronteiras étnicas entre os Mbya e a
sociedade nacional.

A titulo de recurso heuristico, em nossas pesquisas seguimos o modelo
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unificador da teoria da significacao e da acao, sugerido por como Rorty e Davidson.
De acordo com esse ponto de vista, a verdade é percebida como consequéncia da
atitude proposicional dos individuos de uma sociedade, em detrimento de uma
teoria de representacdes, presente em autores como Durkheim e seus seguidores.
Nesse prisma, aquilo que é considerado verdadeiro sera definido através do
processo de triangulacdo (considerado aqui o modelo minimo de comunicacio),
enquanto um tipo de adaptacdo contextual e ndo pela capacidade de uma “Razao
Pura” em refletir o “mundo real”. Assim as crencas verdadeiras emergem de um
contexto interativo entre os membros da comunidade, no momento aonde locutor e
interlocutor vao se entender sobre o plano da inten¢do. Vimos que quando alguém
se dirige a outra pessoa, ele o faz intencionalmente, sobre a base de um mundo em
comum, de uma cultura compartilhada. Em oposicdo aos modelos classicos,
sustentamos que é a compreensao que da sentido ao fato e ndo o contrario; assim,
é no processo de triangulagdo, quando o interlocutor percebe o propdsito do
locutor que o sentido emerge.

Como o conceito de representagdes coletivas situa o humano no exterior
da realidade empirica, propomos entao: a) substitui-lo pela ideia de interagdo entre
dominios humanos e nao humanos; b) abandonar o atomismo aderindo a uma
légica de conexdes causais ndo representacionais, constituidas pelas interacdes
comunicacionais no quadro das praticas sociais dos agentes linguisticos, que
possibilita o cancelamento do diadismo metafisico, do tipo: homem-mundo,
ideologia-atitude, forma-conteuido; e c) adotar uma perspectiva holista que nos
permita aproximar do pensamento e da pratica dos Mbya-Guarani.

O mito é visto aqui como um discurso que faz referéncia ao
conhecimento da realidade empirica: “Nesse sentido, o mito utiliza como material o
recorte linguistico do mundo... (as classificagdes dos animais, por exemplo) para
fornecer uma reflexdo sobre o sistema das relacdes humanas em um discurso de
natureza ideolégica” (Crépeau, 1993, p. 81). Assim, os astros celestes, as espécies
animais e vegetais ou as taxonomias em geral sao utilizadas pelos indios como
conceitos que fazem referéncia ao mundo social. As sociedades que nés chamamos
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de primitivas ndo podem conceber que exista uma descontinuidade entre os
diversos niveis de classificacdo cosmolégica, pois para elas, estas sdo etapas ou
momentos de uma transi¢ao continua. Nesse 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. Esse sistema (por meio de um animal, e ndo o
préprio animal) constitui o objeto de pensamento que fornece o instrumento
conceitual” (Lévi-Strauss, 1962, p. 195)*. Nesta filosofia do concreto, uma grade
preconcebida é entdo aplicada a todas as situagdes empiricas, com as quais ela tem
afinidades suficientes para que os elementos obtidos em todas as circunstancias
preservem certas propriedades gerais. Em consequéncia, o inventario zoolégico e
botanico fundado sobre a tradicdo oral é utilizado pelos indios como “suportes
ideograficos” de um pensamento que possui “dimensdo realmente filosofica”
(Bochet in Lévi-Strauss, ibid., p. 204). Esses suportes ideograficos sao o resultado
da organizac¢do conceitual do meio natural em fun¢ao do esquema dualista inato.
Eles sdo, portanto, sistemas arbitrarios forjados para introduzir neles mesmos
elementos tomados de fora: “Quando nao é possivel manter as interpretagdes
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).

Para compreender os mitos é necessario conhecer o contexto de
enunciacdo e a realidade etnografica. Em uma aldeia mbya observdvamos duas
criangas pequenas que brincavam. Em determinado momento, o mais velho colheu
um fruto mostrando ao menor a maneira correta de descasca-lo e comé-lo. Fazendo
uma analogia a um episddio do mito dos irmaos, onde Kuaray, o sol, mostra alguns

frutos a seu irmao, Jacy, a lua. Leonardo Ver4, indio Mbya que nos acompanhava na

15. Lévi-Strauss (1962) cita a titulo de exemplo: “N6s ndo cremos’, explica um Osage, ‘que, como
dizem as lendas, nossos ancestrais realmente eram quadrupedes, passaros etc. Essas coisas sdo
somente... (simbolos) de alguma coisa mais alta™ (Dorsey citado por Lévi-Strauss, id., nota 196).
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ocasido, confirma que mesmo nao sabendo narrar o mito, as criangas se

comportam de acordo com suas premissas:

Antigamente, as criancas ndo tinham tanta necessidade da
orientacdo dos mais velhos, pois viver nossa cultura, nossas rezas
e o contato com a natureza, tudo isto era misturado. Entdo,
praticando nhande reko [nossos habitos], ndo tém necessidade de
conhecer estas histdrias na teoria porque sem se darem conta elas
ja as seguem. A explicacdo que tudo confirma ja estd nas rezas e
nas palavras dos opygua [chamam guarani]. Minha avé dizia que a
crianca de cem anos atras vivia mais estas historias na pratica, que
nado conhecia na teoria, enquanto que hoje, vivendo de acordo com
o teko [habitos], a crianca compreende melhor. Esse conhecimento
é muito importante porque ele reforca toda regra de nossa
comunidade para os mais jovens. Assim, as criancas véem o0s
outros fazerem e fazem a mesma coisa, mais tarde eles saberdo
por qué! 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 a uma
reunido, eu falo destas histdrias do jeito que eu as conheco, nido
toda a histdria, mas as coisas mais importantes para mim e para
explicar nossa vida. Mas eu compreendo melhor estas histérias
com 0 meu comportamento que com a minha cabeca.

Ressaltamos aqui que mesmo se os indios mais jovens nao sejam

capazes de reproduzir os mitos, eles conhecem bem suas “unidades minimas”

(Litaiff, 1999), ou as “praticam” em suas atividades diarias. De acordo com as idéias

de Maurice Bloch (1995), existe uma grande diferenca entre os conceitos e as

palavras, pois, segundo ele, pode haver conceitos que nao sao verbalizados. Para

esse autor, os conceitos sdo “protdtipos” ou “ocorréncias ideais tipicas”, aos quais

os fendmenos empiricos corresponderiam mais ou menos. Bloch (id., p. 52)

ressalta portanto a existéncia de conceitos ndo verbalizados pelos informantes, que
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participam as praticas sem se darem conta e é justamente assim que o sistema é
incorporado e transmitido: “pratica-se o parentesco antes mesmo de se conhecer

» 16 exemplifica Bloch (id., p. 23). E através de sua prépria atividade

seus principios
corporal que a crianca guarani descobre e integra os conceitos transmitidos pelo
teko. As “unidades minimas” do mito sdao no¢des que ndo sdo necessariamente
verbalizados e que os jovens guarani ndo tém necessidade de dizer, pois eles ja o
praticam. Esses conceitos constituem assim verdadeiras unidades do pensamento
guarani. Logo que eles sdo interrogados sobre um aspecto cultural considerado
importante, quase todos os Mbya das comunidades que visitamos recorrem quase
sempre aos mitos em busca de uma explicacdo plausivel para a realidade ou como
fonte de orientacdo de suas a¢des. Ao mesmo tempo em que a histéria oral é
lembrada no cotidiano, estas narrativas constituem a prépria histéria da sociedade

e ndo somente uma explicacdo para a realidade. Assim, o mito é uma histéria que

postula os fundamentos, mas que pode também construir o novo em outras bases.

Consideracoes finais

Em nossas pesquisas, tentamos inferir alguns conceitos fundamentais
do pensamento guarani, a partir da andlise da relacdo entre seus mitos e a
realidade concreta. Esta abordagem nos permitiu, sobretudo, compreender que
essas no¢des que supomos a existéncia, se encontram no quadro elaborado por
homens e mulheres, principalmente a partir das narrativas miticas, visando uma
atitude efetiva. E assim que teko, os habitos guarani, enquanto modelo de

comportamento, serve como medida, organizando as a¢gdes necessariamente

16. Isto é o inverso do principio kantiano (e durkheimiano) que postula que as categorias sdo
sempre primeiro em relagdo as praticas. Lembramos aqui a opinido de Bourdieu (1994), que fala da
incorporacgao do habitus, e de Peirce (1978, p. 130-138), que aproxima o habito a crenga.
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individuais e coletivas. Todavia, segundo o contexto, algumas partes do discurso
podem ser vistas pela comunidade como sendo verdades candnicas ou
questionaveis. Com o objetivo de adaptar certas crencas ao contexto histérico,
estas primeiras poderdo ser questionadas visando o consenso, enquanto outras
ndo. Se considerarmos que em uma sociedade estamos sempre em relagdo
proposicional uns com os outros®’, durante as discussdes os Guarani negociam o
sentido do mito em um contexto de justificacdo visando convencer os participantes
e unificar suas praticas. Através das narrativas miticas, esses indios circulam de um
continuo mitico inicial em dire¢ao ao descontinuo sécio-cultural e histérico. 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 imutavel (uma estrutura
“permanente”), o mito é uma fonte de crencas individuais e coletivas, que busca
fixar habitos de agdes.

O mito se “transforma” (no sentido freudiano in Lévi-Strauss, 1964) em
pratica a partir do contexto histdrico e, no didlogo buscando o consenso, em sua
sociedade de origem. Assim, o pensamento guarani sai do dominio mitico em
direcdo a diacronia a partir da opera¢do, que Bourdieu (1994, p. 9) denomina
“philosophie dispositionnelle” ou “filosofia da acao”. Esse principio esta contraposto
ao que denominamos “fetichismo da mitologia pura”, onde um mito é transformado
através da interferéncia de outro mito ou fragmento. A nosso ver, um mito nao
modifica outro mito, mas é transformado em sua comunidade de origem, através

das atividades comunicacionais e das praticas cotidianas efetivas, o que

17. Assim, o Jakore, ou seja, desviar ou 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 axiomatica.
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denominamos “intersubjetividade disposicional”. Dessa forma, o contexto histérico
se reintroduz no pensamento mitico pela intervencdo dos agentes sociais.

Como vimos acima, a maioria das comunidades guarani atuais foram
construidas sobre antigas aldeias guarani, ruinas das missdes religiosas, ou outras
edificacOes historicas, ou em suas proximidades. Como as missdes jesuitas, cidades
como Buenos Aires, Assunc¢do, Sdo Vicente entre outras, também foram erguidas
sobre espacos anteriormente ocupadas pelos Guarani.’®* Como os mitos, todas as
sociedades e culturas humanas estdo em constante mudanga. Considerando a
extrema capacidade de adaptacdo desenvolvida pelos Guarani no decorrer dos
séculos de contato, acreditamos que, a partir dos dispositivos internos que
garantem a continuidade do seu modo de ser, eles permanecerdo 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 questdo da tradigcdo, o conceito de Yvy mara ey e outras crencgas, constituem
categorias emergentes de uma teoria autdctone do contato e da etnicidade.

Sabemos que o texto escrito pode fazer abstragdo do mito, isolando-o do
contexto das praticas de sua enunciacdo, que muitas vezes, sdo indeterminados e
ambiguos. O pensamento cientifico se apresenta como uma forma de ideologia
paralela a outros tipos discursos como o mitico e o religioso. Concordamos com o
fil6sofo alemao Nietzsche (in Rorty 1995, p. 115), que afirma que as verdades que a
ciéncia anuncia sdao imanentes a uma dada sociedade e a um determinado tempo.
Assim, o pensamento cientifico ndo detém “0”, mas sim “um” modo de buscar

“verdades”. Entretanto, como evitar as atitudes reducionistas adjacentes a certas

18. Dados arqueoldgicos (Litaiff, 1999) atestam que os Guarani ja estavam presentes na regiio sul e
sudeste do Brasil desde 1400 ap. JC; ndo 750 ap. JC, como se afirma correntemente. Essas
informagdes confirmam que esses autoctones ocupam essas terras ha mais tempo que se pensava,
atestando a continuidade de sua presen¢a também sobre a costa brasileira.
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formas de atividade intelectual? Crépeau (1996) responde que é através do
holismo, da consideracdao do contexto de enuncia¢cdo e de a¢do, do abandono da
no¢ao de representacao: “esses elementos me parecem ser essenciais para pensar
de maneira ndo reducionista a etnologia das sociedades que visitamos. Esta nova
formulacdo permite uma aproximacao légica, pragmatica e retérica no sentido que
percebia Peirce no inicio do século XX” (id.).

O pensamento guarani é como um tipo de “filosofia” fundamentada na
continuidade entre pensamento e acdo, desta forma, esses autdctones recusam a
possibilidade de uma “Razdo pura”, universal e necessaria, distante da realidade
empirica: “para nos, teko é tekoram, quer dizer que também é orientado para o
futuro, porque essa é nossa maneira de agir. Assim, o nhande rekoram idjypy
[mitos] é muito mais que uma histéria, ele nos mostra a boa maneira de viver.
Entdo, para nés, o mais importante é pratica-lo, nao basta té-lo somente na cabecga,
porque teko é nossa vida”, afirma um de nossos colaboradores Mbya. O pensamento
guarani é holista, pois estabelece que todas as partes do seu sistema sécio-cultural
e cosmoldgico estao integradas. Assim, para eles, elementos como a poaraei (rezas
noturnas), o ritual do “culto aos ossos” (Litaiff, 1999), a mobilidade, a
reciprocidade etc., s6 fardo sentido se relacionados a totalidade que os engloba, ou
seja, teko, a cultura. Investido de um movimento inteligivel necessariamente em
direcdo ao mundo empirico, o pensamento mitico guarani se apresenta como o
momento de um processo mais amplo de sintese. Partindo de nossa analise e da
afirmacao de Lévi-Strauss (1971, p. 605), que proclama a unidade do pensamento e
do mundo (guardando as devidas diferencas vistas arriba): “o pensamento e o
mundo... sdo duas manifestagdes correlatas de uma mesma realidade”, concluimos

que ideologia e atitudes, vistas aqui como a totalidade das atividades humanas,
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podem ser antagOnicas, mas necessariamente relacionais. Assim, é fundamental
apontar que a divisdo entre esses dois dominios, pode ser vista como residuo

inerente ao método analitico caracteristico do pensamento ocidental.
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