OS MIL NOMES DE GAIA

do Antropoceno a ldade da Terra

A sobrenatureza da catastrofel

Marco Antonio Valentim

And like a lot of dreams, there’s a monster at the end of it.?

Agradeco o convite generosissimo de Déborah Danowski e Eduardo
Viveiros de Castro para fazer parte deste coléquio tdo importante. E uma alegria muito
especial para mim falar ao lado de Marcos de Almeida Matos, cujo trabalho constitui um
exemplo referencial do que pode a reflexdo filoso6fica junto ao pensamento dos povos da
floresta. E, principalmente, é uma honra extraordinaria sentar a esta mesa com o grande
pensador, filésofo, que é Ailton Krenak. Nunca imaginei que isso pudesse me acontecer; é

como participar do que ele chamou de “o eterno retorno do encontro” (Krenak, 1999).

Apresento aqui uma série de breves notas, bastante elipticas, baseadas em
duas referéncias bibliograficas principais: Hd mundo por vir? Ensaio sobre os medos e os
fins (Danowski & Viveiros de Castro, 2014) e La chute du ciel. Paroles d’un chaman
yanomami (Kopenawa & Albert, 2010). Tendo por fio condutor a questdo da catastrofe
ecologica, estas notas esbocam um exercicio de metafisica comparativa ou historia
“cosmopolitica” (Stengers, 2005) da filosofia, animado pelo propésito de romper com a

orientacdo majoritariamente etnocéntrica da historiografia filoséfica.

1 Este texto consiste em uma versdo estendida, com reformula¢des e novos desenvolvimentos, da

comunicagdo apresentada no coléquio “Os mil nomes de Gaia”. Ele foi publicado na revista Landa, vinculada ao
Nucleo Onetti de Estudos Literdrios Latino-Americanos/UFSC (Valentim, 2014). Em relacdo a esta tultima, a
presente versdo inclui varias corregdes e alguns acréscimos importantes.

2 Palavras de Rust Cohle, personagem de True Detective, série televisiva escrita por Nic Pizzolatto.
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“Nosso mundo vai deixando de ser kantiano”

Poder-se-ia entdo dizer [...] que os mosquitos e outros insetos mordedores, que
tornam os desertos [Wiisten] da América tdo insuportaveis para os selvagens, sdo
outros tantos aguilhdes da atividade para essas pessoas incipientes, de modo a
que sequem os pantanos e possam abrir clareiras [licht zu machen] nas florestas
que impedem a corrente do ar e assim, mediante a cultura do solo, tornem
simultaneamente mais sds as suas habita¢des. Mesmo aquilo que parece na sua
organizacdo interna ser antinatural para o homem, se é encarado desse modo,
fornece uma perspectiva interessante e por vezes instrutiva para uma ordem
teleologica das coisas, a qual, sem um tal principio, a simples consideragao fisica

por si s6 ndo nos conduziria.

Kant, Critica da faculdade do juizo.

Nesses tempos de guerras e catastrofes, torna-se cada vez mais
problematica, e certamente “insustentavel”, a pretensa neutralidade com que a filosofia, ou
melhor, a consciéncia espiritual do Ocidente moderno, procura situar-se no plano césmico
de divergéncia entre povos diferentemente humanos. Face ao Antropoceno, é inevitavel a
pergunta pelo compromisso do discurso filoséfico da modernidade com a catastrofe
ecoldgica: como argumenta Chakrabarty, tendo postulado a “desconexdo” fundamental
entre o tempo histérico e o tempo fisico, os “filésofos da liberdade” produziram, de forma
“ndo intencional” (?!), a base espiritual pela qual “os humanos nos tornamos agentes
geoldgicos” (2013, p. 11-13). Tal compromisso torna-se tanto mais 6bvio quanto mais é
denegado; e talvez ndo haja sintoma mais eloquente disso que o usual estranhamento
motivado pela suposicdo, ainda hoje raras vezes questionada, de que a consciéncia
filoséfica seria inviolavel por sua exterioridade ontolégico-politica. Afinal, se o Anthropos
(bem entendido, o homem esclarecido, ocidental-europeu-branco, ou quase...) é o “Unico
cidaddo do mundo”, o “seu proéprio fim ultimo” (Kant, 2006, p. 21), o que ele, enquanto
espécie-povo eleito, poderia temer?! Se os cientistas do clima sdo “catastrofistas” de ma-fé,
as populagdes ditas tradicionais, incapazes de “ampliar a escala” do seu modo
supostamente precario de existéncia, os povos das ruas, vandalos a-politicos, por que o

fil6sofo, plenamente licido quanto as condi¢des auto-fundantes de seu saber institucional,
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deveria responsabilizar-se por quimeras alheias e “transformar a sua prépria maneira de

pensar”?

Sabe-se, desde Husserl, que a filosofia transcendental - isto é, a forma
pretensamente mais pura da consciéncia moderna, a filosofia que, nas palavras de Deleuze,
procurou se constituir como a “lingua oficial de um puro Estado” (Deleuze & Parnet, 1998,
p. 20) - estd fundada ndo simplesmente sobre o principio kantiano da “conformidade a
fins da natureza” (Zweckmadssigkeit der Natur),® e sim, talvez principalmente, sobre nada
menos que a “hipdtese da aniquilacdo do mundo [Weltvernichtung]” (Husserl, 2006, § 49,
p.115):

o ser da consciéncia, todo fluxo de vivido em geral, seria necessariamente
modificado por uma aniquilagdo do mundo de coisas, mas permaneceria intocado
em sua propria existéncia. [...] nenhum ser real, nenhum ser que se exiba e ateste
por apari¢des a consciéncia, é necessdrio para o ser da prépria consciéncia (no
sentido mais amplo do fluxo do vivido). [...] Um verdadeiro abismo de sentido se
abre entre consciéncia e realidade. Aqui, um ser que se perfila, que nédo se da de
modo absoluto, mas meramente contingente e relativo; 14, um ser necessario e
absoluto, que ndo pode por principio ser dado mediante perfil e aparicao. [...]
esta claro, portanto, que a consciéncia, considerada em sua ‘pureza’, tem de valer
como uma conexdo de ser fechada por si, como uma conexdo do ser absoluto, no
qual nada pode penetrar e do qual nada pode escapulir; que ndo tem nenhum
lado de fora espaco-temporal e ndo pode estar em nenhum nexo espago-
temporal, que ndo pode sofrer causalidade de coisa nenhuma, nem exercer

causalidade sobre coisa nenhuma (idem, p. 115-116).

Longe de apontar para algo remoto, essa hipotese ja era em si mesma

aniquiladora: sabemos (sabemos?), com Latour (1994, 2002), que ao conceito de “mundo

3 “Ora, este principio ndo pode ser sendo o seguinte: como as leis universais tém o seu fundamento no
nosso entendimento, que as prescreve a natureza (ainda que somente segundo o conceito universal dela como
natureza), as leis empiricas particulares tém, a respeito daquilo que nelas é deixado indeterminado por
aquelas leis, que ser consideradas segundo uma tal unidade, como se igualmente um entendimento (ainda que
ndo o nosso) as tivesse dado em favor da nossa faculdade de conhecimento, para tornar possivel um sistema da
experiéncia segundo leis particulares da natureza” (Kant, 2002a, p. 24/B XXVII).
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exterior”, a esse tdpos supostamente neutro, era dissolvida (mais que reduzida) e
aniquilada (mais que simplesmente “colocada entre parénteses”) uma multiplicidade
inumeravel de mundos divergentes, todos eles neutralizados em sua poténcia prépria de
mundanizacdo pela “consciéncia absoluta”, emancipada, do povo universal. Com efeito, se
se considera o discurso filos6fico moderno em vista de seu impacto imanente sobre outros
povos, humanos e ndo-humanos, que ele desde sempre manteve excluidos e ao mesmo
tempo assujeitados a producgdo do sentido “em geral”, dificilmente se escapa a evidéncia de
que o pensamento transcendental consiste, sobretudo, em um dispositivo espiritual de
“aniquilacdo ontoldgica” de outrem.* De orientagdo declaradamente contraria a onto-teo-
logia, a proposicdo moderna exemplar - genuinamente transcendental - do “isolamento
metafisico do homem” (Heidegger, 1990, § 10, p. 172) é, de Kant a Heidegger, tacitamente

etno-eco-cida.’

Ora, a catastrofe etnocida dos povos (“o seu Antropoceno”, Danowski &
Viveiros de Castro, 2014, p. 138) é certamente mais antiga e tem sido bem mais
devastadora - pelo menos até o momento presente - que o atualmente em curso “devir-
louco generalizado das qualidades extensivas e intensivas que expressam o sistema
biogeofisico da Terra” (idem, 2014, p. 25). Dado o vinculo essencial entre esses dois hiper-
eventos, mostra-se que, mais além da indiferenca estipida (e facilmente averiguavel)
frente a emergéncia da catastrofe, o espirito do povo cosmopolita revela, desde logo, uma
poténcia em si mesma catastrofica, que, embora seja imediatamente dissimulada em seu
préprio discurso, se faz, ndo obstante, intensamente manifesta “sob o ponto de vista de

Outrem”, gerando uma “imagem de si mesmo em que” esse espirito insiste narcisicamente

4 Como propdem Danowski e Viveiros de Castro, o mesmo poderia ser concluido a respeito da doutrina
contempordnea simetricamente oposta, “realista-especulativa”, animada por uma aversdo obsessiva ao
humanismo transcendental, que reafirma, mediante a postulagdo de um absoluto negativo, aquilo mesmo
procura eliminar: “Tudo se passa como se a negac¢do deste ponto de vista [0 do ‘excepcionalismo humano’]
fosse um requisito de que o mundo necessita para existir - curioso idealismo negativo, estranho subjetalismo
cadavérico” (2014, p. 51).

5 Apesar de sua evidéncia ser cada vez mais premente, ndo seria supérfluo demonstrar com
profundidade e no pormenor a conexdo intima entre o pensamento ontoldgico-transcendental e o
etnoecocidio. Mais a frente, serdo feitas algumas indica¢des nesse sentido (porém, certamente insuficientes do
ponto de vista de uma exegese intrassistematica). Quanto a ontologia fundamental de Heidegger, considerada
problematicamente quanto ao seu conceito de natureza e a situacdo dos ndo-humanos e dos diferentemente
humanos em seu quadro tedrico, cf. Valentim, 2012a, 2012b e 2013.
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em “nio se reconhece[r]".¢ Trata-se do Antropoceno como “perfil e aparicio” - ou melhor,
como imagem ou duplo sobrenatural - da modernidade. Se é verdade que, com a iminéncia
da catastrofe ecoldgica, “nosso mundo vai deixando de ser kantiano”, é certamente por
forca de uma “inversao irénica e mortifera” (idem, p. 26), pela qual o esperado “reino dos
fins” se aproxima, cada vez mais, como deserto indspito, povoado por fanged noumena
(conforme reza o tenebroso titulo de Nick Land).” Comega-se agora a experimentar o
mesmo desastre a que incontaveis outros, proximos e distantes, ja vinham sucumbindo e
resistindo ha séculos, vitimas da “baixa antropofagia” dos modernos e seus inimigos

intimos.

Guerra sobrenatural

Oriunda do chamado pensamento mitico, a categoria de sobrenatureza é
notavelmente ausente do discurso filoso6fico da modernidade - a nao ser, é claro, como
signo do estado de sujeicdo cujo ultrapassamento esse discurso projeta. Heidegger, por
exemplo, radicalizando em sentido ontolégico o primitivismo de Cassirer, determina o
“Dasein mitico” como aquele a quem “a ‘prépria’ alma faz face como um poder

”m

‘estranho’™ (2012, p. 10), mantendo-se retido sob a “supremacia do ente” (1996, § 41a, p.
357 e ss.), na condicao de refém da natureza, fechado para a Histéria. De acordo com isso, a
sobrenatureza constituiria, na melhor das hipo6teses, uma categoria pré-filoséfica do

pensamento humano, algo como uma pseudo-categoria, um sub-pensamento. Nao é a toa.

6 Parafraseio aqui uma formulacdo de Patrice Maniglier citada, em outro sentido, por Viveiros de
Castro (2009, p. 5).

7 Interpretando, em “Fanged noumenon (passion of the cyclone)”, a famosa passagem da Primeira
Critica em que Kant compara o “pais do entendimento puro” a uma ilha (por sua vez, cercada por um “vasto e
tempestuoso oceano, que é a verdadeira sede da ilusdo, onde nevoeiro espesso e muito gelo a ponto de se
liquefazer dao a falsa impressdo de novas terras”; Kant, 1980, p. 153/B 294-295), Land conjetura sobre se “a
filosofia transcendental ndo é um temor do mar? Algo como um dique ou uma barragem maritima?” (1992, p.
75). Se entendo bem, o autor enxerga no empenho da Critica em delimitar inequivocamente o territério da
racionalidade (“a terra da verdade”, diz Kant) um designio politico de recusa etnocéntrica do nomadismo
(“fronteira fortificada”; idem, p. 75) e sua repressdo etnocida (“a restricdo da policia a ambig¢des continentais”;
idem, p. 76) - e tudo isso sob uma formulacdo geoldgico-moral, originalmente kantiana. Logo na sequéncia de
seu comentdario (cf. idem, p. 75-76), Land cita o trecho do § 67 da Critica da faculdade do juizo tomado aqui
como epigrafe.
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Levando-se em conta seu carater eminentemente transitivo (a ser comentado adiante), a
sobrenatureza instaura uma “dupla tor¢do” (Danowski & Viveiros de Castro, 2014, p. 30)
entre as termos da Grande Divisdo (cultura e natureza, humanidade e ndo-humanidade,
“n6s”-humanos e “eles”-sub-humanos) - transformac¢do que a ontologia fundamental de
Heidegger, por identificar no principio possibilidade de ser com propriedade existencial,
deve considerar como “sem sentido” e, no limite, um “contrassenso” (cf. Valentim, 2012a, p.
133 ess., e 2013, p. 78).

Na contramao dessa tradicdo moderna, situam-se exemplarmente, embora
de maneiras bem distintas, as teses de Lévy-Bruhl (1963, p. XXXIV-XXXVI) e de Latour
(2012, p. 206-210) acerca da sobrenatureza como “categoria afetiva da mentalidade
primitiva” e da metamorfose como “modo de existéncia dos modernos”, respectivamente.
Se Lévy-Bruhl, apesar da tentativa de elucidar o sobrenatural como principio de uma
“mentalidade orientada de outro modo, que ndo seria regida, como a nossa, por um ideal
aristotélico, isto é, conceitual” (1963, p. XXXIV), ndo abandona de todo uma orientagdo
fortemente primitivista, Latour, embora tenda a ressaltar o papel positivo da metamorfose
na constituicdo da cultura (2012, p. 208) em detrimento de sua poténcia destrutiva para
outrem, denuncia a “perigosa alienacdo” que faz com que os modernos recalquem a sua
prépria monstruosidade sobrenatural, deslocando-a para o dominio da interioridade

“inconsciente”, criptica:

Monstro, sim, mas que ndo di mais acesso a nenhuma cosmologia. Como se
houvesse na insisténcia dos Modernos sobre a origem interior de suas emocdes
alguma coisa de diabdlico: essa divisdo entre a mais constante de suas

experiéncias e o que eles se autorizam a pensar a respeito disso (idem, p. 210).

A partir disso, é bem possivel que a mencionada “inversdo irdnica” de
posicdo entre os termos, com a qual se procura caracterizar o Antropoceno (a natureza
transformada em cultura, e a cultura em natureza), sé se deixe articular desde uma
perspectiva intensamente sobrenatural, “impropriamente” humana, isto é, extra-Humana.
“Gigantesco acordo discordante, mutavel e contingente das intencionalidades multiplas e
distribuidas por todos os agentes [humanos e ndo-humanos]”, como dizem Danowski e
Viveiros de Castro em comentario a releitura latouriana de Lovelock (2014, p. 119-120),

Gaia parece encarnar a prépria sobrenatureza da perspectiva, ndo somente por sua
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“intrusao” surda e implacavel (Stengers, 2009, p. 33 e ss.) no mundo metafisicamente
isolado da Cultura, mas também por escancarar o extravasamento “hiper-
objetual” (Morton, 2013) da modernidade como fonte de catastrofe e, sobretudo, por fazer
explodir, em uma miriade de agentes que se autodeterminam ontoldgica e politicamente, o
ideal do “mundo comum”, regido pela paz policial da humanidade cosmopolita (cf.
Stengers, 2005; Latour, 2002).

Ademais, uma interpretacdo do Antropoceno como evento sobrenatural
poderia evitar, de saida, a falacia simultaneamente especista e racista contida na ideia de
que homem enquanto espécie natural ou esséncia metafisica, tomado a parte de toda
divergéncia de mundo entre os povos diferentemente humanos e ndo-humanos (cf. Lévi-
Strauss, 2013, p. 53), é o sujeito, absolutamente neutro e impessoal, responsavel pela
catastrofe. Como se sabe, isso seria o0 mesmo que “naturaliza-la”, potencializar a catastrofe
por recurso ao mesmo dispositivo perverso que a torna possivel - a Grande Divisdo -
mediante a despolitizacdo das relagdes cdsmicas e a chancela do etnoecocidio.
Contrariamente, pensar a sobrenatureza da catastrofe implica concebé-la como resultado
de uma “guerra dos mundos” (Latour, 2002), quero dizer, uma guerra entre guerras (penso
certamente na guerra de Estado e sua magia negra, mas também nas guerras contra o
Estado, por exemplo, na guerra xamanica dos indios contra os brancos, na guerra
epidémica dos animais contra os humanos, enfim, na guerra de Gaia contra a Civilizacdo) -
conflito esse em que humanos e ndo-humanos, vivos e ndo-vivos, espiritos e maquinas, se
imaginam e contra-imaginam uns aos outros, segundo economias heterogéneas e mesmo
incomensuraveis de alteridade. E, como diz Mauro Almeida a respeito a guerra entre
Caipora e o Estado, “ndo se trata de conflitos culturais, e sim de guerras ontoldgicas,
porque o que esta em jogo é a existéncia de entes no sentido pragmatico. E questdo de vida
e de morte para Caipora, para antas e macacos, para gente-de-verdade e para pedras e rios”
(Almeida, 2013, p. 22).8

8 “Na ontologia-caipora, Caipora negocia com humanos-predadores e permite a estes o acesso, embora
limitado, e ndo-mercantil, a animais-presa. Em modernas ontologias humano-animalistas, poderiamos dizer
que o Estado de direito ocupa potencialmente o lugar de Caipora, quando o Estado regula o acesso predatoério
de humanos a ndo-humanos como fonte de comida e de trabalho ndo-remunerado. Mas em versdes anarquistas

de ontologias humano-animalistas, todo e qualquer parasitismo canibalistico entre espécies é recusado, e
nesse caso Estado e Caipora entram em conflito” (Almeida, 2013, p. 22).
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Talvez, entdo, se possa dizer que, se a divisdo entre natureza e cultura é a
base do cosmopolitismo moderno, a sobrenatureza consiste na forma da agéncia

cosmopolitica.’

Um duplo monstruoso

Segundo uma ideia, reportada e interpretada por Tania Stolze Lima, dos
Yudja, povo tupi do Xingu - para quem a “destruicdo futura do cosmos”, por meio do
“desmoronamento do ultimo céu”, seria a retaliacio do xama mitico Send’a ao seu
exterminio e de seus afins potenciais pelos brancos (Lima, 2005, p. 26-28, 58-60) -, o
duplo sobrenatural constitui a propria alma de um sujeito, aquela imagem de si mesmo

que pertence inexoravelmente a Outrem:

A mais surpreendente de todas as ideias que percebi entre os Yudja foi a da
identificagdo relativa entre uma pessoa e sua alma. Embora esta seja uma
experiéncia etnografica decerto muito antiga e banalizada, penso que possa vir a
clarear meu pensamento. Devo dizer que tudo o que eu mesma me disponho a
conferir de realidade a alguma nogdo de alma é, meramente, a de toma-la como o
meu eu (ou de outrem). Confesso mesmo apreciar muito a nota de Lawrence, my
soul is my own, e por vezes necessitar dela para viver: isto me isola e protege dos
outros. Com base no que sei daquelas pessoas Yudja que penso conhecer bem,

elas considerariam que isso as isolaria de si mesmas; elas se distanciariam de si.

9 Formulo essa suposi¢cdo a partir, principalmente, de uma indicagdo de Viveiros de Castro sobre a

dimensdo politica do conceito de sobrenatureza enquanto evento de perspectiva: “Esses encontros
arquetipicos com um espirito na mata sdo sempre situacdes de interpelacdo. Neste sentido, o Estado esta
obsessivamente presente nas sociedades indigenas: ele se apresenta como espirito... no que revela sua vocagdo.
[...] Aos poucos, comegou a me parecer que esse sentido menos banal da ideia de sobrenatureza envolvia um
elemento politico. ‘O que se poderia chamar de sobrenatureza’ talvez seja, pensei, essa experiéncia
propriamente politica de combate entre pontos de vista, e esse problema de como fazer frente a possibilidade
de captura do ponto de vista de um sujeito por um ponto de vista mais poderoso” (Sztutman, 2008, p. 237-238;
grifo meu). Lembrando-se que o perspectivismo amerindio possui como correlato ontolégico o
“multinaturalismo” (cf. Viveiros de Castro, 2002, p. 377-387), um ponto de vista é, nesse contexto, nada menos
que um mundo, e a sobrenatureza, por assim dizer, coisa deste mundo, em sua constitutiva relacionalidade com
outros: “o sobrenatural ndo é o imaginario, ndo é o que acontece em outro mundo; o sobrenatural é aquilo que
quase-acontece em nosso mundo, ou melhor, a0 nosso mundo, transformando-o em um quase-outro
mundo” (Sztutman, 2008, p. 239). Sobre o conceito perspectivistico de sobrenatureza, cf. também Viveiros de
Castro, 2002, p. 395-397,e 2011, p. 903 e ss.
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Nenhuma pessoa Yudja se sentiria coextensiva a sua alma - pois isso é (chamar) a

morte (idem, p. 336).

Como esclarece a etndloga, essa ideia afirma a “duplicidade como lei de
todo ser e de todo acontecimento” (Lima, 1996, p. 35). Assim, por exemplo, no contexto
metafisico complexo da caca dos Yudja aos porcos-do-mato - caca que se da
“perspectivisticamente” como guerra que estes ultimos movem contra os primeiros -, tem-

se que

uma vez projetada como duplo, a alma dos cacadores faz parte da apreensio
sensivel dos porcos, em contraposi¢cdo ao fato de que aquilo que para os porcos
representa seu proprio duplo faz parte do campo da apreensdo sensivel humana.
0 que, portanto, é Natureza para os humanos intercepta a Sobrenatureza para os
porcos, e vice-versa. E por isso que estas sdo categorias que antes de
distinguirem este mundo e o além em termos absolutos diferenciam planos que
compdem cada ser e acontecimento. Sdo elas que definem a unidade e a

relatividade do dois (idem, p. 36-37).

Ndo seria exagero supor, com apoio nessa concep¢do propriamente
amazonica, que o Anthropos ignora ativamente o seu duplo monstruoso.!? A tomarmos as
coisas pelo caso emblematico de Kant, em que, segundo mostra Fabiano Lemos, se opera
uma “reconfiguracdo das imagens do Monstro e da Monstruosidade [...] no momento
mesmo em que a filosofia moderna procurou pensar sua identidade e seus limites” (2014,
p. 189), tal ignorancia ativa deriva de uma espécie de exorcismo especulativo, que visa
neutralizar a “adversidade a fins” (Zweckwidrigkeit) da natureza para submeté-la a

finalidade racional, sob a figura do sublime:

Kant define o monstruoso, muito brevemente, em primeiro lugar, por oposi¢do ao

sublime: “Monstruoso [Ungeheuer] é um objeto que, através de sua grandeza,

10 A respeito do tema da monstruosidade em ontologias amerindias, ver, por exemplo, as etnografias de
Tugny, sobre os Maxakali e 0 monstro inméxa (2013, p. 60 e ss.), Barcelos Neto, sobre os Wauja e os espiritos
apapaatai (2008), e Gongalves, sobre o lugar dos seres abaisi na cosmologia piraha (2001, p. 177-201).
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aniquila [vernichtet] o fim que constitui seu proprio conceito” (Ak V, p. 253, B 89).
Além disso, logo em seguida, Kant o distingue do que chama de “colossal
[Kolossalisch]”, ja que este tem uma forma “quase grande demais”, ou “esta na
fronteira [grdnzt an]” do “relativamente Monstruoso [relativ Ungeheuer]” (idem).
As duas distingdes articulam a mesma ideia: trata-se aqui de um além, de um
lugar no ultrapassamento da fronteira que ja ndo permite nenhuma acrobacia da
razdo em direcdo ao conforto de uma adequagdo. Sem a possibilidade de
promover a identificacdo, o Monstro é oposto do espelho sublime. H4, é verdade,
um momento monstruoso no sublime - mas nao haveria ajuizamento do sublime
se, de partida, a possibilidade de ultrapassa-lo ja nio estivesse garantida. E por
isso que Kant insistird nas condi¢des de seguranca para a experiéncia do sublime
que devem estar presentes todo o tempo. Com isso, a sublimidade é uma espécie
de simulacro da monstruosidade, mas nunca pode ser confundida com ela. O
espa¢o da racionalidade depende do reconhecimento desse limite (idem, p.

199-200).

Todavia.. E se precisamente essa ultrapassagem, do monstruoso ao
sublime, por meio da qual a razdo humana consegue finalmente identificar-se e concordar
consigo mesma, implicasse, ndo obstante, a sua configuracdo monstruosa, a
monstruosidade da prépria razio, para outrem? E se o “céu estrelado acima de mim”, como
lemos na célebre conclusido da Critica da razdo prdtica - imagem que “aniquila minha
importancia enquanto criatura animal” ao mesmo tempo em que, suscitando o sentimento
da lei moral em mim, “eleva infinitamente meu valor enquanto inteligéncia” (Kant, 2002b,
p. 255/A 288-289) -, e se esse sublime céu viesse enfim a desabar sobre todos,
especialmente sobre aqueles outros que, resolutos em sua “inseguranca” terrana, recusam
espiritualmente a “vida independente da animalidade e mesmo de todo o mundo

sensivel” (idem, p. 256/A 289) prometida pela racionalidade moderna?'!

n E notavel a esse respeito que Kant, em seu optsculo tardio sobre “O fim de todas as coisas’,
represente a possibilidade de uma tal catastrofe como “antinatural [widernatiirlich]”, isto é, oposta por
principio a ordem racional dos fins, e como “perversa [verkehrt]”, ou seja, resultado da “aversdo e da
insubordinacdo contra a Cristandade” (Kant, 1996, p. 226/VIII1:333, 231/VIII:339). Mas, pode-se questionar, e

» o«

se o “Anticristo”, “o precursor do ultimo dia”, ndo fosse sendo, desde sempre, o seu duplo “sobrenatural

[tibernatiirlich]”, “incompreensivel para nés” (idem, p. 231/VII[:339)? Para uma interpretacdo do sublime
kantiano em vista de sua poténcia catastroéfica, cf. Land, 2012, p. 123-144.
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Kopenawa e o monstro da Floresta Negra

O livro A queda do céu - monumental “critica xamanica da economia
politica da natureza” (Albert, 2002) - é atravessado por um tema principal, justamente o
da sobrenatureza dos brancos.!? Ele é mesmo dedicado a tarefa de tornar-lhes manifesta a
sua prépria imagem e agéncia sobrenatural, para si mesmos oculta devido ao seu
pensamento “cheio de esquecimento” — agéncia que arrisca a fazer atualmente com que o
caos, a “obscuridade do mundo subterraneo” habitado por monstros canibais, se instale na
terra por for¢a da queda do céu: “Os brancos queimam o peito do céu com a fumaca do

metal que eles arrancam da terra” (Kopenawa & Albert, 2010, p. 540-541).

A imaginacdo xamanica de Kopenawa sobre os brancos é por demais
profusa para que eu possa, de maneira suficientemente competente, reconstitui-la aqui.
Em linhas muito gerais, cabe lembrar que sdo varias e distintas, até mesmo divergentes, as
imagens mobilizadas por ele a esse respeito. Cito trés delas: enquanto os mais estranhos
dentre os estrangeiros (napé pé), os brancos sao apresentados: (i) a partir da experiéncia
dos primeiros contatos, genericamente como “seres maléficos” (né wari) predadores dos
humanos (yanomae thépé), semelhantes nisso a outros seres da floresta (Kopenawa &
Albert, 2010, p. 241-243); (ii) a partir da mitologia, como ancestrais yanomami que foram
originariamente transformados em estrangeiros (napénapéri), sendo eles também
protetores da floresta e os “verdadeiros detentores do metal” cobicado pelos brancos
atuais (idem, p. 224 e ss.); e (iii) a partir do presente cosmopolitico, como xawarari,'3

espiritos antrop6fagos que constituem precisamente os seus duplos monstruosos, sendo

12 Uma observagdo de Nimuendaju sobre a religido dos indios Sipaia convida a problematizar a
aplicacdo do conceito de sobrenatureza as cosmologias amerindias: “Um bando numeroso de demonios povoa
as matas, os rios e o céu da terra Sipaia. [...] Os indios ndo os consideram como entes sobrenaturais, em nossa
acepgdo do termo, pela simples razdo de que para eles ndo existe nada de sobrenatural. No conceito dos indios,
0 que conta é a maior ou menor atividade de um poder magico imanente a todos os seres, e se alguém é capaz
de produzir alguma coisa que aos outros pareca prodigioso. Esse extraordindrio ndo tem limites:
simplesmente, tudo é possivel e natural” (1981, p. 18). Ainda assim, sem pretender contrariar minimamente a
explicacdo luminosa de Nimuendaju, penso que o uso do conceito é valido enquanto tentativa de significar uma
dinamica que a cosmologia moderna, fundada na Grande Divisdo, tende invariavelmente a obliterar, a saber, a
da comunicagdo equivoca entre diferentes “naturezas-culturas” (cf. Latour, 1994, p. 91-128).

13 Albert esclarece o significado do sufixo -ri - presente em napénapéri, xawarari, yarori (estes ultimos
sendo os ancestrais miticos dos animais de caca, yaro) -, dizendo que ele denota justamente “o excesso, a
monstruosidade ou a ndo-humanidade (a ‘sobrenaturalidade’)” (Kopenawa & Albert, 2010, p. 645).
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os “verdadeiros inimigos da floresta” (idem, p. 338). A acdo dos espiritos xawarari é
epidémica e descontrolada, ao extremo da anti-socialidade; ela consiste na captura das

imagens dos humanos e dai na devoracio de seus corpos:

0 que n6s chamamos xawara sdo o sarampo, a gripe, a malaria, a tuberculose e
todas essas outras doencgas dos Brancos que nos matam para devorar nossa
carne. As pessoas comuns ndo conhecem delas sendo os vapores que propagam.
Mas nés, xamas, nds vemos igualmente nelas a imagem dos espiritos da epidemia,
os xawarari. Esses seres maléficos se assemelham aos Brancos com suas
vestimentas, seus 6culos e seus chapéus, mas eles sdo envoltos por uma fumacga
espessa e tem longos caninos afiados. [...] Eles ndo comem caca nem peixe. Sdo
famintos somente por gordura humana e sedentos de nosso sangue, que bebem

até seca-lo (idem, p. 386).

3

Na ontologia yanomami, tal qual exposta por Kopenawa, ser é imagem,
existir por outrem. Como esclarece Albert (2003, p. 47, notas 2 e 4), o conceito de utupé
inclui tanto os ancestrais miticos (“imagens-esséncias”) quanto os corpos-peles atuais
(“imagens-vitais”) e os espelhos xamanicos (“imagens-espiritos”).1* Trata-se sempre de
imagens, irredutivelmente multiplas, inumeraveis, que atuam como “representantes” ou
donos (no sentido amerindio do termo'®) daquilo que, sob a forma derivada da unidade

linguistico-nominal, se limita a imita-las:

Quando se diz o nome de um espirito xapiri, ndo é um sé espirito que se evoca, é

uma multiddo de imagens semelhantes. Cada nome é tinico, mas os xapiri que ele

14 “Todos os seres da floresta possuem suas imagens utupé. Sdo essas imagens que os xamas chamam e
fazer descer. Sdo elas que fazem sua danca para eles, tornando-se xapiri. Elas sdo o verdadeiro centro, o
verdadeiro interior dos animais que nés cagamos. Elas sdo como uma espécie de fotografias*. Mas sé os xamas
podem vé-las. As pessoas comuns sdo incapazes disso. Em suas palavras, os Brancos diriam que os animais da
floresta sdo seus representantes*. Assim, o macaco guariba iro que se flecha nas arvores é outro que sua
imagem Irori, o espirito macaco guariba, que o xama chama a si. Essas imagens dos animais tornados xapiri sdo
verdadeiramente muito belas quando fazem para nés suas dangas de apresentacdo, como os convidados no
inicio de uma festa reahu. Comparados a elas, os animais da floresta sdo feios. Eles existem, sem mais. Ndo
fazem sendo imitar suas imagens. Ndo sdo sendo o alimento dos humanos” (Kopenawa & Albert, 2010, p.
98-99). Sobre o sentido yanomami de imagem, cf. Albert, 2014, e Viveiros de Castro, 2006, p. 325-327.

15 “Eles [os espiritos] sdo imagens ndo-representacionais, representantes que ndo sdo
representagées” (Viveiros de Castro, 2006, p. 325). Sobre o conceito de dono, cf. Viveiros de Castro, 2002, p.
82-83.
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designa sdo inumeraveis. Eles sdo como as imagens dos espelhos que eu vi em um
dos hotéis de vocés. Eu estava sozinho diante deles, mas, ao mesmo tempo, tinha
muitas imagens idénticas. Pensa-se que [os espiritos] sdo tUnicos, mas suas
imagens sdo sempre muito numerosas. Somente seus nomes ndo o sdo. Eles sdo
como eu, em pé diante desses espelhos do hotel. Parecem tnicos, mas suas

imagens se justapdem ao longe, sem fim (Kopenawa & Albert, 2010, p. 99-100).

Tal platonismo verdadeiramente invertido (algo como um hiper-
nominalismo) explica, pelo menos em parte, tanto a suscetibilidade dos seres da floresta a
agéncia sobrenatural dos brancos quanto a eficicia protetora dos espiritos no trabalho
xamanico de “suspensido” do céu em vias de desabar sobre os povos da terra (cf. Kopenawa
& Albert, 2010, p. 61). E que a relacdo entre as imagens é, por assim dizer, de “imanéncia
absoluta”; é-se tudo aquilo que de si os outros, com suas imagens, veem.!® E-se

perspectiva. Segundo o comentario de Albert,

os “seres humanos” (yanomae thépé) se opde aos animais da floresta (yaropé) e
aos “seres ndo-humanos/invisiveis” (yai thépé). Esses ultimos englobam, entre
outros, os “espiritos xamanicos” (xapiripé), os seres maléficos (né wdripé) e os
espectros (porepé). Os espiritos veem os humanos sob a forma de espectros, os
animais os percebem como seus semelhantes tornados “habitantes de
casas” (yahi théripé), os seres maléficos os consideram como caca (filhotes de
papagaio e macacos adultos), e os espectros como parentes abandonados)

(Kopenawa & Albert, 2003, p. 68, nota 2).

16 E o que literalmente se diz no mito ye’kuana “Medatia” (a ser referido mais a frente), onde é narrada a
viagem ao céu do protagonista, o primeiro xama: diante dos “donos das outras casas”, os povos do céu, ele
experimenta a refracio de sua imagem através de perspectivas divergentes e, com isso, a
multidimensionalidade de seu préprio ser: “Alguns, quando vieram, viram-no como um veado. Outros
pensaram que ele era uma aranha. Medatia comecgou a se admirar: ‘Talvez eu ndo seja um homem)’, ele disse.
‘Nao se preocupe’, os Setawa Kaliana disseram. ‘Ambos estao certos. Vocé é tanto um homem como um veado e
uma aranha. Vocé é tudo da maneira como eles veem. Vocé nio é um so’to [gente]. Vocé é um huhai [xama].
Vocé pode se transformar em qualquer coisa que queira. Vocé é tudo o que os olhos das pessoas veem, assim na
Terra como no Céu” (De Civrieux & Guss, 1997, p. 173). Para uma interpretacdo desse traco da metafisica
ye’kuana, em termos de uma concep¢do da “natureza dual da realidade” (“ndo como uma oposigdo estatica,
mas como uma interagdo interminavel” de estruturas perceptivas sobrepostas em relagdo de duplicidade), cf.
Guss, 1994, p. 51-53.
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A dinamica ontolégica desse mundo feito de imagens revela, pois, um trago
radicalmente “anti-narcisico” (para falar com Viveiros de Castro),’” implicando uma
cosmopolitica muitissimo complexa, em que “todos os entes” se encontram como que
“simetricamente dispostos”'® como agentes, na condi¢do de duplos sobrenaturais que se
refletem e “interceptam” mutuamente (cf. Lima, 1996, p. 36 e ss.). Dai também que a
cosmologia de Kopenawa, aberta por principio aos mundos dos outros, “mundos” -outros,
constitua um testemunho vertiginoso, de maxima intensidade, da “guerra dos mundos” (no
caso, “guerra das imagens”; Albert, 2014, p. 238) - o que, alias, torna a sua narrativa uma

obra impar sobre a catastrofe ambiental em curso:

Hoje, os seres maléficos xawarari ndo cessam de aumentar; € por isso que a
fumaca epidémica esta tio elevada no peito do céu. Mas os ouvidos dos brancos
sdo surdos as palavras dos espiritos. Eles ndo prestam atenc¢do ao seu proprio
discurso e ndo lhes vem jamais a mente que é a mesma fumaca epidémica que
envenena e devora as suas criancas. Seus chefes continuam a enviar genros e
filhos para arrancar da obscuridade da terra as coisas maléficas que difundem as
doencas de que todos nés sofremos. O sopro da fumaca dos minerais se estende
por todas as partes. O que os brancos nomeiam o “mundo inteiro” se corrompe
por causa de usinas que fabricam todas as suas mercadorias, as suas maquinas e
os seus motores. A terra e o céu podem ser vastos, mas suas fumagas se estendem
em todas as direcdes, e todos sdo atingidos: os humanos, os animais e a floresta. £
verdade. Mesmo as arvores estdo doentes. Tornadas espectros, elas perdem suas
folhas, secam e se quebram sozinhas. Também os peixes morrem disso, na agua
contaminada dos rios. Com a fumaga dos minerais, do petréleo, das bombas e das

coisas atOmicas, os brancos vao fazer adoecer a terra e o céu. Entdo, os ventos e

7 Seja lembrado a esse respeito, por exemplo, o encontro onirico de Kopenawa com os seres das aguas:
ao acordar do sonho em que os visitara no fundo do rio, conta ele, “no dia seguinte, eu perguntava a meu sogro:
‘A quem pertence essa casa sob o rio que vi enquanto dormia? Era tdo bela que eu queria poder contempla-la
mais tempo!” Entdo, ele me explicava com boa vontade: ‘Vocé se voltou para a casa em que vive o sogro de
Omama com seus espiritos-peixe, os espiritos-jacaré e os espiritos-sucuri. Os xapiri comegcam a te querer. Mais
tarde, quando vocé for um adolescente, se quiser adquirir o poder da ydkoana, eu abrirei de verdade seus
caminhos para vocé. Esse sonho se repetia frequentemente, pois, quando menino, eu passava muito tempo a
pescar ao longo dos rios. E por isso que os seres das dguas nio paravam de capturar minha imagem para me
fazer sonhar” (Kopenawa & Albert, 2010, p. 70-71).

18 Tese formulada por Eduardo Viveiros de Castro em entrevista concedida a Miguel Carid Naveira,
Juliana Fausto e a mim em abril de 2014, no Rio de Janeiro.
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as tempestades entrardo em um estado de fantasma. No fim, os xapiri e a imagem
de Omama, até mesmo eles, serdo atingidos! E por isso que nés, xamis, estamos
tdo atormentados. Quando a epidemia xawara nos toma e cozinha a nossa
imagem com gés e petréleo em suas marmitas de ferro, ela nos faz virar outros e
sonhar sem interrup¢do. N6és vemos entdo todos esses brancos a procura do
metal que cobicam. Vemos as fumacgas de inumeraveis tropas de seres maléficos
xawarari que os acompanham, e os combatemos com for¢a. [...] Os brancos
pensam talvez que Teosi [Deus] fara desaparecer do céu a fumaca de suas usinas?
Eles se enganam. Carregada muito ao alto em seu peito pelo vento, ela ja comec¢a
a suja-lo e queima-lo. [...] Se isso continuar, a imagem do céu sera perfurada
lentamente por buracos, sob o calor das fumacas do mineral. Ela derretera entio
pouco a pouco, como um saco plastico lan¢ado ao fogo, e os trovoes ndo parardo
mais de vociferar de célera. Isso s6 ndo acontece ainda porque seus espiritos
hutukarari ndo cessam de verter agua sobre ele para resfria-lo. Mas essa doenca
do céu é o que nds, xamds, mais tememos. Os xapiri e todos os outros habitantes
da floresta também estdo muito inquietos por isso, pois, se o céu se incendiar, ele
caird novamente. Entdo, nds seremos todos queimados €, como nossos ancestrais
nos primeiros tempos, jogados no mundo subterrineo (Kopenawa & Albert,

2010, p. 390-391).

Pode-se indagar por que agéncia sobrenatural dos brancos é tido destrutiva.
Kopenawa repete muitas vezes que eles sdo “surdos aos espiritos”, que ignoram ou sdo
indiferentes ao que se passa com os outros e até consigo mesmos, enfim, que sio
esquecidos, tendo o pensamento “curto e obscuro” (Kopenawa & Albert, 2010, p. 411). Mas
qual sera a razdo profunda desse esquecimento e estreiteza de pensamento? Descartada a
hipdtese de impoténcia espiritual (inteiramente fora de questdo nessa explicacdo que
apela a sobrenatureza dos brancos enquanto xawarari), resta pelo menos uma outra: “os
brancos querem ignorar a morte”; “eles dormem muito, mas s6 sonham consigo
mesmos” (idem, p. 411-412). Danowski e Viveiros de Castro comentam com profundidade
essas sentencas, como implicando o “juizo mais cruel e preciso jamais enunciado sobre a
caracteristica antropoldgica dos ‘Brancos’: ao conspirar com a morte, eles “sonham com o
que ndo tem sentido” (2014, p. 99). Poder-se-ia dizer também que, metafisicamente

isolados pela Grande Divisdo, os brancos-modernos denegam o seu ser-imagem, a sua
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existéncia por outrem, em suma, a sua préopria sobrenatureza. A poténcia sobrenatural dos
brancos consistiria, assim, em uma espécie de xamanismo negativo: a sua cultura, a

Civilizacdo, é uma anti-sobrenatureza (e jamais somente uma “anti-natureza”).

Segundo Kopenawa, é precisamente tal modo de pensar que faz os brancos
suporem que “a floresta cresceu sozinha”, que “ela cobre o solo sem razao”, ou seja, que ela

“esta morta” (Kopenawa & Albert, 2010, p. 506):

Os espiritos vivem na floresta e dela se nutrem, e é por isso que, como 0s
humanos, querem defendé-la. Mas os brancos os ignoram. Eles derrubam e
queimam todas as arvores para alimentar seu gado. Escavam o leito dos rios e
destroem os montes em busca de ouro. Explodem grandes rochas que fazem
obsticulo a abertura de suas estradas. Contudo, montes e montanhas nio estdo
simplesmente postos sobre o solo. Eles sdo casas de espiritos! Mas essas sdo
palavras que os brancos ndo compreendem. Eles pensam que a floresta esta
morta e vazia, que a natureza jaz af sem razao, que é muda. Entao, eles dizem a si
mesmos que podem dela se apossar para pilhar a vontade as casas, os caminhos e
o alimento dos xapiri! Eles ndo querem ouvir nossas palavras nem as dos

espiritos. Preferem permanecer surdos (idem, p. 515-516).

Apesar de a traducdo francesa (“pas sans raison”) inevitavelmente enseja-
lo, guardemo-nos do impulso filoséfico de interpretar essa cldusula intensamente
recorrente no discurso de Kopenawa no sentido de uma insuspeitada concordancia com o
principio moderno, leibniziano, de “razao suficiente”, cujo predominio
“in6spito” (unheimlich) Heidegger acusa ser caracteristica da “era atdomica”, a “época da
humanidade planetdria”, “moldada pelo atomo” informacional - época na qual “o
descontrole tinico da demanda por razdes ameaca a morada do homem e lhe rouba todo
fundo e solo para um enraizamento [Bodenstdndigkeit]” (Heidegger, 1997, pp. 45-47).
Afinal, ao dizer que a floresta “ndo é sem razao”, Kopenawa afirma, contra a suposicdo

transcendental que fundamenta a agdo predatéria dos brancos, que ela esta viva e pensa:
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“A floresta é inteligente, ela tem um pensamento igual ao nosso” (Kopenawa & Albert,
2010, p. 539).1°

Porém, guardemo-nos igualmente de tomar, por simples contraste, a
cldusula de Kopenawa como solidaria aquela que, para Heidegger, constitui a “outra
tonalidade” do principio de razdo, expressa por Angelus Silesius, poeta mistico
contemporaneo de Leibniz (Heidegger, 1997, pp. 56-57). E que, se a rosa floresce “sem
por-qué [ohne Warum]”, a “terra-floresta” (urihi a),?° por sua vez, “cuida de si mesma e
pergunta se alguém a vé”... A diferenca da rosa de Silesius, que, de acordo com Heidegger,
configura os “fundamentos abissais” da existéncia humana (idem, pp. 57-58), a floresta de
Kopenawa responde efetivamente a outrem, mesmo que seja para sucumbir a apropriacao
fundamental pelo Anthropos. Dir-se-ia que a floresta resiste a fundamentacio, pois tem
seus préprios “por-qués”. Segundo a exegese profunda de José Kelly, a narrativa de

Kopenawa

revela que tudo tem uma razio, ou melhor, uma histéria. Coisas ou eventos “sans
raison” implicam que sejam os produtos do pensamento de ninguém, e é por isso
que os leitores descobrirdo que nada é, na verdade, “sans raison”. A produtiva
figura de linguagem yanomami, “pas sans raison”, instrui os leitores sobre a
humanidade imanente da floresta; sobre o ser animado por tras de toda coisa e
todo ente, e na raiz de toda e qualquer capacidade para afetar ou ser afetado;
sobre a ecologia das relagdes humanas/ndo-humanas. Mas a expressdo também
funciona para alertar os leitores a respeito da importancia daquilo que parece ter

pouca ou nenhuma significincia para os Brancos; ela evoca uma contra-

19 Eduardo Kohn descreve a “légica da floresta pensante”, segundo os Avila Runa da Amazonia
equatoriana, em termos que podem ajudar na tentativa de experimentar o sentido profundo da sentenca de
Kopenawa: “O reino dos [espiritos] donos é o produto dos muitos futuros criados pela floresta. Mas é mais do
que isso. Uma palavra depende, quanto ao seu significado, da emergéncia de um vasto sistema simbélico que
vira para interpreta-la. Algo assim acontece com a floresta. O reino dos donos é aquele vasto sistema virtual
que emerge quando os humanos - em seu diferentes modos humanos - tentam engajar-se com a semiose
outra-que-humana [other-than-human] da floresta. O reino dos donos, entdo, é como uma linguagem. Exceto
que é mais ‘carnal’ (Haraway 2003) que uma linguagem - sendo alcan¢ado, como o é, em clareiras mais vastas
de semiose nio-humana. Ele é também algo mais etéreo. E um reino que esta na floresta mas, igualmente, além
da natureza e do humano. E, numa palavra, ‘sobrenatural” (2013, p. 213).

20 Cf. Kopenawa, 2009, p. 7-8.
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explanag¢do, uma histéria para os Brancos reconhecerem uma conexdo que eles

supdem nao existir (Kelly, 2014, p. 112-113).

E assim que Kopenawa elabora nada menos que uma critica ecopolitica da
razdo pura, branca - critica esta baseada, como propde Viveiros de Castro a propésito do
xamanismo amerindio, em um principio inverso ao da “epistemologia objetivista
favorecida pela modernidade ocidental”: enquanto, para esta ultima, “a forma do Outro é a
coisa”, de modo que “conhecer é dessubjetivar”, para a epistemologia xamanica, “a forma
do Outro ¢é a pessoa”, de modo que “o objeto da interpretacio é a contra-interpretacio do
objeto” (“é preciso personificar para saber”) (Viveiros de Castro, 2002, p. 358-360). Como
fala brilhantemente Lauro Brasil Kene Marubo, a propdsito de objetos produzidos pelos
préprios brancos (o carro, a moto, o relégio, o papel etc.): “E tudo pensamento de pajé”.2!
Intuicio sem conceito, ou uma forma completamente outra de conceitualidade??? Tendo-se
em vista, exemplarmente, a doutrina de Kant sobre a “aquisicdo originaria” - tanto dos
conceitos puros do entendimento, adquiridos pelo uso espontineo e auténomo da
faculdade de conhecimento (cf. Kant, 1975, p. 69-72), quanto da “terra livre”, cuja

propriedade esta baseada, em primeiro lugar, no ato empirico de posse unilateral daquilo

21 “0 carro, a moto, o reldgio, estas coisas todas tém doenca, sdo coisas feitas pelos pajés (kechitxo). Os
relégios sdo pensados como olho de onca-fogo, olho de onga-azul, olho de onga-sol, sdo pensados assim, e
entdo eles colocam febre, sdo os pajés que fazem. As motos sdo os ossos de Shoma Wétsa mesmo. O papel
também estraga os olhos. No inicio o seu olho fica vacilante, vocé ndo enxerga, fica com dor de cabega, vocé fica
assim. Assim faz o papel, ele da tontura. E tudo pensamento (chini) de pajé. Foram eles que surgiram primeiro,
os pajés, gente dona de fala, os pajés-sol, os pajés-azul, os pajés-japd, estes que sdo os donos da fala, que
surgiram primeiro, os pajés” (Marubo, 2006, p 37). Segundo Pedro Cesarino, Shoma Wétsa, monstro mitico, é a
mae canibal cujo corpo de metal explode em partes que constituem os materiais (ferro, ouro) com que os
brancos fabricam aqueles objetos patogénicos (idem, p. 37).

22 Uma conceitualidade contra-transcendental, “animista” - poder-se-ia talvez dizer. Penso aqui, por
exemplo, nos seres umaiii, elementos da ontologia yawalapiti que sdo analisados por Viveiros de Castro (2002,
p. 65-69) em termos da atualidade sobrenatural, “excessiva” e “monstruosa”, dos “arquétipos originais” de
individuos concretos, algo como conceitos-pessoas ou pessoas conceituais (“espiritos”): “Assim, o mito ndo é
apenas o repositério de eventos originarios que se perderam na aurora dos tempos; ele orienta e justifica
constantemente o presente. [...] o mundo é povoado de seres imortais que remonta a origem do mundo [...]. Os
seres umaiiil estdo ai sempre, semidesencarnados, tornados categorias [...]. O mito existe como referéncial
temporal, mas, acima de tudo, conceitual” (idem, p. 69).
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“que ndo pertence a ninguém” (Kant, 1991, p. 80/AA 258)?3 -, aquisi¢do que, em ambos os
casos, se realiza pela exclusio a priori de Outrem como “vazio” ou “mudo”, “morto” ou “sem
razdo”, é forcoso concluir que, com plena poténcia especulativa, Kopenawa contrapoe
virtualmente o sonho sobrenatural dos xamas (“A floresta é inteligente, ela tem um
pensamento igual ao nosso”), enquanto uma imagem do pensamento radicalmente outra, a
consciéncia transcendental dos filésofos (“Todos os objetos da experiéncia tém
necessariamente que se regular [pelos conceitos do entendimento humano] e com eles

concordar”; Kant, 1980, p. 13/B XVIII):

“N6s descobrimos estas terras! Possuimos os livros e, por isso, somos
importantes!”, dizem os brancos. Mas sdo apenas palavras de mentira. Eles ndo
fizeram mais que tomar as terras das gentes da floresta para se por a devasta-Ias.
Todas as terras foram criadas em uma Unica vez, as dos brancos e as nossas, ao
mesmo tempo que o céu. Tudo isso existe desde os primeiros tempos, quando
Omama nos fez existir. E por isso que n3o creio nessas palavras de descobrir a
terra do Brasil. Ela ndo estava vazia! Creio que os brancos querem sempre se
apoderar de nossa terra, é por isso que repetem essas palavras. Sdo também as
dos garimpeiros a propésito de nossa floresta: “Os Yanomami ndo habitavam
aqui, eles vém de outro lugar! Esta terra estava vazia, queremos trabalhar nela!”.
Mas eu, sou filho dos antigos Yanomami, habito a floresta onde viviam os meus
desde que nasci e eu ndo digo a todos os brancos que a descobri! Ela sempre
esteve ali, antes de mim. Eu ndo digo: “Eu descobri esta terra porque meus olhos
cairam sobre ela, portanto a possuo!”. Ela existe desde sempre, antes de mim. Eu

ndo digo: "Eu descobri o céu!". Também nido clamo: “Eu descobri os peixes, eu

23 E verdade que, nessa passagem da Metafisica dos costumes, Kant repudia a aquisi¢io da terra por via
da invasdo colonial (cf. Kant, 1991, p. 86-87/AA 266). Contudo, o problema reside no que (ou em quem), de
acordo com a doutrina kantiana, conta como “ninguém”: “Pois suponha-se que a terra ndo pertence a ninguém:
eu poderia entdo remover de seu lugar toda coisa mével que nela se encontra até que isso se extinga, sem
infringir desse modo a liberdade de qualquer um que ndo seja o seu possuidor; mas tudo o que pode ser
destruido - uma arvore, uma casa, etc. - é (pelo menos segundo a matéria) mével [...]” (idem, p. 83/AA 262).
Ora, a divergéncia radical dessa doutrina para com a cosmopolitica yanomami ji se da simplesmente com o
fato de que, segundo esta ultima, a terra mesma, e tudo o que a habita, é (no minimo, potencialmente)

“alguém”.
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descobri a caga!”. Eles sempre estiveram 13, desde os primeiros tempos. Digo

simplesmente que também os como, isso é tudo (Kopenawa, 2000, p. 22).24

Eis ai, apoés séculos de censura prévia, a resposta do “selvagem da Nova

Holanda"?> - essa figura fantasmatica, entre tantas outras, do “racismo [filosé6fico]

24 Claro que essa critica xamanica da filosofia transcendental ndo estd baseada em um realismo
metafisico, “pré-critico”. Se a caga e a propria terra-floresta sdo ontologicamente anteriores ao olhar do xam3,
elas o sdo enquanto pessoas, “espiritos”, e ndo enquanto coisas em si mesmas: como diz Viveiros de Castro a
respeito do xamanismo amazoénico em geral, “as relagdes entre humanos e nao-humanos, ‘sociedade’ e
‘natureza’, ndo sdo concebidas como relagdes naturais, mas como relagdes elas mesmas sociais” (2002, p. 286).
E como se a anterioridade ontolégica da floresta e de seus seres implicasse, para os humanos, reciprocidade
cosmopolitica, isto é, a determinacdo reciproca pelo “ponto de vista de Outrem”: “Nos primeiros tempos,
quando os ancestrais animais yarori se metamorfosearam, suas peles se tornaram caga, e suas imagens,
espiritos xapiri. E por isso que estes consideram sempre os animais como ancestrais, assim como eles, e é
assim que os nomeiam! Mas nds também, que comemos da caga, sabemos que se trata de ancestrais humanos
tornados animais! Sdo habitantes da floresta, assim como nés! Eles tomaram a aparéncia de caga e vivem na
floresta simplesmente porque é ai onde se tornaram outros. Contudo, nos primeiros tempos, eles eram tdo
humanos quanto nds. Eles ndo sio diferentes. Nds nos atribuimos hoje o nome de seres humanos, mas somos
idénticos a eles. E por isso que, aos seus olhos, nés somos sempre deles” (Kopenawa & Albert, 2010, p. 100); “A
floresta vive com os xapiripé. Foram criados juntos. E assim. A floresta néo é bela por acaso. Mas os brancos
parecem pensar que é. Eles se enganam. O que vocés chamam ‘natureza’ é, em nossa lingua, urihi a, a terra-
floresta e sua imagem utupé vista pelos xamas: urihinari a. E porque existe essa imagem que as arvores sdo
vivas” (Kopenawa, 2009, p. 8).

25 Trata-se da figura evocada por Kant na Resposta a Eberhard como exemplar da “distingdo estética”,
isto é, pré-conceitual, da representacdo: “como a do selvagem da Nova Holanda que visse uma casa pela
primeira vez, encontrando-se suficientemente perto dela para distinguir-lhe todas as partes, sem, contudo, ter
dela o menor conceito” (Kant apud Brum Torres, 2004, p. 71). A Légica de Jdsche explica-a de maneira mais
prolixa: “Assim, por exemplo, se um selvagem vé a distancia uma casa cujo uso nio conhece, ele tem, é verdade,
diante de si na representacdo o mesmo objeto representado por uma outra pessoa que o conhece de maneira
determinada como uma habitacdo destinada a pessoas. Mas, segundo a forma, esse conhecimento de um e
mesmo objeto é diverso em ambos. Em um é mera intui¢cdo, no outro, intuicdo e conceito a0 mesmo
tempo” (idem, p. 71-72). Em “Kant e o selvagem da Nova Holanda”, Brum Torres conclui o seu profundo
comentario acerca do objeto do intuitus selvagem referindo-o como “magro e incontornavel ponto de partida
de seu esclarecimento, na verdade, base de todo o progresso da ciéncia”: na melhor das hipdteses, uma familiar
“taberna” (Brum Torres, 2004, p. 100), jamais, portanto, uma “casa de espiritos” (afinal, é de supor que isso
colocaria em xeque nada menos que o supremo principio transcendental, o da apercep¢ao originaria...). Por
fim, sobre essa mesma figura, ndo posso deixar de registrar uma passagem da Terceira Critica onde Kant
sugere que a pergunta pela razdo que torna necessaria a existéncia humana - ou seja, a pergunta pelo “fim
terminal [Endzweck] de toda a criacdo”, que ndo é sendo a pergunta pela destinacdo suprassensivel, moral, do
homem (cf. Kant, 2002a, p. 276, nota 252/B 401) - “ndo seria tdo facil de responder se pensarmos mais ou
menos nos habitantes da Nova Holanda ou das Ilhas do Fogo [wenn man etwa die Neuholldnder oder
Feuerldnder in Gedanken hat]” (idem, p. 22 /B 300).

marco antonio valentim | a sobrenatureza da catastrofe

20



OS MIL NOMES DE GAIA

do Antropoceno a ldade da Terra

europeu” (Deleuze & Guattari, 1996, p. 45-46) - a catastrofe espiritual perpetrada pela
Aufkldrung.

Odo’sha

Estamos nos as vésperas da mais monstruosa alteracdo da terra e da época do
espaco histérico em que ela pende? Estamos nés diante do poente para uma noite
que conduz a uma outra aurora? Marchamos justamente para ingressar no pafs
histérico desse poente da terra? Surge s6 agora o pais do poente? Serd esta
Hespéria, por sobre e para longe de Ocidente e Oriente, por meio do europeu e
através dele, o lugar da futura histéria inicial? Somos nds hodiernos ja hespéricos
em um sentido que somente se abre mediante nossa passagem para dentro da

noite do mundo?

Heidegger, Caminhos de floresta.

Similar “diferenca de mundo” (Viveiros de Castro, 2002, p. 398-399) é
realizada, primeiro imanentemente e dai por relacdo aos brancos, pelos Ye’kuana (vizinhos
dos Yanomami, na Amazdnia Setentrional) na forma de uma ecosofia dos “povos do céu”,
exposta no ciclo mitico Watunna. Conta-se que essa sabedoria foi inicialmente transmitida
aos Ye’kuana por Medatia, xama mitico que a adquiriu junto aos “donos dos animais”, em
uma época dominada por Odo’sha, poténcia césmica rival de Wanaadi, demiurgo dos povos
que habitam a terra. Animado pelo desejo de domina-la inteiramente, Odo’sha havia
instaurado um abismo metafisico - andlogo a Grande Divisdo moderna entre natureza e
cultura?® - entre os povos terrestres e os celestes: “Ninguém mais tinha a sabedoria” (De
Civrieux & Guss, 1997, p. 169). Essa auséncia de sabedoria constitui a condi¢do normal dos
humanos - pois a sabedoria, pertencendo a Outrem, é originariamente extra-humana -, e a

razdo principal pela qual eles “tém inimigos [invisiveis] em todas as outras casas” (idem, p.

26 Pelo menos se se considerar que a acdo de Odo’sha e a dos brancos-modernos tém em comum o fato
de barrarem a possibilidade, supremamente ecolégica, de comunicagdo entre os povos da terra e os do céu.
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172), que reagem a predacdo cega e surda de que sdo alvo, causando-lhes desastres e

doencas:

Sem os xamds, n6s ndo teriamos nada. Estarfamos todos vivendo com Odo’sha e
seu povo, os maus espiritos. Nos ndo sabemos como ver as outras casas. Somos
cegos fora de nossas proprias casas. Elas sdo invisiveis para n6s. Também nio
conseguimos ouvir suas vozes. Somos como pessoas surdas nas casas de outrem.
Nem sabemos quando as adentramos. Quando olhamos para dentro do céu, ele
parece vazio. Ndo podemos ver as casas deles. Ndo vemos os avds daqueles
outros povos, os animais e as plantas. Eles sdo o povo do céu. Vivem la em cima
no céu. Nés nido sabemos deles. E eles, os donos das outras casas, sabem que nés

ndo sabemos (idem, p. 165).

Segundo o Watunna, tendo sido criado por Wanaadi como “dono do ferro”,
[adanaawi, o homem branco, foi vencido por seu duplo monstruoso, o canibal assassino
Fafiudu, comandado por Odo’sha para vingar-se de Wanaadi mediante o exterminio e a
escravizacdo dos Ye’kuana. A servico de Odo’sha, os brancos configuram, portanto,
exponencialmente a sua obra contra-xamanica de sujeicdo e destruicdo (cf. De Civrieux &
Guss, 1997, p. 4-12; e Andrade, 2011, p. 33-37). Mostra-o, de forma exemplar, uma
narrativa escatolégica que integra o Watunna como seu “uGltimo ato” (Andrade, 2009, p.
16), e que foi recolhida por Karenina Vieira Andrade junto aos Ye’kuana de Auaris (no
Brasil). Tornando maximamente manifestos o cardter cosmopolitico e o motivo
“antropogénico”, moderno, da catastrofe, essa profecia narra o desaparecimento dos
Ye’kuana, causado pela chegada dos brancos, como o inicio das catastrofes que, de um lado,
aniquilardao o mundo dominado pelos “donos do ferro”, mas que, de outro, originardo um

novo comeco para os proprios Ye'kuana.

A exemplo do discurso de Kopenawa, que também alude a possibilidade
remota desse recomeco - inclusive para os brancos, sé que “tornados outros” (Kopenawa
& Albert, 2010, p. 540) -, a profecia ye’kuana estabelece um vinculo sobrenatural entre a
sua exting¢do cultural e os desastres naturais, anunciando, além disso, o surgimento por
assim dizer “geontologico” (Povinelli, 2014) de outra humanidade, a irromper literalmente
de dentro da rocha (como sucedeu aos os primeiros Ye'kuana). Se, segundo constatam

Danowski e Viveiros de Castro, “o genocidio dos povos amerindios - o fim do mundo para
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eles - foi o comeco do mundo moderno na Europa” (2014, p. 141), o fim do mundo
moderno ha de ser a origem de um outro-mundo, verdadeiramente novo. Desesperado
otimismo etnocéntrico?! Afinal, indaga Andrade com perplexidade, “serd que de fato estes
homens acreditam que ndo ha nada que se possa fazer, além de cruzar os bracos e assistir
ao fim de seu povo, assistir aos jovens se matando, porque esse é seu destino?” (2009, p.
23). Ou sera que essa sua profecia consiste em rigoroso coroldrio a uma sabedoria anti-
antropocénica que “transpde para o futuro a nog¢ido fundamental da consubstancialidade
entre humanidade [isto é, experiéncia e perspectiva] e mundo” (Danowski & Viveiros de
Castro, 2014, p. 102, 106), experimentando, no espirito e na carne, a impossibilidade
ecoldgica de uma “humanidade sem mundo” e de um mundo desumano (“sem gente”),
livres de limites materiais e de diferencas étnicas, tais como almejados pelos agentes

histéricos do Antropoceno, servos de Odo’sha?

Encerro com a leitura da referida profecia ye’kuana - a espera de uma
interpretacdo condizente por parte de nossa filosofia, quase sempre preocupada com a

conservacdo ou a reforma de um mundo desde sempre insustentavel:

0 povo Ye’kuana esta destinado a desaparecer. Nos, Ye’kuana, vamos nos misturar
com os brancos e sera o comeco do fim. [...] Os antigos féwai [xamis] nos
contaram como tudo iria acontecer. Os brancos chegardo com suas armas, avides,
livros. Os Ye’kuana aprenderdo a lingua deles e entdo comegara o fim deste ciclo.
[...] Os brancos estdo por todos os lados, em nossas terras e ao nosso redor. O fim
desta era, como nos disseram nossos féwai, ja esta em curso. [...] Nos seremos os
primeiros a acabar, antes do fim deste mundo. Wanaadi poupara seu povo do
sofrimento final. Os brancos ficardo na terra e sofrerdo até o fim. [...] O sol, criado
por Wanaadi para vigiar esta terra, esta assistindo tudo 14 de cima. Wanaadi
sempre pergunta a ele, entdo, ainda ha beiju secando? O sol responde que ainda
ha. O sol sempre vé se ha beiju aqui na terra, secando, para saber se ainda ha so’to
[gente]. Quando ndo houver mais beijus secando ao sol é porque ndo ha mais
Ye’kuana. Por isso, as mulheres sempre colocam beiju ao sol, em cima dos
telhados das casas, para que sequem. Chegara o dia em que Wanaadi chamara o
sol mais uma vez e este dira: acabaram-se os beijus, e entdo Wanaadi sabera que
os Ye'’kuana acabaram. Ele enviard o sol para queimar a terra. Depois, vird o
diltvio e a agua cobrira tudo. [...] Existem muitos sinais que indicam que o fim

estd cada vez mais proximo. [...] Catastrofes e guerras ocorrerdo pelo mundo.
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Quando este mundo acabar, lua e estrela morrerdo também, cairdo do céu aqui na
terra. Durante muito tempo, nada ira acontecer, até quando Wanaadi retornar a
terra. Os velhos voltardo jovens, ndo havera mais doencas, tudo sera novamente
como foi um dia. Odo’sha morrera junto com este mundo. [...] Por isso, Wanaadi
mandara o dilavio depois do fogo, para matar Odo’sha, que vive em cavernas. Nao
restara mais nada. Ha uma serra perto do Rio Cuntinamo onde estéo os filhos de
Wanaadi. Eles sairdo depois que a terra secar. Hoje, quando passamos por 13, é
possivel ouvi-los de dentro da montanha, mas ndo podemos vé-los. Quando o
novo ciclo comecar, os Ye'’kuana retornardo como senhores desta terra. Os
brancos sofrerdo como sofrem os indios hoje. Eles tiveram sua chance e fizeram
tudo errado, ndo seguiram os ensinamentos de Wanaadi. E chegada a hora do

povo Ye'kuana (Andrade, 2009, p. 15-16).

“A minha ideia” - disse recentemente Davi Kopenawa?’” - “vai ficar na

filosofia de vocés”.

Que assim seja.

27 Em conferéncia intitulada “O cosmo segundo os Yanomami: Urihi e Hutukara” e proferida no evento
“Davi Kopenawa e a Hutukara: um encontro com a cosmopolitica yanomami”, realizado de 04 a 08 de
novembro de 2013 em Belo Horizonte e promovido pelo Instituto de Estudos Avangados Transdisciplinares da
Universidade Federal de Minas Gerais (IEAT/UFMG).
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