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RESUMO

Considerando nao s6 a complexidade, como também a relevancia social da questao
indigena, neste trabalho, pretendemos contribuir com os estudos discursivos sobre o
discurso dos povos originarios. Para tanto, com base no aparato teérico-metodolégico
da Analise do Discurso de linha francesa, analisamos o discurso dos proprios
indigenas a respeito de um dos temas que |hes é bastante caro, isto €, a preservagao
da natureza, procurando evidenciar algumas das regularidades que o caracterizam.
Além disso, procuramos nos alinhar aos estudos decoloniais, o que significa
reconhecer a necessidade de superarmos as herangas da colonizagdo, que contribuiu
e ainda contribui para que os povos originarios fossem e sejam relegados a condigéo
de subalternizados. Nossa analise esta centrada na identificacdo do ethos do sujeito
enunciador (cf. Maingueneau, 2020), ou seja, na imagem que o enunciador projeta de
si, considerando o0 modo como enuncia. Também analisamos o papel de certos
esteredtipos (dos indigenas e dos “homens brancos”) no funcionamento do discurso
indigena. Para compor um corpus que seja suficientemente representativo desse
discurso, elegemos livros recentes de autores que se autodenominam “indigenas” e
que sao publicamente reconhecidos como porta-vozes dos povos originarios
brasileiros: Ailton Krenak e Davi Kopenawa Yanomami. A analise revela que o sujeito
enunciador indigena projeta de si varias imagens interligadas em seu discurso: a
imagem do indigena como grande conhecedor da natureza (o que lhe permite fazer
previsdes sobre o futuro da humanidade), e a imagem do xama. De acordo com nossa
analise, essas imagens estdo ligadas a uma condi¢ao paratdépica complexa que o
sujeito enunciador indigena assume ao enunciar, na qual estdo combinados tanto
valores da propria cosmovisao indigena, quanto diferengas entre as praticas indigenas
e praticas caracteristicas da cultura do “homem branco”. Com isso, propomos a nogao
de Cosmopolitica Decolonial, que aborda as relagdes entre diferentes formas de vida,
incluindo seres humanos e ndo humanos, e propde uma critica a dominacao e
exploragdo colonial, bem como a légica capitalista global que desencadeia a
destruicdo ambiental. Além disso, verificamos que, no discurso em analise, 0s
esteredtipos tradicionais de indigenas sao ressignificados, assumindo valores
positivos e servindo de contraponto a esteredtipos negativos do homem branco,
entendido nos termos de um predador da natureza que € insensivel e indiferente aos
seus avisos. Dessas questdes emerge, na analise, a revelagao de um ethos de alerta,
que diz respeito ndo apenas a um habitante da floresta que visa defendé-la a partir de
seu espago mais restrito, mas a alguém por quem ela fala e pede ajuda.

Palavras-chave: Ethos. Discurso Indigena. Paratopia. Cosmopolitica Decolonial.
Esteredtipos.



ABSTRACT

Considering not only the complexity, but also the social relevance of the indigenous
topic, in this work we aim to contribute to the discourse studies about the discourse of
original peoples. For this purpose, using the theoretical-methodological repertoire of
the French line of Discourse Analysis as our basis, we analyze the discourse of the
indigenous people themselves about a topic very important to them, that is, the
preservation of nature, looking to put in evidence some of the regularities that
categorize this discourse. Besides that, we also look to align ourselves to the
decolonial studies, which means to recognize the need of overcoming the heritage of
colonization that has contributed and still contributes to make the original peoples
being relegated to a position of subordination. Our analysis is centered in the
identification of the ethos of the enunciator subject (cf. Maingueneau, 2020), in other
words, the image the enunciator projects about himself, considering the way that he or
she enunciates. We also analyze the role that certain stereotypes (of the indigenous
and of the “white men”) in the functioning of the indigenous discourse. In order to build
a corpus that is sufficiently representative of this discourse, we have chosen recent
books of writers who label themselves ‘indigenous” and that are publicly recognized
as spokesmen of Brazilians indigenous peoples: Ailton Krenak and Davi Kopenawa
Yanomami. The analysis reveals that the indigenous enunciator subject projects many
interconnect images about his self in his discourse: the image of the indigenous as a
great connoisseur of the nature (something that allows him to make previsions about
humanity’s future), and the image of the shaman. According to our analysis, these
images are linked to a complex paratopic condition that the indigenous enunciator
Subject assumes when enunciating, in which both values of the own indigenous
cosmovision and differences between the indigenous practices and characteristics of
the “white man” culture are combined. With this, we propose the idea of Decolonial
Cosmopolitics, which deals with the relations between different life forms, both human
and non-human, and that proposes a critic to the colonial domination and exploration,
as well as to the global capitalist logic that unleashes environmental destruction.
Besides that, we verify that, in the discourse under analysis, the traditional stereotypes
of indigenous are resignified, assuming positive values and serving as a
counterbalance to negative stereotypes of the white man, who is understood in terms
of a predator of nature who is unsensible and indifferent to its warnings. From these
questions emerges, in the analysis, the revelation of an ethos of awareness that
concerns not only to a resident of the forest that wants to protect it from his more restrict
space, but also to someone for whom the forest speaks and asks for help.

Keywords: Ethos. Indigenous Discourse. Paratopia. Decolonial Cosmopolitics.
Stereotypes.
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1 INTRODUGAO

“Néo ha nenhuma diferenga entre a importancia,
o valor e o significado da ciéncia dos brancos

e das ciéncias indigenas”.

Gersem Baniwa

Com base no quadro teorico-metodologico da Analise do Discurso Francesa
(doravante denominada “AD”), desenvolvemos a presente pesquisa com o intuito de
contribuir com os debates académicos situados no &mbito das humanidades sobre um
discurso que ganha cada vez mais espago na contemporaneidade: o discurso dos
povos originarios.

Embora o tema indigena ndo seja nada novo nas pesquisas académicas,
buscamos nos inserir em tendéncias mais recentes da producgao intelectual e cientifica
que versa sobre o tema, o que nos aproxima dos assim chamados estudos
decoloniais, dentre os quais se destacam as analises de Anibal Quijano sobre a nogéo
da colonialidade do poder, embasado no processo de colonizacdo ocorrido na
Ameérica Latina por parte de paises do continente europeu.

A decolonialidade, por sua vez, se situa em um plano que intenta rever as
influéncias desse processo de colonizagéo, que parte do pressuposto de que a Europa
€ o centro e a medida base para todas as outras sociedades. Nesse caso, a Europa é
entendida ndo apenas como um lugar geografico - o ponto de partida para colonizar
os outros continentes, mas como um plano historico e discursivo que realiza, mesmo
na atualidade, a divisdo da sociedade cuja base é o etnocentrismo. Assim, alinhados
aos estudos decoloniais, procuramos analisar o discurso indigena de uma perspectiva
que nao reproduza valores relativos a esse discurso que contribui(u) para que os
povos originarios sejam (fossem) relegados a condicdo de subalternidade. A
Cosmopolitica Decolonial aborda as relagdes entre diferentes formas de vida,
incluindo seres humanos e ndo humanos, e propde uma critica a dominacao e
exploragdo colonial, bem como a légica capitalista global que desencadeia a
destruicdo ambiental. Essa abordagem reconhece a importadncia dos saberes
indigenas, como 0 xamanismo, na compreensao e reconfiguragao das relagbes entre

humanos e natureza.
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Nesse sentido, Edward Said ([1978] 2007), trabalhando com a ideia de um
Orientalismo, identifica em sua analise a maneira como a prépria nogao de um
Ocidente nasce a partir da definicdo do que é Oriente, ou seja, afirmando-se a partir
da negacao dos aspectos e caracteristicas do seu outro. No mesmo panorama, desta
vez em uma das premissas obtidas pela analise desenvolvida por Stuart Hall tendo
como foco as Américas “pré-descobrimento”, o ocidente é tido como um conceito
histérico (mais do que propriamente geografico), associado como um tipo de
sociedade urbanizada, capitalista e industrial.

Ainda pelo mesmo autor, o conceito de Ocidente pode ser caracterizado como
um conjunto de imagens que “funciona como parte da linguagem, um ‘sistema de

representacao”™ (Hall, 2016, p. 316). O conceito ainda nos fornece um padrao de
avaliagao que classifica as demais sociedades em relacdo a sua proximidade com o
Ocidente. Baseado na ideia de que o Ocidente é a materializacdo do que € moderno
e desenvolvido, o conceito trata as demais sociedades como estando em um processo
de “ocidentalizagdo”. Observamos que o Japdo, apesar de ser culturalmente a
representacdo maxima do extremo oriente geografico, é posto em igualdade ao ideal
ocidental depois de um processo que o tornou desenvolvido tecnologicamente (Hall,
2016, p. 315).

Por extensao, consideramos que as mesmas “ferramentas”, ou “dispositivos”
(cf. Lisbba, 2019) que foram utilizadas para construir o outro do Ocidente em relagao
ao Oriente também ajudaram a construir os estereotipos que deram sentido aos
discursos que resultaram na exploragao da América e dos povos que aqui viviam antes
do “Descobrimento”.

Remetemos a ideia de “descobrir” ao seu significado precipuo de se tornar
conhecido. Por 6bvio, foi isso que ocorreu quando os europeus souberam que havia
terras e povos do outro lado do Atlantico, mas a insisténcia em se referir a esse
periodo da histdria nacional nos termos de uma “descoberta” coloca sempre a cultura
indigena para fora, num movimento centrifugo que nunca lhe permite assumir o
controle sobre seus proprios discursos. As pesquisas de Said e de Hall tratam
justamente dessas formas de opressdao que se originam na Europa e que sao
perpetuadas pelo protagonismo assumido pelos Estados Unidos no mundo posterior
a Segunda Guerra Mundial.

Desse modo, podemos dizer que o desenvolvimento econémico e tecnoldgico

ocorrido nos Estados Unidos tornou a nagao norte-americana um tipo de extensao da
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ideia de um ocidente mesmo nao estando geograficamente no continente europeu. O
“centro do mundo” deslocou-se um pouco mais para o ocidente, respeitando ainda a
maneira de se interpretar o mundo partindo de uma perspectiva etnocéntrica.

O Brasil, por sua vez, tem a tradicdo de associar-se a cultura, a moda, ao
comportamento e a produgdo académica europeia e estadunidense, associando-os a
elite e colocando as herancgas indigenas ou africanas em estratos inferiores. Com isso,
nossa cultura se desenvolveu a partir dos mesmos valores etnocentristas, embora
jamais tenha sido incluida como “ocidental” propriamente dita; ou, pelo menos, n&o foi
validada por aqueles considerados ocidentais em sentido estrito. De qualquer forma,
o etnocentrismo pode ser considerado como a forca motriz para o processo de
escravizagao dos indigenas e das pessoas obtidas na diaspora africana.

Assim, as herancgas coloniais no Brasil fizeram com que os mais diversos tipos
de discurso abordassem, de um jeito ou de outro, questdes relativas aos povos
originarios e estdo, em sua grande maioria, atravessadas pelo mesmo discurso
colonial com os valores discriminatérios que o caracterizam, o que néo deixa de ser o
caso, inclusive, de boa parte da producgao discursiva académica sobre os assuntos
que se referem ao processo de formacgao da “nacao brasileira”. Nesse sentido, durante
o desenvolvimento desta pesquisa, procuramos nos apoiar em trabalhos (em especial
os discursivos, mas ndo somente) sobre os povos indigenas que tivessem como ponto
de partida pessoas autodeterminadas como pertencentes a alguma etnia de povos
originarios brasileiros.

Destacamos, dentre esses trabalhos, o realizado por Eni Orlandi ([1980] 2008).
Em sua analise, a autora empreende a nogao de “silenciamento”, que é justamente a
forma pela qual o discurso colonial efetivamente lidou com os sentidos indigenas:
silenciando-os. Seja pela religido, seja pela implementagao de politicas publicas (até
mesmo as que buscavam a protegdo dos indigenas), todas essas atividades
passaram pelos critérios do “homem branco”, ou seja, de pessoas externas a essas
comunidades que decidiam por elas, representando-as de modo a estabelecer um
processo continuo de dominagéo.

Isto posto, com o intuito de contribuir com os estudos que versam sobre a
tematica indigena e que abrem espago para se ir além das herangas coloniais,
decidimos analisar o discurso dos proprios indigenas, como uma forma de dar
destaque para a voz desse grupo. Com essa opgao, procuramos nos distanciar

também das metodologias etnograficas “tradicionais” - aquelas preocupadas
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predominantemente com a busca de “estruturas” ou “padrdes”, focadas em questdes
como o matriménio, a religido, a hierarquia social, o luto, etc. - e cuja produgdo (em
geral bibliografica) € obtida a partir do contato entre pesquisadores e povos indigenas,
por meio de uma metodologia etnocéntrica, ou seja, de uma perspectiva de
superioridade entre quem realiza a pesquisa e o0 grupo que passa pelo crivo de uma
analise de extrato qualitativo daquela sociedade.

Sem duvida, a relevancia dessas pesquisas para as ciéncias humanas €
indiscutivel, até mesmo para que fosse possivel perceber a existéncia de mundos e
de sujeitos que se diferenciam do microcosmo etnocéntrico ocidental. Ainda assim,
podemos dizer que esses trabalhos estdo atravessados pelos discursos dos
pesquisadores sobre os indigenas, o que, do nosso ponto de vista, ndo pode ser
confundido com o discurso indigena em si. Em nosso corpus, conforme nos
aprofundaremos mais adiante, a figura do antropdlogo nao € de todo ignorada, embora
seu deslocamento constitua uma alteragao dos sentidos.

Uma vez tomada a decisdo de nao trabalhar com textos sobre os povos
originarios, mas com textos oriundos de sujeitos que se identificam com algum grupo
étnico indigena ou, mais precisamente, com a sua ancestralidade (que é a
identificacdo desse povo com as suas raizes, suas praticas, suas religiosidades e seus
territorios) tratamos de selecionar um corpus que fosse representativo desse discurso,
0 que nos coloca diante de uma grande dificuldade, dada a heterogeneidade que o
caracteriza e da propria dificuldade de acessa-lo.

Para resolvermos esse impasse e garantir a exequibilidade da pesquisa,
optamos por trabalhar com produgdes ja existentes, relativas a sujeitos que séo
reconhecidamente considerados pelos proprios povos originarios como seus
representantes. Entre esses sujeitos, dois nomes se destacam: o de Ailton Krenak e
o de Davi Kopenawa Yanomami. Os Krenak e os Yanomami - grupos que dao nome
aos seus autores - sofrem com as incursdées de mineradoras e de garimpeiros em seus
territorios, de modo que nossas expectativas iniciais eram de que o tema principal
desse discurso seriam as reivindicagdes dos povos originarios ao seu livre exercicio
sobre essas terras. Entretanto, durante as etapas iniciais da pesquisa, mais
exatamente quando dos estudos realizados para a montagem do corpus, percebemos
que, apesar de esse ser um tema realmente bastante caracteristico do discurso

indigena, ha uma questdao mais ampla a qual atribui um carater de urgéncia: o da
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protegao da Terra, ou seja, do mundo como um todo, incluindo toda a natureza e todos
0S seres humanos.

Percebemos, entdo, que esse discurso dos povos originarios diz respeito a um
debate que vai além das reivindicagdes proprias a seus grupos, no qual a questédo da
protecdo da natureza ndo é tomada como uma demanda indigena particular, mas
como algo de interesse de toda a humanidade. Assim, o discurso que analisamos
neste trabalho se alinha, de um certo modo, aos discursos cientificos que tratam das
mudangas climaticas no planeta Terra.

Conforme entende um certo posicionamento cientifico, as mudancgas climaticas
vém gradativamente aumentando o numero de catastrofes naturais que, com o igual
aumento da populagdo mundial em algumas zonas, resultam em verdadeiras
tragédias, levando centenas de milhares de pessoas a morte, seja por uma grande
quantidade de chuvas, seja pela seca prolongada, seja pela poluigdo e contaminagao
dos alimentos, da agua e do ar. Com isso, chefes de Estado do mundo todo procuram,
muitas vezes sem muito sucesso, reduzir os efeitos dessas mudangas para que seja
possivel ao menos um prolongamento da existéncia humana na Terra. Nesse interim,
acentua-se o debate sobre a preservagédo da natureza e, como 0s povos originarios
se apresentam como aqueles que, em suas tradicbes ancestrais, vivem
harmoniosamente com a natureza, estdo sendo chamados para participar desses
debates.

A esse respeito, observamos que a ligagdo entre os povos indigenas e a
natureza é um efeito de sentido comum e frequente em diversos discursos que, de um
modo ou de outro, tematizam os povos originarios, inclusive naqueles discursos que
estereotipam os indigenas de um modo negativo, associando-os, por exemplo, a
praticas de “selvageria” ou a praticas ditas “atrasadas”. Esse “primitivismo” atribuido
aos povos originarios € uma maneira de interpretar seus costumes e sua vivéncia a
partir de uma perspectiva que associa o desenvolvimento tecnoldgico e urbanistico ao
desenvolvimento de uma sociedade. Ocorre que, no contexto atual, ja ficou claro para
muitos grupos sociais que € justamente a tecnologia e 0 modo urbano de viver que
estao trazendo a natureza problemas que estdo reverberando na vida de todos os
seres humanos, sejam eles habitantes dos centros urbanos ou nao.

Com isso, o discurso indigena, objeto de nossa investigacéo, se insere nessa

nova “ordem” global de debates, assumindo um protagonismo que n&o esta apenas
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ligado aos seus habitos, mas também a sua ancestralidade, conforme pontuamos em
nossa analise mais adiante.

Isto posto, neste trabalho, temos como objetivo mais geral investigar o discurso
indigena que versa sobre a preservagao da natureza e que tem em seu conteudo uma
mensagem de alerta para um possivel e provavel “fim do mundo”, o que entendemos
como uma forma de valorizar a sua voz. Para tanto, vamos analisar o ethos desse
discurso, com o intuito de verificar em que medida combate (ou nao) esteredtipos
negativos dos grupos que apoiam discursos eurocéntricos. Em termos mais precisos,
temos os seguintes objetivos especificos:

i) analisar o discurso indigena, levando em conta as condi¢des de produgao
que permitiram que fosse tomado como valido no contexto das discussoes
mundiais a respeito da preservacao da natureza;

i) analisar o(s) ethos do discurso indigena, procurando revelar a(s)
imagem(ns) que o sujeito indigena projeta de si;

iii) analisar os estereotipos presentes no discurso dos povos originarios,
principalmente os que versam sobre o proprio grupo, a fim de verificar como
dialogam com as imagens cristalizadas no discurso colonial.

O primeiro objetivo diz respeito a identificagdo de um processo: como o
discurso, formatado nos recortes que fizemos, pode ser considerado como o “discurso
indigena” no contexto dos discursos que circulam e que tém relevancia social na
atualidade.

O segundo objetivo, por sua vez, corresponde ao resultado de uma delimitagao
empreendida no primeiro, do qual vamos privilegiar a analise do ethos, considerando
que existe uma forte coeréncia entre a imagem que o indigena projeta de si e o que
diz sobre a sua relagdo com a natureza. Essa coeréncia diz respeito, justamente, a
identidade enunciativa que tratamos de caracterizar neste trabalho.

Por fim, no terceiro objetivo especifico, analisando esterettipos presentes no
discurso indigena, verificamos como a construgao da imagem do sujeito indigena se
vale de signos cristalizados que o caracterizam como pertencente a essa comunidade,
e que sao ressignificados em seu discurso.

Para cumprir essas 3 metas, organizamos o trabalho em 7 capitulos, incluindo
esta introdugdo. Na primeira parte do capitulo 2, que sucede este exordio,
apresentamos as teses e os conceitos de AD que empregamos para a analise do

corpus, considerando os objetivos especificos deste trabalho, com destaque para a
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tese da interdiscursividade constitutiva e para o conceito de ethos discursivo,
orientados pelos trabalhos de Maingueneau sobre o tema. Além disso, ainda seguindo
os postulados de Maingueneau, apresentamos outros conceitos relacionados ao ethos
discursivo que sao aplicados na analise, como o de cena de enunciacdo e o de
esteredtipos. Para a apresentacao do conceito de esteredtipo, apoiamo-nos, também,
em Amossy e Pierrot (2022) e em alguns trabalhos de Psicologia Social.

No capitulo 3, tratamos das condi¢des de producdo mais amplas do corpus de
analise. Ressaltamos que o “corpus de analise” se diferencia do “corpus de pesquisa",
que € mais abrangente e que, apesar de nao ser diretamente referenciado na analise,
fez parte do processo de percepcado desse discurso indigena de que tratamos.
Posteriormente tratamos de descrever com maior profundidade o processo que levou
ao recorte desse corpus analitico, juntamente com a perspectiva adotada por nés para
empreender a “leitura” desses textos.

Nesse interim, considerando que nosso corpus analitico é constituido por um
certo tipo de producéo verbal, isto €, livros. Abordamos detalhes intra e extratextuais
dessas produgdes (como o periodo e o contexto em que foram elaborados, o processo
de organizagdo do texto para a editoragao, recursos graficos empregados etc.) e
averiguamos mediagdes que o discurso indigena sofreu para que se adequasse ao
formato em questdo. Esses aspectos, conforme vamos apresentar no decorrer da
analise, sdo fundamentais para a compreensao do discurso indigena, a guisa do
recorte deste trabalho.

Ja no capitulo 4, abordamos sucintamente alguns elementos que, oriundos de
pesquisas inscritas na Histdria, podem nos oferecer um panorama da origem do
discurso dos povos indigenas. Os estudos concernidos nas teses da Historia sobre as
tematicas indigenas se situam em um campo fértil de debates académicos sobre o
que chamamos de “processo colonizatério” e sobre o seu legado, além de justificar
um conceito-chave desse discurso que é a ancestralidade.

Na sequéncia, no Capitulo 5, recuperamos mais alguns conceitos-chave, desta
vez da Antropologia, que julgamos essenciais para o desenvolvimento do presente
trabalho. Mais exatamente, procuramos ampliar nossa compreensao a respeito das
condi¢des de producgao do discurso dos povos originarios de que tratamos. Para isso,
realizamos, na primeira parte deste capitulo, uma breve apresentacdo dos estudos
sociologicos sobre decolonialidade. O objetivo desta segao € apresentar brevemente

como os discursos oriundos da tradicdo ocidental influenciaram e se estabeleceram
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nos planos religiosos, linguisticos e politicos das sociedades amerindias. Assim, para
fazer jus a esses objetivos, consideramos algumas nogdes que contribuem para esse
deslocamento, em especial o estudo do antropologo brasileiro Eduardo Viveiros de
Castro (2020) sobre o perspectivismo amerindio. Ao final desse mesmo capitulo,
versamos sobre uma figura-chave do discurso indigena: o xama. Conforme vamos
verificar no decorrer da analise, aplicando a ideia de uma cosmopolitica decolonial,
buscaremos compreender como o discurso dos povos originarios se sustenta.

Ja no capitulo 6, analisamos os principais ethé que caracterizam o discurso
indigena. Para tanto, consideramos nao s6 o discurso indigena em si, mas também
uma série de aspectos relativos as suas condicdes de produgcido mais imediatas. Essa
analise revela que o discurso indigena esta ligado a uma condi¢do paratopica
complexa, que abrange tanto valores da propria cosmovisdo indigena, quanto as
diferengas entre as praticas dos indigenas e as praticas caracteristicas da cultura do
‘homem branco”.

No capitulo 7, tratamos de analisar esteredtipos presentes no discurso
indigena, com énfase naqueles que exercem um papel importante no funcionamento
desse discurso. Verificamos, por meio dessa analise, que o sujeito enunciador, ao
assumir a sua identidade indigena, ressignifica elementos de sua cultura que séo
frequentemente associados a esteredtipos negativos que circulam sobre os indigenas.
Para tanto, valoriza elementos culturais, tomando-os como indices sintetizadores das
diferencas entre o mundo do indigena e o mundo do homem branco.

Nas conclusdes, apresentamos os resultados obtidos em cada uma das etapas
de nossa analise. Nelas, procuramos oferecer um panorama sobre o funcionamento
do discurso que analisamos.

Em seguida, finalizamos com as consideragdes finais, que se constituem de um
convite a reflexdo e ao questionamento das estruturas e relagdes presentes nos
discursos analisados, fornecendo subsidios para futuras investigagcbes no campo da
analise do discurso.

Antes de passarmos para o trabalho propriamente dito, fazemos uma ressalva.
Em nosso corpus de analise, trabalhamos com apenas trés obras: “A queda do Céu”
(2015) de Davi Kopenawa [Yanomami] e Bruce Albert, “Ideias para adiar o fim do
mundo” (2019) e “A vida né&o é util” (2020), ambas de Ailton Krenak. Ao mesmo tempo
que podemos considerar as referidas obras como representativas do discurso

indigena, também reconhecemos que o “discurso indigena” é, na verdade, uma



18

infinidade de perspectivas, de culturas, de religides e de modos de viver e de pensar
o mundo. Com isto podemos dizer, com certa seguranga, que o empreendimento
finalizado com esta pesquisa ndo €, dada a perspectiva que adotamos, “mais do
mesmo”; por outro lado, também temos consciéncia de que € sempre possivel fazer
muito mais com o mesmo, para tanto, bastaria que nossas questdes de pesquisa

fossem outras, mesmo que fossem apenas um pouco diferentes.
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2 APARATO TEORICO-METODOLOGICO

“A ancestralidade sempre ensinou que
o sentido da vida é coletivo’.
Sénia Guajajara

Tendo em vista as multiplas possibilidades de se empreender a leitura de um
texto especifico, neste trabalho, recorremos ao aparato tedérico-metodolégico da
Analise do Discurso da “escola” francesa, que chamaremos simplesmente de “AD”.

Na primeira parte deste capitulo, apresentamos as teses e os conceitos de AD
gue empregamos para o tratamento do corpus, considerando os objetivos especificos
deste trabalho. Além disso, procuramos estabelecer algumas “pontes” entre esses
conceitos e outras areas do conhecimento, como a Antropologia e as ciéncias sociais.

Quanto a possibilidade de selecionar certos conceitos e teses do aparato
tedrico em detrimento de outros, ressaltamos que essa € uma questao prépria a
metodologia da AD. Conforme observa Orlandi (2005), em AD, cada analista mobiliza
conceitos e teses especificas do dispositivo tedrico da disciplina, construindo um
dispositivo analitico particular, em funcdo ndo sé das questdes a que se propde
responder, como também da prépria natureza do material que seleciona para a
analise. Na pratica, isso significa que o corpus deste trabalho poderia receber um
tratamento alternativo, conforme outras questbes fossem propostas. Além disso,
observamos que a construgao de um dispositivo analitico especifico ndo descarta a
possibilidade de convocarmos alguma teoria linguistica auxiliar para tratar de certos
aspectos da materialidade linguistica do discurso em analise. A esse respeito, vale

lembrarmos que

Os funcionamentos discursivos socialmente pertinentes atravessam a
matéria linguistica, sem preocupar-se com suas fronteiras que, para
outros fins, puderam ser tragadas entre sintaxe, semantica e
pragmatica. [...] A dimensado ideolégica do funcionamento dos
discursos diz respeito a operagdes que podem se situar em niveis
muito diferentes da organizagdo da matéria linguistica (Veron, 1984,
apud Maingueneau, 1997, p.18).

Assim, uma vez que “o discurso se constitui pelo trabalho com e sobre os
recursos de expressao” (Possenti, 2009b, p. 16), entendemos que, para apreender 0os

efeitos de sentido que esses recursos produzem em correlagdo a condicdes de
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producao especificas, podemos convocar alguma teoria linguistica na qualidade de
teoria auxiliar, a fim de darmos um tratamento mais adequado a certos aspectos da
materialidade desses discursos, conforme julgarmos relevante. De fato, conforme
observa Maingueneau (1989), o discurso possui sua prépria ordem e é desse ponto
de vista que € preciso avaliar o interesse dos aparelhos linguisticos de que se utiliza”
(p. 18).

Feitos esses esclarecimentos, observamos que, no primeiro topico do capitulo,
apresentamos uma nog¢ao fundamental para nosso dispositivo analitico, que é a nogao
de interdiscurso desenvolvida por Dominique Maingueneau, em especial em sua obra
“Génese dos Discursos” ([1984] 2008). Ja no segundo tépico, tratamos nao s6 da
nogéao de ethos discursivo, recuperando dos estudos desenvolvidos por Maingueneau
sobre o tema, como também de outras nogdes a ela relacionadas, como a de

esteredtipos e a de cena de enunciagao.

2.1 A Génese dos Discursos por Dominique Maingueneau

Na obra intitulada “Génese dos discursos” (2008b), Maingueneau faz uma
analise de dois discursos concorrentes no interior do campo catélico devoto da Franca
dos séculos XVII e XVIII, a saber o discurso jansenista e 0 do humanismo devoto.
Segundo o autor, esses discursos se constituem por meio de relagdes
interdiscursivas.

Podemos dizer que a tese de que o surgimento de um discurso se da a partir
de um Outro é matéria presente desde o “comeco” da AD, tal como nos informa o
excerto abaixo, trazido da obra de Pécheux:

Tal discurso remete a tal outro, frente ao qual € uma resposta direta ou
indireta, ou do qual ele ‘orquestra’ os termos principais ou anula os
argumentos. Em outros termos, o processo discursivo ndo tem, de direito,
inicio: o discurso se conjuga sempre sobre um discurso prévio, ao qual ele

atribui o papel de matéria-prima” (Pécheux [1969] In: Gadet; Hak, 2014, p.
77).

Por outro lado, foi s6 posteriormente, com as contribuicdes de Maingueneau,
que se tornou possivel estabelecer um método de analise que levasse em conta,

efetivamente, esse processo de construcdo do discurso a partir de seu Outro. Mais
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exatamente, segundo essa perspectiva, um discurso nao existe isolado ou
independente: todo discurso se relaciona com outro(s) e, mais ainda, surge das
relacdes que com ele(s) estabelece(m).

Conforme dito, na obra citada, Dominique Maingueneau reflete sobre a
emergéncia dos discursos, nos termos de uma interagéao entre formacgdes discursivas.

Segundo o autor, isto implica que

a identidade discursiva esta construida na relagdo com o Outro. Nao se
distinguirdo, pois, duas partes [...] a saber, as formagdes discursivas por um
lado, e suas relagdes por outro, mas entender-se-a que todos os elementos
sao retirados da interdiscursividade. Mesmo na auséncia de qualquer marca
de heterogeneidade mostrada, toda unidade de sentido, qualquer que seja
seu tipo, pode estar inscrita em uma relagéo essencial com uma outra, aquela
do ou dos discursos em relagédo aos quais o discurso de que ela deriva define
sua identidade. [...] Dizer que a interdiscursividade é constitutiva € também
dizer que um discurso ndo nasce, como geralmente é pretendido, de algum
retorno as proprias coisas, ao bom senso, etc., mas de um trabalho sobre
outros discursos (Maingueneau, 1997, p.119-120; o grifo € nosso).

Ainda a respeito desse processo, Maingueneau esclarece que, longe de ser um

conjunto de enunciados encontrados alhures, do qual o discurso se apropria, o0 Outro

[...] ndo é um fragmento localizavel, uma citagdo, nem uma entidade exterior;
ndo €& necessario que seja localizavel por alguma ruptura visivel de
compacidade do discurso. Encontra-se na raiz de um Mesmo sempre ja
descentrado por relagdo a si mesmo, que nao € em momento algum passivel
de ser considerado sob a figura de uma plenitude auténoma. E o que faz
sistematicamente falta a um discurso e lhe permite fechar-se em um
todo. E aquela parte de sentido que foi necessario que o discurso
sacrificasse para constituir sua identidade (Maingueneau, 2008b, p 39; o
grifo € nosso).

Como resultado desse fechamento, o autor observa que toda formacgao
discursiva ao delimitar a zona do que toma como o dizivel legitimo, atribui, ao mesmo
tempo, ao Outro, a zona do dizivel culpado, errado e/ou falivel, isto €, a zona do
interdito. Nas palavras do autor:

Se, no universo do gramaticalmente dizivel um discurso define uma ilhota de
enunciados possiveis que se considera que saturam a enunciagao a partir de
uma posi¢ao dada, no conjunto de enunciados assim recusados, ele define
igualmente um territério como sendo o de seu Outro, daquilo que, mais que
qualquer outra coisa, ndo pode ser dito. O Outro circunscreve, pois,
justamente, o dizivel insuportavel sobre o interdito do qual se constitui o
discurso; por conseguinte, ndo ha necessidade de dizer, a cada enunciagéo,
que ele nao admite esse Outro, ja que ele o exclui pelo simples fato de seu
dizer (Maingueneau, 2008b, p. 32).

Uma vez que o discurso é produto da interdiscursividade e que sua identidade
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€ dada justamente por essa relagao interdiscursiva, o autor propde que a unidade
pertinente para a analise ndo pode ser um discurso tomado de modo individual, “mas
um espacgo de trocas entre varios discursos convenientemente escolhidos" (2008b, p.
5). A respeito desse processo de selegédo dos discursos a serem investigados a partir
de suas relagdes constitutivas, Maingueneau (2008b) afirma que o analista deve
basear-se ndo s6é num certo saber histérico, como também em seu conhecimento
prévio sobre os textos, o que deve levar a emergéncia de hipéteses que serao
confirmadas ou ndo, conforme o desenvolvimento da pesquisa.

Maingueneau também propde que se considere o discurso como um sistema
de restricdes semanticas globais que restringe, ao mesmo tempo, todos os planos do
discurso (vocabulario, temas tratados, intertextualidade, instancias de enunciagéo
etc.), definindo operadores de individuagéo, isto €, "um filtro que fixa os critérios em
virtude dos quais certos textos se distinguem do conjunto dos textos possiveis como
pertencendo a uma formacgéao discursiva determinada" (2008b, p. 24). O carater global
desse sistema descarta a hipétese de que a especificidade do discurso estaria
condensada em algum de seus planos.

Como o discurso retira sua identidade da relacdo com o Outro constitutivo, esse
sistema de coer¢des semanticas reune dois conjuntos de categorias semanticas: as
reivindicadas, que sao as "positivas" e as contrarias, que sdo as “negativas” e
recusadas. Em conforme com o que esclarece Maingueneau, a relagao interdiscursiva
esta fundada exatamente nesta dupla reparti¢cao, pois cada discurso recusa o Outro,
tomando-o como sendo seu proprio negativo, ou seja, cada discurso s6 se relaciona
com o seu Outro, a partir dos semas que rejeita (“os negativos”). Assim, Maingueneau
entende que a interagdo semantica entre os discursos funciona como um processo de
tradugao, ou melhor, de interincompreensao regrada, processo no qual cada discurso
traduz seu Outro nas categorias do Mesmo e, assim, sua relagdo com esse Outro se
da sempre sob a forma do 'simulacro' que dele constréi" (Maingueneau, 2008b, p. 11-
12).

Trata-se, portanto, de uma ‘tradu¢do’ que opera ndao de uma lingua para outra,
mas de uma formagéao discursiva a outra, no interior de uma mesma lingua natural.
Podemos ilustrar esse processo por meio de um exemplo simples: quando um governo
libera recursos para um determinado projeto, normalmente os governistas entendem
essa medida nos termos de um “investimento”, enquanto os oposicionistas a

interpretam como “gastos desnecessarios” ou como uma forma de “protecionismo”.
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E por isso que, ainda de acordo com Maingueneau, as polémicas explicitas
entre discursos que mantém relacbes de natureza constitutiva ndo podem ser
tomadas como um encontro fortuito entre dois discursos que teriam se constituido
independentemente um do outro; trata-se, na verdade, do produto mais perceptivel da
incompatibilidade constitutiva que define a identidade desses discursos. A esse
respeito, o autor afirma:

O conflito ndo vem acrescentar-se do exterior, de um discurso de direito
autossuficiente; ele esta inscrito nas suas proprias condigbes de
possibilidade. Nesse nivel, o sentido ndo remete a um espago fechado
dependente de uma posicdo enunciativa absoluta, mas ele deve ser
apreendido como circulagao dissimétrica de uma posigao enunciativa a outra;
a identidade de um discurso coincide com a rede de incompreensao na qual
ela esta presa. Nao existem, de um lado, o sentido e, de outro, certos "mal-

entendidos" contingentes na comunicagdo, mas, num sé movimento, o
sentido como mal-entendido (Maingueneau, 2008b, p. 12).

Assim, na pratica, ha um conjunto de enunciados (e também palavras,
expressoes e todos os demais aspectos envolvidos nas enunciacdes efetivas, como
tom, intertextualidade, déixis, etc.) que esse discurso promove reivindicando-os,
enquanto ha outros dos quais ele se afasta e que associa ao seu discurso opositor,
conferindo-lhe valores negativos. Nas palavras do autor:

Em outras palavras, esses enunciados do Outro sé sdo “compreendidos” no
interior do fechamento semantico do intérprete; para constituir e preservar
sua identidade no espaco discursivo, o discurso ndo pode haver-se com o

Outro como tal, mas somente com o simulacro que dele constroi
(Maingueneau, 2008b, p. 100; o grifo é nosso).

A nocéo de simulacro ligada ao processo de interincompreenséo supracitado
€, em termos simples, a leitura distorcida que um discurso realiza de seu concorrente:
portanto, quando um discurso X cita o discurso Y, se Y for seu outro constitutivo, X vai
realizar esse processo sempre a partir de seus proprios semas (no caso, a partir dos
seus semas negativos, que sdo os semas que esse discurso rejeita para delinear sua
identidade). Desse modo, tudo o que n&o estiver autorizado por sua semantica global
vai ser rejeitado e transformado em um simulacro. Maingueneau elucida a esse
respeito que:

Se a pergunta é em quais condi¢des um discurso pode “dar a palavra" a seu
Outro, deve-se responder que uma posigcao enunciativa nao pode sair de seu
fechamento semantico, que ela ndao pode emprestar-lhe suas préprias
palavras, manifestando-se, assim, a irredutivel descontinuidade que funda o

espago discursivo. O que faz falta ao enunciador quando é confrontado com
seu Outro é a gratuidade. Ao contrario dos produtores de pastiches e
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falseadores, que escolhem aqueles que imitam com motivagdes ideoldgicas
relativamente “distanciadas”, ele é condenado a produzir simulacros desse
Outro, e simulacros que sdo apenas seu avesso (Maingueneau, 2008b, p.
57).

Podemos dizer que ha, entdo, um sistema de permutas, concretizado na
fronteira estabelecida entre esses discursos. Nesses termos, o interdiscurso diz
respeito as referidas zonas limitrofes em que essas trocas de sentidos se realizam.
No entanto, nem sempre essas zonas de contato na qual as aliangas e as rejeigdes
se realizaram sdo dadas de forma explicita; a identificacdo dessas relagdes de
natureza constitutiva acontece apenas por meio de uma analise especifica das regras
que subjazem a essas trocas.

A teoria apresentada nos parece adequada para o desenvolvimento deste
trabalho pelo fato de que, por meio de um contato inicial com os dados da analise,
notamos que o que chamamos de “discurso indigena” manifesta uma “rivalidade” com
um discurso opositor que podemos nomear, com a finalidade de simplificar as
mengodes a ele direcionadas, como simplesmente o discurso do homem branco, haja
vista que tal terminologia & largamente empregada pelos autores cujos textos
compdem nosso corpus de analise. Essa referéncia ao discurso do “homem branco”
diz respeito ao etnocentrismo que reverbera na ideia de um Ocidente que é superior
ao resto (Hall, 2016).

Reportamo-nos, por fim, ao trabalho de Lisbéa (2019), que, ao combinar as
nocgdes de “dispositivo” e de “genealogia” (de Foucault) com a de “colonialidade do
poder” (de Quijano), concebe a complexidade do dito processo de “colonizagdo” nos

termos de um dispositivo, no qual a autora entende que

[...] os primeiros [conceitos] coadunam com a histéria de luta por
reconhecimento e valorizagdo da forma de pensar/existir indigena e o
segundo como a forga opressora sobre esses povos, o pensamento
responsavel por fundamentar sistematicamente as conjunturas sociais,
politicas e econdmicas da sociedade no sentido de legitimar a eliminagéo
fisica e simbdlica dos povos originarios (Lisbda, 2019, p. 77).

Esse dispositivo colonial permite ao pesquisador aprofundar o seu olhar sobre
a questdo de como as realidades empiricas constituidas ao longo da histéria

reverberam nos discursos existentes e vice-versa.
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2.2 Ethos: O Sujeito e sua imagem no discurso

2.2.1 Da retérica aristotélica a AD francesa: o que é “ethos”?

O ethos diz respeito a imagem que o enunciador do discurso projeta de si em
seu proprio discurso, tendo em vista especialmente seu modo de enunciar. Trata-se
de um dos planos do discurso que € submetido, como qualquer outro, as restricoes
da semantica global. Isso significa que a ades&o do enunciador a um certo ethos
discursivo ndo diz respeito a uma questao de escolha, mas advém do posicionamento
enunciativo a partir do qual enuncia, ou seja, diz respeito ao sistema de regras que
define a especificidade de seu discurso. Ha, entdo, uma comunidade que precede o
enunciador e que garante a validade do que € dito no interior do espago discursivo
que se apresenta.

A nocéao de ethos é “inaugurada” pelo fildsofo grego Aristoteles em sua obra
“‘Retdrica”, submetendo-o a perspectiva da oralidade do discurso. Contudo, a
aplicacdo da nogao de ethos nao esta, obrigatoriamente, restrita ao campo verbal,
visto que as manifestagdes discursivas podem se valer de uma série distintas de
recursos que vao da gestualidade até a textualidade, o que vai conjuntamente dando
visibilidade a um certo carater. Maingueneau observa que “tanto entre os gregos como
no mundo contemporaneo, o ethos esta fundamentalmente ligado aos processos de
constituicdo de um ‘si’ relativamente estavel no interior de uma coletividade” (2015, p.
10).

Quando Aristoteles desenvolve entdo a sua versao para o ethos (bem como a
de pathos e a de logos) ao tratar da retorica, refere-se a um modo de proferir um
discurso de maneira que a sua audiéncia possa ser conquistada por meio de um
“portar-se”, o que significa assumir determinadas propriedades que tornam o discurso
mais convincente. Quanto a isso, o filésofo grego afirma:

Persuade-se pelo carater quando o discurso é proferido de tal maneira que
deixa a impressao do orador ser digno de fé. Pois acreditamos bem mais e
depressa em pessoas honestas, em todas as coisas em geral, mas,

sobretudo nas que nédo ha conhecimento exato e que deixam margem para
duvida (Aristételes, 2017, p. 51).
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Assim, Aristoteles classifica o ethos como sendo de carater voluntario do
enunciador em tentar convencer a sua audiéncia do que por ele é dito. Esse dizer
deveria contar com um tipo de férmula performatica que criasse um ambiente de
atencéo e de credibilidade entre os interlocutores. Para formular essa imagem, o
enunciador se utiliza de trés qualidades fundamentais: a phronesis (prudéncia), a
areté (virtude) e a eunoia (benevoléncia). Tais caracteristicas denotam a necessidade
de o dizer retratar a verdade e a justica, segundo as concepgdes filosoficas
preponderantes nas escolas gregas de filosofia.

Em relacao aos estudos da enunciacao de Ducrot, ha contribuigdes a nocéo do
ethos a partir da instituicio dos conceitos de “Locutor-L” e “locutor-A”, que
correspondem, respectivamente, ao enunciador em sentido estrito, ou seja, aquele
que é vinculado a determinado dizer, e um enunciador como “ser do mundo”, aquele
inscrito sobre determinado discurso. Tendo em vista essa distincao feita por Ducrot,
ao se reportar a questao do ethos, Maingueneau observa que:

ndo se trata de afirmacgdes elogiosas que o orador pode fazer sobre sua
propria pessoa no conteudo de seu discurso, afirmagdes que, ao contrario,
podem chocar o ouvinte, mas da aparéncia que lhe confere a fluéncia, a
entonacao, calorosa ou severa, a escolha das palavras dos argumentos. Em
minha terminologia, diria que ethos é ligado a L, o locutor enquanto tal: é
como fonte da enunciagado que ele s6 vé dotado de certos caracteres

que, em consequéncia, tornam essa enunciagao aceitavel ou recusavel
(Ducrot, 1984, p. 201 apud Maingueneau, 2006, p. 59; o grifo € nosso).

Isto posto, a problematica instaurada pela perspectiva do ethos assinalada
pelos estudos de Maingueneau (1984, 1992, 2002) “visa articular corpo e discurso,
para além de uma oposi¢cao empirica entre oral e escrito”. Com isso, a nocao de ethos
retrabalhada por Maingueneau mobiliza aspectos que podem estar presentes também
em um texto escrito: o tom, o carater e a corporalidade. O tom, que compreende um
ideal de entonacao, diz respeito a uma maneira de dizer que revela uma maneira de
ser (Maingueneau, 2020, p. 14). A esse respeito, o autor afirma:

Todo texto escrito, mesmo que o0 negue, tem uma ‘vocalidade’ que pode se
manifestar numa multiplicidade de ‘tons’, estando eles, por sua vez,
associados a uma caracterizagao do corpo do enunciador (e, bem entendido,
ndo do corpo do locutor extradiscursivo), a um ‘fiador’, construido pelo

destinatario a partir de indices liberados na enunciagédo (Maingueneau, 2008,
p. 17-18).

Ja o carater se constitui de tragos psicologicos que estao ligados a esteredtipos

sociais que a enunciacgao reforca ou, no sentido oposto, transforma.
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Ha, entdo, a corporalidade: corpo historicamente situado do enunciador, que
diz respeito tanto a uma constituicao fisica quanto, eventualmente, a um certo modo
de se vestir e de se comportar. Esse aspecto do ethos, a corporalidade, é fundamental
para nossa analise, haja vista que os ethé associados aos povos originarios foram
construidos a partir de cristalizagdes retomadas pela configuragao identitaria e
imagética que esses grupos vivenciaram no decorrer da histéria, desde os primeiros
momentos da colonizacgio.

Maingueneau, em trabalhos mais recentes, diferencia trés dimensdes relativas
ao ethos: a categorial, a experiencial e a ideoldgica. O autor as explica da seguinte
forma:

(1) A dimenséo "categorial" abrange tanto os papéis discursivos quanto os
estatutos extradiscursivos. Os primeiros estdo ligados a atividade de fala e,
portanto, a cena genérica: animador, narrador, pregador. Os segundos
podem ser de naturezas muito variadas: pai de familia, funcionario, médico,
camponés, americano, solteiro, estudante ... etc.

(2) A dimensado "experiencial" do ethos recobre as caracterizagdes
sociopsicolégicas estereotipicas: bom senso, agressividade, lentidao,
estupidez, originalidade, mansidao.

(3) A dimenséo "ideolégica" remete a posicionamentos. No campo politico:

feminista, esquerdista, conservador ou anticlerical; no campo literério:
romantico ou naturalista etc. (Maingueneau, 2020, p. 25).

Qualquer que seja o caso, podemos dizer que a identificacdo desse ethos pelo
enunciatario independe da vontade de seu enunciador e nem sempre vai no sentido
que este “deseja”’; nem mesmo quando supostamente tenta assumir uma
“neutralidade”. Dessa forma, mesmo um discurso que busca nao se posicionar em
algum lado de uma polémica, projeta um tom que pode ser interpretado pelo
interlocutor como sendo um tom pacificador ou até mesmo um tom banzo, préprio de
quem tenta se eximir da responsabilidade de tomar partido em algum plano.

Diante do exposto, podemos dizer que a principal diferenca entre o ethos
aristotélico e o ethos discursivo instaurado pela perspectiva dos estudos de
Maingueneau (1984, 1992, 2002, 2020), é o de que, para o francés, o tom de um
discurso nado estd necessariamente vinculado ao ato de enunciar o discurso
oralmente, tampouco precisa ser planejado pelo enunciador de modo a alcangar esse
ou aquele objetivo, ja que esta ligado as restricbes semanticas que definem uma certa
identidade discursiva.

Acerca dessa ideia de que o ethos é independente do animus do locutor,

Amossy faz a seguinte observagao:
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Nao é necessario que o locutor faga seu auto-retrato, detalhe suas qualidades
nem mesmo que fale explicitamente de si. Seu estilo, suas competéncias
linguisticas e enciclopédicas, suas crencas implicitas sao suficientes para
construir uma representacao de sua pessoa. Assim, deliberadamente ou nao,
o locutor efetua em seu discurso uma apresentacgao de si (Amossy, 2005, p.
9).

No entanto, conforme também observa Maingueneau (2020), é preciso levar
em conta as situacdes de comunicagao em que estdo vinculados os enunciados pois
ha certas ocasides em que o destinatario pode ter algum tipo de saber em relagao ao
enunciador que consegue identificar um certo ethos prévio, ou, nos termos de
Maingueneau, um ethos pré-discursivo.

Assim, o ethos pré-discursivo diz respeito as expectativas que o leitor-
destinatario faz do ethos do enunciador a partir da reunido de dados que possui das
representagcdes sociais na qual o enunciador esta inscrito. Isso significa que certos
fatores, como o tipo de discurso e os eventuais esteredtipos que circulam sobre
determinados grupos, podem criar nos interlocutores expectativas em termos de ethos
que se manifestam antes mesmo de a enunciacdo se concretizar efetivamente. O
ethos efetivo surge, entado, “da interagao entre seu ethos pré-discursivo, seu ethos
discursivo (ethos mostrado), [e] os fragmentos do texto no qual se evoca sua propria
personalidade (ethos dito) (Maingueneau, 2020, p. 12), de modo direto ou indireto,

utilizando-se de metaforas”.

2.2.2 Da cena de enunciacgao

Segundo Maingueneau, expressbes como “situacdo de enunciagdo” ou
“situagcdo de comunicagao” ndo sdo adequadas para o tratamento da enunciagao
porque podem avengar perspectivas de ordem estritamente linguistica ou socioldgica
respectivamente. Com a finalidade de evitar essas simplificagcdes, o autor propoe a
nocédo de “cena de enunciagdo”, que apresenta a “vantagem de referir ao mesmo
tempo um quadro e um processo: ela €, ao mesmo tempo, o espago bem delimitado
no qual sdo apresentadas as pecas [...] € as sequéncias das acdes, verbais e nido

verbais que habitam esse espago” (Maingueneau, 2015, p. 117).
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Conforme Maingueneau (2008c, p. 75), a cena da enunciagao € composta pela
interacdo de trés cenas: a cena englobante, a cena genérica e a cenografia. A cena
englobante encerra os “tipos de discurso”. Podemos oferecer como exemplos o
discurso cientifico, o publicitario, o filosdéfico, o politico, o literario, etc. Tais discursos
remetem a um recorte especifico das atividades sociais, isto €, remetem a um setor
especifico dessas atividades, caracterizado pelo agrupamento de certos géneros do
discurso (Maingueneau, 2015, p. 118). Maingueneau observa que, no nivel dessa
cena, apenas algumas propriedades especificas sdo impostas aos participantes.
Assim, na cena englobante do discurso cientifico, o0 enunciador deve mostrar que se
adapta as normas impostas pelo estatuto que assume ao enunciar, isto é, o de
‘homem da ciéncia”, figura que transcende os mais diversos géneros desse tipo de
discurso e que apresenta as seguintes propriedades: imparcialidade, serenidade,
clareza e objetividade.

Para Maingueneau (2015, p. 120), as cenas genéricas “funcionam como
normas que suscitam expectativas” e estdo adstritas, tal como o nome sugere, a
géneros do discurso, como uma receita médica, um panfleto, uma etnografia ou um
sermao. Tomando o ultimo exemplo, o género serméo esta submetido a uma série de
regras interiores as relagdes sociais que ele suscita, tal como o lugar (uma missa), o
sujeito que a enuncia (um sacerdote), as referéncias religiosas pelas quais os
discursos se sustentam, a audiéncia, etc.

Conforme afirma Maingueneau, a cena englobante combina-se com a genérica
levando a formacgao do quadro cénico. A esse respeito, o autor compreende que:

Estas duas “cenas”, englobante e genérica, definem em conjunto o espago
estavel no interior do qual o enunciado ganha sentido, isto é, o espago
do tipo e do género do discurso. Em muitos casos, a cena de enunciagao
reduz-se a essas duas cenas; porém, outra cena pode intervir, a cenografia,

a qual ndo é imposta pelo tipo ou pelo género do discurso, sendo instituida
pelo préprio discurso (Maingueneau, 2008a, p. 116; o grifo € nosso).

Maingueneau afirma ainda que a cena englobante de um determinado texto
pode mudar se for associado a um novo contexto. Além disso, considera que ha textos
que podem ser dificeis de classificar pois podem associar-se a um setor mais amplo
ou mais especifico de atividades sociais, cabendo, em ultima instancia, a quem
pesquisa a tarefa de “decidir em que nivel vai situar a cena englobante pertinente”
(Maingueneau, 2015, p. 120).
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A terceira cena €, entdo, a cenografia, que nao esta condicionada tdo somente
ao tipo ou ao género de discurso tal qual as outras duas, mas se funda pelo préprio
discurso. O quadro cénico é, desse modo, removido do primeiro plano dando a
cenografia o modo pelo qual o texto se faz conhecer por si mesmo. Retomamos, para
exemplificar, o caso do sermao que, embora submetido as regras pontuadas, pode
assumir um tom profético ou professoral.

Ainda de acordo com Maingueneau, a cenografia e sua associagdo com o ethos
constituem um enlace paradoxal:

[...] desde sua emergéncia, a fala é carregada de um certo ethos, que, de
fato, se valida progressivamente por meio da propria enunciagdo. A
cenografia é, assim, ao mesmo tempo, aquilo de onde vem o discurso e aquilo
que esse discurso engendra: ela legitima um enunciado que, por sua vez,
deve legitima-la, deve estabelecer que essa cena da qual vem a palavra é

precisamente a cena requerida para enunciar nessa circunstancia
(Maingueneau, 2006, p. 68).

Nesses termos, Maingueneau considera que a cenografia &,

concomitantemente, tanto a origem, quanto o produto do discurso, na medida em que:

[...] ela legitima um enunciado que, retroativamente, deve legitima-la e
estabelecer que essa cenografia de onde se origina a palavra é precisamente
a cenografia requerida para contar uma historia, para denunciar uma injustica
etc. Quanto mais o enunciador avanga no texto, mais ele deve se persuadir
de que é aquela cenografia, e nenhuma outra, que corresponde ao mundo
configurado pelo discurso (Maingueneau, 2008a, p. 118).

Ainda quanto ao desenvolvimento das orientacbes do autor sobre as
cenografias, Maingueneau observa que que alguns géneros do discurso, por sua
propria natureza, podem possuir maiores ou menores restricdes quanto a emergéncia
de uma cenografia, isto é, suas especificidades podem restringir ou favorecer
variagdes em suas cenas de enunciagdo. Uma receita médica, por exemplo, nao
comporta variabilidade de cenas, enquanto um texto literario ou publicitario permite
que as cenografias mais variadas sejam utilizadas, tal qual Maingueneau (2006, p.
252) explana: “[...] um texto membro da cena genérica romanesca pode ser enunciado,
por exemplo, por meio da cenografia do diario intimo, do relato de viagem, da conversa
ao pé da fogueira, da correspondéncia epistolar etc.”

Considerada essa diferenga, o autor divide os géneros em trés subconjuntos:
(i) os géneros que possuem menor maleabilidade de cenografias, (ii) os que possuem

uma maior maleabilidade e frequentemente se utilizam dela e, por ultimo, (iii) aqueles
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que, ainda que sejam mais favoraveis a cenografias diversas, em geral se mantém
em suas propostas mais tradicionais, ou seja, em suas cenas genéricas.

Por fim, Maingueneau reconhece que a cena de enunciagédo (mais exatamente
a propria cenografia) esta associada a déixis discursiva, que diz respeito tanto a
localizagdo quanto a identificagao de pessoas, de objetos, de processos, de eventos
e de atividades em relacdo ao contexto espaco-temporal, criado e mantido pelo
préprio discurso de acordo com suas restricdes semanticas, e ndo nos termos de uma
“ambiéncia puramente empirica” (Charaudeau; Maingueneau, 2004, p. 148). Os
elementos da déixis discursiva (enunciador e enunciatarios, cronografia e topografia)

estdo articulados a cenografia da seguinte maneira:

Em uma cenografia associam-se uma figura de enunciador e uma figura
correlata de coenunciadores. Esses dois lugares supdem igualmente uma
cronografia (um momento) e uma topografia (um lugar), das quais pretende-
se originar-se o discurso. Trata-se de trés polos indissociaveis: em certo
discurso politico, por exemplo, a determinagao de identidade dos parceiros
da enunciagdo (‘os defensores da patria”, “cidaddos honestos”,

administradores competentes”, “excluidos” etc.) esta em sintonia com um

conjunto de lugares (“a Franga eterna”, “o pais dos Direitos do homem”, “ a

encruzilhada da Europa”, “a Europa cristd” etc.) e com momentos de
enunciagdo (‘um periodo de crise profunda”, “‘uma fase de mutagéo
econbmica” etc.) a partir dos quais o discurso pretende ser proferido, de modo
a fundar o seu direito a palavra (Maingueneau, 2008a, p. 117-118; o grifo é
do autor).

Desse modo, entendemos que a déixis discursiva combina elementos que
remetem a um espaco e tempo que ndo servem apenas para situar o texto em um
plano, mas caucionar a cenografia a fim de constituir o discurso como valido, de
acordo com as restricoes semanticas que definem sua identidade. Essa validagao
pode se efetivar, eventualmente, a partir de modelos de fala e valores cristalizados,
isto é, por meio de uma cena “ja instalada na memoria coletiva”, seja como antimodelo,
seja como modelo valorizado. Trata-se da cena que o autor nomeia de “cena
validada”, uma cena que remete a representacdes estereotipadas popularizadas pela
iconografia” (Maingueneau, 2008c, p. 81). Maingueneau (2001) ja diferenciava a cena
validada da cenografia considerando o fato de que a primeira, ao contrario da
segunda, nao se caracteriza exatamente como discurso, mas apenas como um
esteredtipo disponivel numa certa conjuntura para os mais diversos tipos de
reinvestimentos. Conforme dito, trata-se, em esséncia, de representacdes

popularizadas pelas midias, que versam n&o s sobre cenas genéricas em si (um
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cartdo-postal, uma conferéncia), mas também sobre acontecimentos histéricos (0
atentado terrorista ao World Trade Center, na cidade de Nova York, em 11 de

setembro 2001, por exemplo).

2.2.3 Dos estereotipos

A origem etimolégica da palavra “estereétipo”, bem como a de “cliché”, de
acordo com as ligdes de Amossy (2022), advém dos antigos métodos de impresséo
de caracteres, utilizando-se dos “tipos”, nas primeiras oficinas de imprensa.

A juncado do “tipo” com a palavra de origem grega “stereo”, que pode ser
traduzida como “duro” ou “firme”, resulta em uma férmula textual composta de
algumas palavras a até mesmo frases inteiras que, por sua vez, seriam transpostas
no papel. Esse método era utilizado para facilitar o processo de impressao deixando
ja preparados os trechos que seriam utilizados com certa frequéncia em uma
publicacio.

Dessa forma, a nocao de esteredtipo como a associagdo constante de
determinados sentidos e valores a determinados individuos ou grupos de individuos
surge, primeiramente, como uma metafora. Foi em 1922 que Walter Lippmann, em
sua obra “Opiniao Publica”, trouxe a nocao de esteredtipo para as areas relacionadas
as ciéncias sociais.

Lippmann, segundo Amossy (2022):

Designa, com esse termo, retirado da linguagem cotidiana, as imagens de
nossa mente que medeiam nossa relagdo com o real. Trata-se de
representagoes cristalizadas, de esquemas culturais preexistentes, através
dos quais cada um filtra a realidade do entorno. Segundo Lippmann, essas
imagens sao indispensaveis para a vida em sociedade. Sem elas, o individuo

ficaria submerso e no refluxo da sensagido pura; ser-lhe-ia impossivel
compreender o real, categoriza-lo ou atuar sobre ele (Amossy, 2022, p. 34).

Assim, as nossas atividades do cotidiano nos fornecem, a todo momento,
informacdes que ndo podem ser absorvidas em sua complexidade, dadas as préprias
limitagdes do funcionamento do cérebro humano, que tem de processar dados a todo
o momento. Como resultado disso, podemos dizer que tudo o que somos capazes de

ver, de ouvir, ou até mesmo de sentir, estimula o nosso sistema cognitivo, que, por
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meio do filtro da nossa cultura, realiza o processamento dos dados que nos cercam.
Quanto a essa relacao entre esteredtipo e cultura, Charaudeau (2004) afirma:
Para a Analise do Discurso, o esteredtipo, como representagao coletiva
cristalizada, € uma construgédo de leitura (Amossy, 1991), uma vez que ele
emerge somente no momento em que um alocutario recupera, no discurso,
elementos espalhados e frequentemente lacunares, para reconstrui-los em

fungdo de um modelo cultural preexistente (Charaudeau; Maingueneau,
2004, p. 215).

Essas ideias cristalizadas sao associadas, por fim, aos mais diversos grupos
sociais e servem como fundamento para a construgao da propria identidade de uma
sociedade. Em outras palavras, esses esquemas mentais ndo servem apenas para a
organizagéo de ideias cristalizadas, ou seja, apenas para processar informagao do
meio, mas também para orientar as nossas acodes futuras.

Segundo Amossy (2022, p. 44), “o esteredtipo aparece como uma crenga, uma
opinido, uma representagao relativa a um grupo e seus membros, enquanto o
preconceito designa a atitude adotada em relagdo aos membros do grupo em
questao”. Os esteredtipos circulam, entdo, no campo das ideias, surgindo como uma
representacado, a partir do discurso, de elementos (geralmente negativos) que se
associam a grupos ou a individuos. O preconceito, por sua vez, € a materializagao de
uma agao que se motiva por esse estereotipo. No caso dos indigenas, os esteredtipos
reverberam até mesmo nas politicas publicas que historicamente foram adotadas em
relagcdo a esses povos, como, por exemplo, a assimilagao forcada desses individuos
a cultura dominante, tida como "superior".

Isabel Wilkerson, jornalista estadunidense, trabalhou essa perspectiva a partir
da nocéao de “castas”, ou seja, uma "infraestrutura para nossas divisées” (Wilkerson,
2021, p. 30). A referida autora discute a nogao de casta tendo como escopo a analise
do sistema politico-religioso indiano, no interior do qual a nog&o de casta se refere a
divisdo da sociedade em niveis ou categorias hierarquicamente posicionadas,
havendo como base os dogmas religiosos que, por sua vez, sao imutaveis e
concedem privilégios a alguns grupos e rebaixam outros. Trata também da formacéao
do Nazismo enquanto politica discriminatoria e ainda aponta para a prépria estrutura
racista que concerne os Estados Unidos. Os esteredtipos seriam, em todos esses
casos, uma espécie de engrenagem que faz com que essas estruturas
preconceituosas possam emergir e se sustentar. Nesse sentido, a mesma autora

afirma:
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Como meio de atribuir valor a setores inteiros da espécie humana, a casta
serve de parametro para cada um de nés, muitas vezes para além da nossa
consciéncia. Ela embute em nossa estrutura éssea uma classificagao
inconsciente das caracteristicas humanas e apresenta as regras, as
expectativas e os estereétipos que tém sido usados para justificar
brutalidades contra grupos inteiros dentro da nossa espécie (Wilkerson,
2021, p. 31; o grifo € nosso).

Destarte, temos que a divisdo da sociedade em categorias estratificadas ou
“castas”, cujos efeitos s&o as atitudes preconceituosas e brutais contra determinados
grupos, € justificada, tal como impele Wilkerson, por uma estrutura rigida, analoga a
um esqueleto, criada pelos esteredtipos, para o qual tais categorias serao assentadas.
A manutencgdo desse sistema que divide a sociedade em castas é engendrada pela
prépria cultura, que faz com que esse processo de divisdo seja mantido por meio de
suas leis e de seus valores morais. Assim, a possibilidade de que uma pessoa inserida
em determinado estrato social possa se movimentar para outro é praticamente negada
por uma série de elementos que constituem uma cultura que, de certa forma, distribui
0Ss papéis para os integrantes de uma sociedade.

Disto isto, uma cultura que predomina em determinada época, tende a ser
aquela que estabelece os valores, as regras e 0s principios para a sociedade,
atribuindo, aos mais diversos aspectos do mundo ao nosso redor, valores positivos ou
negativos. Tal empreitada € possivel a partir da circulagdo de estereotipos que
reforcam e mantém esses valores. Nesse sentido, Brunelli, mencionando licbes de
Schaller et al. (2010) explica:

Assim, quanto mais um esteredtipo circula, mais aumentam as chances de
gerar efeitos na populagéo, o que evidencia a relevancia de se observar o
quanto os discursos se valem de estereoétipos, colaborando para sua difusao.
No caso especifico de esteredtipos de minorias, essa relevancia se acentua,
uma vez que, como se sabe, as minorias sdo comumente estereotipadas de
uma forma negativa, o que favorece a emergéncia de preconceitos e de

praticas discriminatérias que acabam reforgando desigualdades sociais
(Brunelli, 2020, p. 75).

Desta forma, podemos dizer que certos efeitos de sentidos discursivos séo
reforcados por conta dos esteredtipos de que se valem, especialmente quando se
trata daqueles que sdo muito difundidos em uma conjuntura sécio histérica dada.

Conforme ja dito, esteredtipos podem colaborar para manter uma estrutura social
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baseada em desigualdade de direitos’. Com isso, temos que os estudos sobre os
esteredtipos, em especial aqueles sediados na Psicologia Social, contribuem para os
estudos discursivos, como é o caso deste trabalho, especialmente pelo fato de que os
povos originarios ao redor do globo frequentemente sdo tomados a partir do olhar
estereotipado do europeu. Esta contribuicdo da Psicologia Social para a AD é tratada
por Brunelli (2016) que, ao considerar as hipdteses apresentadas pelos autores da
area, sintetiza que
[...] ndo é preciso mesmo que haja a adeséo aos esteredtipos para que o
suporte ao status quo aumente, pois, quando os esteredtipos sao muito
difundidos, passam a ser culturalmente acessiveis. Desse modo, como as
associagOes estereotipicas estdo suficientemente dispersas, basta ativa-las

para que produzam suas consequéncias psicolégicas e sociais (Brunelli,
2016, p. 33).

Quando nos reportamos a adesao aos esteredtipos, podemos nos referir as
posicdes que sao ocupadas tanto pelos grupos que sao estereotipados quanto por
outros grupos. Assim, os estereotipos podem fornecer elementos para a criagéo de
uma identidade social na qual um individuo, ao aderir a comportamentos tipicos e
cristalizados que sao disseminados por certos discursos, pode colaborar para reforcar
esses mesmos estereotipos. Amossy (2022, p. 56) também menciona essa
possibilidade, citando “as comunidades minoritarias que defendem sua identidade
contra toda ameaca de assimilacdo e, portanto, de desaparecimento, mediante a
reafirmacao de seus esteredtipos de origem”.

Para nds, conforme tratamos nos capitulos posteriores, os esteredtipos que
incidem sobre os grupos de povos indigenas séo parte de um processo que podemos
chamar de colonialismo europeu e que vai bem mais além da tradicional referéncia a
ocupacao de certos continentes, como as Américas, por parte dos paises europeus:
faz parte de um dispositivo colonial (Lisbéa, 2019) que busca legitimar o etnocentrismo
europeu a partir da deslegitimagao daqueles que tomam como diferentes. Said (2007,
p. 34) argumenta que “[...] o principal componente da cultura europeia € precisamente
o que tornou hegemdnica essa cultura, dentro e fora da Europa: a ideia de uma

identidade europeia superior a todos os povos e culturas ndo-europeias".?

! Para mais detalhes sobre esse processo, remetemos a Teoria da Justificagdo do Sistema; cf. Jost, J.
T.; Banaji, M. R. The role of stereotyping in system-justification and the production of false
consciousness. British Journal of Social Psychology, vol.33, p.1-27, 1994) e também Brunelli (2016).

2 Nesse trecho, Said trata do conceito de hegemonia cultural elaborado por Gramsci, de acordo com o
qual algumas formas culturais predominam sobre outras, exercendo sobre elas maior influéncia, em
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Isto posto, embora sem esgotar as possibilidades que os estudos acerca dos
esteredtipos podem acrescentar a presente pesquisa, dada a sua abrangéncia, temos
que a nogao de esteredtipos esta ligada ao ethos e, em conjunto, oferecem uma
perspectiva que, para nos, permite analisar o corpus que destacamos para esta
pesquisa, isto €, um corpus constituido de discursos provenientes de grupos que, de
acordo com o que postulamos, foram subalternizados historicamente e
constantemente associados a esteredétipos negativos durante o chamado processo de
colonizagdo e também depois dele. No seu discurso, conforme vamos verificar,
representantes desses grupos retomam essas representacgdes cristalizadas negativas

atribuindo-lhe novos valores.

um processo de assimilagao que, entendemos, tem natureza discursiva, ou seja: nao se trata de regras
ou leis que imponham uma cultura sobre outras, mas de uma identidade enunciativa que toma um
grupo e sua cultura como sendo naturalmente superior a outro.
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3 SOBRE AS PELES DE PAPEL: O CORPUS DA ANALISE

“O saber indigena consiste no siléncio dos ventos,

no canto dos passaros, no embalar das folhas, no olhar indigena,
no balango do maraca e na pisada firme”.

Edilene Batista Kiriri

3.1 Da composigao do corpus

Neste capitulo, tratamos? de apresentar nosso corpus do trabalho, procurando
abordar diversos aspectos relativos a sua constituicdo. Para tanto, primeiramente nos
dedicamos a recuperar as motivagdes pessoais que nos levaram a eleger a tematica
indigena como objeto de estudo; na sequéncia, tratamos de expor tanto as
dificuldades encontradas na montagem do corpus quanto as decisdes tomadas para
contorna-las, o que nos leva a refletir sobre a prépria natureza desta pesquisa,
conforme os critérios classificatorios apresentados por Maingueneau (2007). Por fim,
apresentamos algumas das particularidades das produg¢des que compdem o corpus
de analise propriamente dito, incluindo um resumo de seus respectivos conteudos.
Ressaltamos que o “corpus de analise” se diferencia do corpus de pesquisa, que é
mais abrangente e que, apesar de nao ser diretamente referenciado na analise, fez
parte do processo de percepgao do discurso indigena no modo como o recortamos

nesse trabalho, conforme pretendemos esclarecer ao longo deste capitulo.

3.1.1 Preliminarmente: Descobrindo o Brasil Indigena

A ideia de uma identidade nacional para um pais recém-formado colabora para
a sedimentacao de um projeto ideoldgico, geralmente constituido de modo a favorecer

a um determinado grupo que esta no poder. Esse poder € manifestado nos planos

8 Concebemos o presente trabalho utilizando a primeira pessoa do plural. Contudo, em algumas
passagens especificas deste capitulo, ha, excepcionalmente, o emprego da primeira pessoa do
singular que destaca a apresentacédo de aspectos mais ligados a vida deste pesquisador, tais como
reflexdes e indagagdes mais particulares sobre o tema.



38

econdmicos e culturais, bem como nos linguisticos, que elegem a norma culta da
lingua, a prépria lingua e os discursos que dela emergem e s&o validados. No Brasil,
bem como nos demais paises da América Latina, esse projeto politico foi constituido
a partir de valores que chamamos “colonialistas”, embasados pela cultura dos paises
europeus, origem desses movimentos migratérios que partiram com o intuito de levar
as riquezas das colbnias.

Mesmo ligada a distintos posicionamentos ideoldgicos que variavam de acordo
com a época ou com o autor, a ideia de um Brasil homogéneo ou coeso foi (e ainda
€) trabalhada com afinco tanto por individuos ou organizagbes que pregam uma
suposta igualdade quanto aqueles que aspiram a mitigagdo das diferencas. Habitada
por indigenas, colonizada por europeus, insuflada de africanos e asiaticos, a terra
continental que os colonizadores chamaram de Brasil esta bastante longe de ser um
pais igualitario para seus habitantes ou mesmo homogéneo nos mais diversos
aspectos (cultural, geopolitico, religioso, etc.).

Para o estudo que se segue, conforme ja mencionado, escolhemos tratar da
tematica relacionada aos povos originarios, cuja importancia nos debates politicos no
Brasil, apesar de sempre ter existido, mais recentemente insufla novos ares, gerando
novas expectativas e, consequentemente, produz novos sentidos, alguns dos quais
pretendemos analisar neste trabalho.

A escolha desse tema iniciou-se com (ou nasceu de) um interesse pela
literatura: a fantasia com os seus seres incriveis e poderosos; os deuses e herdis de
outras terras. Um legitimo interesse que sempre esteve disponivel, como se o mundo
da criatividade sé pudesse existir com elfos, dragbes e fadas. O interesse pela
antropologia também me fazia perceber como as culturas amerindias eram vastas em
conteudo e seres igualmente fantasticos. Entretanto, quase sempre suas
representacdes na literatura e no cinema se resumiam ao enquadramento do exatico,
com indigenas mortos por “mocinhos” loiros conquistadores, tendo seus tesouros
roubados e expostos em algum museu da Europa e dos Estados Unidos. Parecia
existir algo de errado com isso, mas nada que pudesse fazer a principio.

Certa vez, em uma frase dita pela vencedora do Nobel de Literatura Toni

Morrison (“Se ha um livro que vocé quer ler, mas nao foi escrito ainda, entdo vocé
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deve escrevé-lo”)*, compreendi que, mais do que elaborar um livro de fantasia,
gostaria, na verdade, de entender mais sobre esses povos para entao tornar possivel
apreender, ao menos de alguma forma, a riqueza desse universo. Foi assim, entéo,
gue nasce a ideia e o interesse de realizar essa pesquisa.

Uma vez delimitado que a pesquisa deve estar claramente relacionada a
tematica dos povos originarios, percebemos, entre os estudos relacionados ao tema,
uma certa tendéncia em se analisar textos produzidos pelos europeus (ou de uma
perspectiva etnocéntrica), em especial, textos de missionarios que trabalharam ou que
tiveram algum tipo de contato com grupos de povos indigenas. Alguns desses
contatos, inclusive, geraram estudos sobre a lingua, sobre os habitos ou sobre os
comportamentos dos indigenas em campos diversificados®. Fatores como a natureza
intervencionista que os europeus assumiram para com 0s povos com que foram tendo
contato, além do fato de que as linguas indigenas eram praticadas estritamente pela
oralidade, permitiram que a maior parte desses trabalhos fosse produzida por
atravessamentos marcados pela cultura e pela religido dominantes. Mesmo nos
periodos em que parte da literatura brasileira se dedicou a criar a imagem de
indigenas como herdis nacionais ou relacionados a um estado de pureza em relagao
as mazelas do “mundo branco”, podemos dizer, sem nos aprofundar em demasia, que
a “matéria-prima” dessas produgdes era obtida a partir de uma mesma perspectiva,
de um mesmo discurso.

Outros géneros do discurso sobre os povos originarios sdo encontrados
também em forma de documentos juridicos (leis, sentengas, tratados e constituigdes)
e, de certa forma, também refletem parte dos valores, dos principios e dos sentidos
que circulam na época em que foram produzidos. Assim, por exemplo, as politicas
indigenistas, sob a tentativa de proteger esses povos no século XX, intervinham
sistematicamente na sua cultura, apagavam suas linguas. Essas praticas

assimilacionistas e silenciadoras sdo compreendidas como etnocidas®.

A citacdo acima foi dita durante um discurso no encontro anual do Ohio Arts Council, em 1981, e foi
posteriormente publicada no jornal "The Cincinnati Enquirer”.

> Destacamos, como exemplos, a obra do Linguista Daniel Everett, que polemizou com a teoria de
Chomsky sobre o principio linguistico da recursividade, e também a obra de Lévi-Strauss, que esteve
no Brasil analisando grupos indigenas do Centro-Oeste brasileiros, o que resultou no que € considerada
uma das maiores obras da Antropologia: “Tristes Trépicos”, livro mencionado algumas vezes neste
trabalho.

® Termo que sera melhor explicado nos capitulos seguintes e que ja podemos apresentar, de modo
sucinto, como esse processo de apagamento sistematico de uma determinada cultura para fins
colonialistas.
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Em outro grupo de trabalhos, como os relativos aos estudos antropoldgicos que
tratam de questdes indigenas, encontramos informagbes importantes para
compreender melhor suas praticas, ou seja, como se entendem como seres humanos
e como se relacionam com outros seres e com elementos externos. No entanto, ainda
que esses trabalhos tenham como base aparatos tedrico-metodolégicos que foram
aprimorados com o transcorrer do tempo e a com consequente “evolucdo” da
disciplina, ainda foram produzidos, em ultima analise, sob o atravessamento do
etnocentrismo.

Por outro lado, ndo podemos ignorar que, inevitavelmente, boa parte do
conhecimento que dispomos foi obtido de autores do ocidente, nem que, em suas
obras, ha visdes estereotipadas desvalorizantes dos povos originarios. No entanto, o
afastamento dessas visdes nao significa rechagarmos essas obras por completo, mas,
sim, relé-las a partir de uma nova episteme que desconstroi esses esteredtipos.
Analisar esses esteredtipos € parte intrinseca do processo de decolonizar o
conhecimento. Dito isto, recorremos a teorias classicas na antropologia e a outras
ciéncias sociais como auxiliares na compreensdo dos sentidos dos discursos
indigenas.

Em todos esses casos, os trabalhos foram produzidos por outros individuos,
nao indigenas e, para considerarmos um discurso como indigena, por mais obvio que
possa parecer, eram necessarios textos que fossem enunciados por individuos que
intitulam a si mesmos como “indigenas”, ou “[povos] originarios”, evocando uma
ancestralidade’. Desse modo, nossa pesquisa é conduzida para este objetivo: analisar
textos que sejam oriundos de individuos ndo sé indigenas, como também
representativos de seus grupos, ainda que o que chamamos de “indigenas” seja um
termo que representa uma categoria profundamente heterogénea.

Assim, o primeiro passo adotado para a constituicdo de um corpus com as
propriedades propostas foi o de procurar livros que tivessem autores indigenas, mas
ndao sem antes tratar de identificar, entre fontes diversas (em especial em
documentarios, videos de falas de indigenas e perfis nas redes sociais) os nomes de
pessoas da comunidade indigena que participam ativamente de movimentos e de

organizagbes proé-indigena e, desse modo, podem ser considerados como

70 conceito de ancestralidade esta trabalhado no capitulo 5.
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representantes desses grupos, 0 que nos parece mais um critério pertinente para
definicdo de um corpus ligado aos nossos interesses de pesquisa, isto €, tratar de
compreender certos aspectos do discurso indigena atual que circula para além dos
limites de suas comunidades, tomando o cuidado de n&o reproduzir os erros
denunciados pelos estudos decoloniais.

No interior deste universo de personalidades indigenas cujos discursos
circulam com mais dispersao e destaque na atualidade, notamos que ha dois autores
gue se sobressaem n&o so6 pelo seu engajamento politico, mas também pelo fato de
gue sao reconhecidos como liderangas indigenas legitimadas por seus pares, seja no
interior de suas comunidades, seja nos demais ambientes que esses povos
tradicionalmente n&do ocupariam, como em plataformas governamentais® e em
universidades.

Nos proximos topicos, apresentaremos mais detalhes relativos ao modo como
esses autores emergiram como enunciadores representativos do discurso que

estudamos.

3.1.2 Exposigao dos Motivos: os desafios para a constituicao do corpus

Por meio da exposi¢ao acima, informamos que o presente trabalho tem na
composi¢ao de seu corpus de analise alguns livros cujos autores se identificam como
pertencentes a algum grupo que compde o que chamamos de “povos originarios” do
Brasil e que tém seus discursos circulando nas midias em geral como referéncias no
engajamento politico das causas relacionadas aos direitos indigenas®. Esses textos,
qgue consistem em “retextualizagdes” (cf. Marcuschi, 2001) de enunciados orais para
uma literatura etnobiografica, tem como intuito precipuo ter a sua circulagdo em
lugares para além dos ambientes que s&o tradicionalmente (vez ou outra
estereotipados) vinculados a memaria discursiva desses povos, como as aldeias ou

as florestas.

8 Entendemos como “plataformas governamentais”, casas legislativas em todos os dmbitos, sedes de
poder executivo, organizag¢des inter e transnacionais, foruns, eventos cientificos promovidos por
paises, etc.

% Observamos que essas causas, no interior do discurso juridico, estdo relacionadas aos direitos
culturais, aos direitos territoriais e aos direitos humanos.
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Um traco comum e determinante para a escolha dos autores dessas obras é o
fato de serem reconhecidamente, tanto em suas comunidades como para os
“brancos”, como lideres legitimos da causa indigena, emitindo discursos em lugares
diversos como as universidades, os programas jornalisticos e as tribunas localizadas
no interior de instituigdes politico-governamentais. Essa escolha se deve tanto pelo
fato de que esses enunciadores se apresentarem como a “voz” de suas proprias
comunidades, como também por reverberam enunciagdes indigenas mais amplas, ou
seja, podemos dizer que seu discurso condensa o0 que enunciam 0s povos originarios
de forma mais ou menos parecida no que diz respeito as suas reivindicagdes juridico-
politicas, embora esse discurso esteja bem longe de ser um discurso homogéneo.
Conforme tratamos em outras secdes deste trabalho, especialmente na analise do
ethos, isso se justifica especialmente porque esse discurso reivindica a protegdo do
planeta Terra como a casa de todos os seres humanos, a “terra-floresta”, e nao
somente dos povos indigenas.

O primeiro critério que elegemos para a selegcdo do corpus, portanto, diz
respeito ao sujeito enunciador. Observamos que esse sujeito esta inserido em uma
comunidade bastante plural na qual seus discursos podem assumir temas mais
especificos, como por exemplo, o “direito” de pessoas indigenas utilizarem de
tecnologias sem serem destituidas de sua etnicidade. Embora alguns sentidos
possam ser comuns a toda essa diversidade de temas, falar em “tematica indigena”,
reduziria a diversidade dos discursos indigenas a apenas alguns grupos mais
proeminentes, ainda que seja possivel para explicar alguns conceitos. Assim,
resolvemos iniciar a pesquisa considerando as reivindicagdes pela continuidade da
existéncia dos indigenas em meio a resisténcias que sao contrarias a esse “projeto”.

Como ja dito, optamos por trabalhar com textos produzidos por pessoas que
estdo inseridas no interior de algum grupo da coletividade dos “povos indigenas” e
que estejam circulando para além dela. Embora uma obra literaria, etnografica ou nao,
sofra a influéncia de um conselho editorial e até mesmo de coautores n&o-indigenas
que, por sua vez, podem em algum nivel “imprimir” suas marcas no “produto final”,
selecionamos obras que, ao menos em seus propdsitos, mantiveram, tanto quanto
possivel, as ideias dos fiadores desses discursos, registradas e reconhecidas como

fieis aos propositos desses individuos.
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Tal como explicitado, as “vozes” desses povos sdo ecoadas
contemporaneamente nas mais diversas midias'®, desde na literatura etnografica, em
biografias, em reportagens e, mais recentemente, em perfis que representantes
indigenas mantém nas redes sociais. A internet, como sabemos, entre outras coisas,
vem dando visibilidade para discursos de grupos subalternizados que sempre
sofreram restricdes de circulacdo, embora seus opositores mais ferrenhos também
tenham encontrado nessas ferramentas formas de rivalizar com essas manifestacdes.

Assim, mesmo que n&o sejam parte integrante do corpus analitico deste
trabalho, entendemos que as postagens dos povos originarios que circulam nas redes
sociais também fazem parte do discurso dos povos originarios no contexto atual,
contribuindo para que algumas das causas indigenas conquistem atualmente uma
visibilidade maior do que anteriormente experimentado.

Do nosso ponto de vista, entendemos que tanto a popularidade dos autores
quanto a divulgagao dos livros que, de fato, compdem o corpus se devem, em parte,
as midias sociais ou de producdo de conteudo, como a plataforma de videos online
Youtube. Ainda que diga respeito a géneros distintos, observar a regularidade do
discurso em questdo na esfera midiatica € um empreendimento absolutamente
possivel. A esse respeito, ressaltamos que, conforme afirma Maingueneau, “em ultima
instancia, é o pesquisador quem decide de que maneira vai constituir e explorar os
materiais a partir dos quais vai trabalhar, em fungdo dos seus objetivos”
(Maingueneau, 2015, p. 79), o que endossa nossa decisdo de usar o discurso digital
como uma das fontes do saber que nos leva a montagem do corpus analitico.

Embora o corpus seja constituido de géneros do discurso pré-recortados a
analise (os livros de n&o-ficgdo de autoria de representantes dos povos originarios)
nao podemos deixar de salientar, conforme dito, que o discurso indigena é bastante
heterogéneo, tanto do ponto de vista de seu conteudo (certamente ha temas préximos,
mas nao exatamente iguais nem tratados do mesmo modo), quanto do ponto de vista

de sua origem (como se sabe, os grupos de povos originarios divergem em varios

10 A esse respeito, podemos mencionar alguns fatos que, desde que o presente trabalho foi iniciado,
em meados do ano de 2020, colocaram em evidéncia a causa indigena na midia, a saber: (i) a outorga
de Doutorados honoris causae aos autores dos livros que fazem parte do corpus de analise; (ii) a ida
de uma comitiva composta por representantes dos povos originarios brasileiros a COP 27, sediada no
Egito, evento cuja finalidade é a discussdo das questdes climaticas, com a presenca de chefes de
Estado; (iii) a criacdo, em 2022, do Ministério dos Povos Originarios, encabegado pela ativista indigena
e deputada eleita pelo Estado de Sdo Paulo, S6nia Guajajara, que passou a ocupar o cargo de Ministra
na pasta dedicada exclusivamente aos povos indigenas.
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aspectos). Além disso, conforme esclarecemos nos préximos itens, a prépria natureza
desses géneros pode gerar questionamentos classificatorios, porque ndo se encaixam
em padrdes ja bem sedimentados.

Ainda quanto as questdes relativas a essa heterogeneidade que marca o
discurso indigena, podemos tentar compreendé-las melhor a partir da distingdo que
Maingueneau (2008a) estabelece entre as unidades tdpicas e unidades ndo-toépicas
de analise do discurso.

As unidades topicas dizem respeito a praticas linguageiras que estdo
relacionadas a espacos previamente definidos. Segundo Maingueneau (2008a, p. 16-
17), essas sao as unidades territoriais, ou seja, aquelas que ja possuem um espago
pré-delineado pelas praticas verbais, aquelas que tém relacdo com “tipos de
discursos” (como o administrativo, o publicitario e o politico; exemplos dados pelo
préprio autor) e que englobam géneros de discurso, entendidos como dispositivos
socio histéricos de comunicagdo, como instituicbes de palavras socialmente
reconhecidas” (2008a, p. 17). Tais géneros, ainda segundo o autor, dizem respeito a
agrupamentos que podem ser feitos a partir de duas logicas diferentes: seja pelo
pertencimento a um mesmo aparelho institucional (por exemplo, o agrupamento dos
géneros do discurso hospitalar), seja por estarem ligados a um mesmo
posicionamento no interior de um campo (por exemplo, o agrupamento dos géneros
do discurso comunista no interior do campo politico) (Maingueneau, 2008a, p. 17). A
respeito da nogdo de campo, observamos que ela remete a discursos que se prestam
a desempenhar a mesma fungdo social e que divergem quanto ao modo de sua
execugao; dai, justamente, a emergéncia de posicionamentos concorrentes, que
acabam travando, no interior desses campos, batalhas mais ou menos explicitas. A
titulo de exemplificagdo, podemos citar as polémicas entre o naturalismo e o realismo,
no interior do campo literario.

Em outro espectro, estdo as unidades nao-topicas, que sado discursos que nao
se vinculam a instituigcdes especificas e que atravessam fronteiras. De fato, de acordo
com a forma com que Maingueneau organiza as unidades que os analistas do discurso
podem investigar, trata-se de unidades propostas pelos préprios pesquisadores,
independentemente das fronteiras pré-estabelecidas, embora digam respeito a
discursos fortemente inscritos na histéria. S0 essas formas que Maingueneau

identifica como formagédes discursivas. Nesse sentido, explicita o autor:
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Os corpora aos quais elas correspondem podem conter um tipo aberto de
tipos e de géneros do discurso, de campos e de aparelhos, de registros.
Podem também, segundo a vontade do pesquisador, misturar corpus de
arquivos e corpus construidos pela pesquisa (sob a forma de testes,
entrevistas, questionarios). E, para esse tipo de unidade que o termo
"formacéao discursiva”, me parece, pode convir (Maingueneau, 2008a, p. 18-
19).

Assim, para tratar do discurso indigena, seria até mesmo possivel construir um
corpus, criando formularios com questionamentos ou mesmo fazendo um trabalho
etnografico, ou seja, convivendo com algum grupo étnico indigena para extrair
enunciados capazes de serem postos em analise, mas, como se sabe, isso
demandaria mais tempo e mais investimento para a sua realizagao.

Nesta pesquisa, consideramos que o discurso indigena de que tratamos pode
ser entendido nos termos de uma unidade n&o-tépica, afinal, esta disperso (circula em
varios espagos: entre os povos originarios, nas universidades, nas midias, nas redes
sociais, etc.) e ndo corresponde a uma logica institucional'!, pois ndo existe um “lugar”
oficial de onde emergem os discursos dos povos originarios. Além disso, um dos
pontos que destacamos em diversas partes deste trabalho é o fato de que seu
discurso engloba enunciados de um conjunto bastante diversificado de membros de
grupos heterogéneos. Esse €, inclusive, um dos temas emblematicos para a atuagéo
politica dos indigenas, isto €, o reconhecimento de suas pluralidades linguisticas,
étnicas e culturais.

Contudo, algumas das reivindicagdes de seus discursos emergem com ethos e
cenografias especificas, conforme se pode verificar na analise que apresentamos
mais adiante, na qual procuramos ressaltar suas particularidades, o que, por sua vez,
define o tipo de trabalho que aqui desenvolvemos. No proximo item, tratamos de

esclarecer melhor essa questao.

! Ressaltamos que, embora existam instituicdes e associagdes de juris que possam responder pelos
interesses coletivos dos povos indigenas do Brasil (como é o caso da FUNAI e do Ministério dos Povos
Originarios), nenhuma delas pode ser considerada como aquela que represente a totalidade do
discursivo indigena, ou seja, que represente de uma unica forma as ideologias e 0 que chamamos de
discursos constituintes desses povos.
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3.2 Do corpus de analise e da classificagdo da pesquisa

O presente topico tem como finalidade abordar mais diretamente as producdes
que integram o corpus de analise. Conforme dito, o “corpus de analise” se diferencia
do “corpus de pesquisa”, que € mais abrangente e que, apesar de nio ser diretamente
referenciado na analise, integra nossa percepgdo do discurso indigena de que
tratamos. A esse respeito, observamos que, ao longo do trabalho, na medida em que
nos pareca relevante, mencionamos os textos do corpus de pesquisa, a fim de
esclarecer ou completar algum dos aspectos abordados.

Dito isso, apresentamos abaixo parte do que chamamos de “condi¢cbes de
producao” dos livros analisados. Nesse conteudo, expomos uma breve biografia de
Ailton Krenak, autor de dois livros do corpus de analise: “Ideias para adiar o fim do
mundo” (2019) e “A vida nado é util” (2020), ambos publicados em uma forma
compacta, no padrao livro-de-bolso (ou no estrangeirismo pocket). Também
apresentamos as resenhas dessas obras. Logo depois, apresentamos a resenha de
“A queda do céu: palavras de um xama yanomami” (2015), de Davi Kopenawa e Bruce
Albert.'?

Ailton Krenak é uma lideranga indigena reconhecida desde a década de 1980,
tendo participado, inclusive, da Constituinte'® de 1987, e pertence ao povo cujo nome
remete ao sobrenome que apresenta — os Krenak. Os integrantes desse povo também
sdo conhecidos como “botocudos”, e suas aldeias se localizam na regido do vale do
Rio Doce, na divisa dos estados de Minas Gerais e do Espirito Santo.

Os dois livros do autor, que se apresentam num formato bem reduzido se
comparado ao tamanho do livro de Kopenawa (aqueles tendo pouco mais de 100
paginas cada um, com uma diagramacao semelhante aos chamados livros “de bolso”),

foram realizados a partir da transcricdo e da adaptacado de palestras e de reflexdes

12 Todas as obras mencionadas foram publicadas pela editora Companhia das Letras, de Sao Paulo.

13 Processo legislativo no qual representantes eleitos pelo povo se reinem para discutir um novo texto
que configurara como a nova Constituicdo de um pais. Além de pareceristas técnicos e juristas
renomados, o processo de elaboragcdo de uma constituicdo conta com membros de diversos setores
da sociedade para que os temas pertinentes aos grupos sociais sejam inseridos. No caso do Brasil,
como se sabe, o pais passou por décadas de um governo militar que, assim como os demais, ignoraram
ou submeteram as pautas indigenas a uma condi¢ao subalterna. Em 1987, durante um discurso no
plenario da Constituinte, Ailton Krenak falou a audiéncia enquanto se pintava de preto, com uma tinta
tradicional de pintura ritual produzida a partir do jenipapo, criando uma cena emblematica que foi um
dos propulsores da imagem de Krenak como lideranga indigena no Brasil.
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que Krenak realizou em lugares em que foi chamado para discursar, sendo
condensadas nesses livros e organizadas de acordo como uma sucessao de temas
que remontam uma ideia também presente no livro de Kopenawa, a saber: o mundo,
ou o que chamamos de “Terra-floresta”, entendida como a propria humanidade
intrinsecamente ligada a terra, corre o risco de findar.

O livro de Kopenawa, por sua vez, € uma obra feita com a colaboragao do
antropologo francés Bruce Albert. Produto dos relatos e das gravagdes realizadas a
partir da convivéncia entre indigena e antropélogo, essa publicagéo € constituida de
mais de 700 paginas, com fotografias e desenhos feitos pelo indigena. Durante a fase
de selecdo do corpus, em que lemos livros de diversos autores sobre o tema, bem
como observamos redes sociais de indigenas ou de pessoas que estavam envolvidas
com a tematica, notamos que a mencao direta a pessoa de Kopenawa é uma
referéncia constante, sendo boa parte dessas mencdes baseadas no conteudo desse
livro que, em funcao da propria complexidade e da amplitude das questdes abordadas,
consegue agregar questdes comuns aos povos originarios quando se trata de suas
lutas politicas. Sendo assim, o reconhecimento da obra (e do préprio autor) como
representativa e relevante para os povos nativos, conforme defendemos, revela a
solidez do corpus. Ainda que, conforme mencionado, a heterogeneidade dos povos
originarios e de suas demandas pudesse sugerir a ampliagdo do numero de textos, o
reconhecimento da obra de Kopenawa pelos pares e pelos estudiosos da area como
uma obra de destaque/representativa das pautas, torna-a contundente para
realizarmos uma pesquisa como a que desenvolvemos.

De acordo com os relatos presentes na parte do livro dedicada a biografia do
autor, Kopenawa foi um dos primeiros indigenas de seu povo que aprendeu a lingua
portuguesa e que, por tal capacidade, serviu a FUNAI como intérprete para os
funcionarios do governo e para os grupos indigenas da regido. Sendo também um
Xama'#, Kopenawa se viu colocado como um elo entre o seu povo e o “mundo do
homem branco”, sendo, desse modo, instituido de maneira natural como lider politico

nas relagdes exteriores a aldeia.

14 A explicagdo do que é o Xamanismo e da importancia da figura do xama em alguns grupos de povos
originarios sdo devidamente apresentadas no Capitulo 5 desta pesquisa. Mas a analogia proposta é
que, assim como um Xama é uma ponte entre o0 mundo espiritual e o terreno, a atividade de Kopenawa
como tradutor se transformou em algo semelhante, permitindo aos brancos compreenderem as
questdes de seu povo.



48

Além do texto propriamente dito, o livro em questdo apresenta fotografias de
momentos da convivéncia entre os autores da obra durante a sua execucio e de
eventos nos quais Kopenawa participou como convidado para discursar sobre os
direitos dos povos indigenas, como eventos na ONU e em paises Europeus. Estédo
presentes também desenhos feitos pelo indigena a pedido do antropdlogo para tentar
expressar em imagens as historias relatadas, que vao desde as visées que tem em
estado xamanico até as representacdes dos eventos cotidianos da aldeia, em especial
as que estao relacionadas aos conflitos provenientes dos contatos com os brancos
que se aproximavam da regiao.

No que diz respeito as vendas, o livro “A Queda do Céu” é o primeiro mais
vendido na categoria “Ecologia e Natureza”, enquanto que “Ideias para adiar o fim do
mundo” & o primeiro mais vendido entre os livros de literatura nacional'®, o que sugere
que os textos desses autores tém relevancia, também, no mercado editorial.

Tal como mencionado anteriormente, durante a pesquisa, outros autores de
obras literarias ou etnograficas que se identificam como pertencentes a algum grupo
de povos originarios tiveram seus textos lidos em analise preliminar para a selegéo do
corpus analitico. A titulo de exemplo, entre esses textos, podemos citar o livro de Kaka
Wera Jecupé “A terra dos mil povos” (2020), publicagbes em perfis de redes sociais e
entrevistas de liderangas como Sénia Guajajara, Joénia Wapichana, Raoni Metuktire,
Daniel Munduruku, dentre outros. Todos estes sdo individuos atuantes, reconhecidos
entre seus pares como pessoas engajadas, que representam suas comunidades e
etnias, e também os interesses dos indigenas brasileiros em sentido mais amplo, tanto
internamente como no plano internacional.

Assim, embora nosso corpus de analise compreenda autores, temas e géneros
discursivos que estejam relacionados, reforgamos aqui a ideia de que, do nosso ponto
de vista, se trata de um corpus com fronteiras estabelecidas por nds, dado a
heterogeneidade dos discursos que reunimos sob o rétulo “discurso indigena”.
Maingueneau explica a possibilidade de trabalhar com um corpus assim associando
a atividade da pesquisa com a atividade de um dramaturgo:

15 Segundo as informagbes disponibilizadas sobre as vendas dos livros mencionados no site da
Amazon em 20 de maio de 2022.
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Da mesma forma que um dramaturgo constréi um espaco no qual as posigcoes
que se encontram nao estdo unifocadas, o analista do discurso, a partir de
hip6teses de trabalho argumentadas, associa diversos conjuntos discursivos
em uma mesma configuracdo sem, no entanto, reduzir sua heteronimia
(Maingueneau, 2008a, p. 20; o grifo é nosso).

Assim, do nosso ponto de vista, o fato de ndo tentarmos reduzir a
heterogeneidade do corpus na analise reforga a opgao pelo trabalho com uma unidade
nao topica, lembrando que, em esséncia, é “o pesquisador que, em fungao de suas
hipoteses, da forma a configuragéo de textos que vai trabalhar” (Maingueneau, 2015,
p. 93).

Desse modo, neste trabalho, por um lado, fazemos mencao constante ao
“discurso indigena” e, eventualmente, até mesmo invocamos algum argumento que
possa sugerir uma certa semelhancga entre os discursos que compdem o corpus que
vamos analisar. Por outro lado, nossas hipoteses estdo embasadas em nossos
recortes e na construgdo de uma pesquisa que se fundamenta, justamente, na
consideragao ndo apenas da diversidade de culturas, mas também na diversidade de
géneros discursivos, de estéticas e também de temas que estdo relacionados a essa
producgao, levando a uma analise que néo pretende unificar as eventuais diferencas
dos materiais reunidos em proveito de uma unidade superior (isto €, aquilo que
eventualmente seria o ethos do discurso indigena contemporaneo, por exemplo).

Assim, reforcamos a ideia de que embora o corpus aqui reunido possa receber
outro tipo de tratamento, o que pode levar a toma-lo como outra unidade de analise,
nesta pesquisa, na condicdo de unidade nao topica, vamos tratar de considerar as
particularidades dos discursos analisados (isto €, seus ethos e cenografias proprias),
ainda que os materiais que compdem o corpus analitico estejam reunidos sob o rétulo
de discurso indigena.

Dito isso, ainda cabe tecer a observacao de que os livros acolhidos como nosso
corpus de analise representam, cada uma a sua maneira, uma parte da historia dos
povos origindrios no Brasil que ainda esta sendo escrita’®. No proximo item, ainda
relativo a apresentacdo do corpus, apresentamos os resumos desses livros

selecionados.

1%para tratar mais adequadamente dessa questdo, apresentamos no proximo capitulo uma breve,
porém necessaria, incursdo na Historia, retratando os percursos que permitem a producéo de
determinados discursos por parte desses povos, principalmente no que diz respeito a tese de que ha
uma condig&o que vincula esses grupos com a terra que habitam e com a Terra que todos habitam.
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3.2.1 Ailton Krenak e suas ideias para uma vida util no fim do mundo

A vida ndo é util e Ideias para adiar o fim do mundo sdo algumas das
publicagdes que Ailton Krenak escreveu ou de cuja produgao participou ao longo de
sua carreira. Nascido no vale do Rio Doce em 1953, Ailton Krenak leva em seu
sobrenome a alcunha de sua etnia, povo também conhecido como “botocudos”, que
vive na regido que compreende o sudeste de Minas Gerais em sua divisa com o
estado do Espirito Santo. Ailton se mudou com a familia para o Parana, onde estudou
jornalismo e, na década de 1980, comegou a participar ativamente das causas
relacionadas aos povos indigenas. Conforme mencionado neste trabalho, em 1987,
quando da ocasidao dos debates que culminaram na promulgacdo da Constituicdo
Federal de 1988, ainda vigente, Krenak proferiu um discurso repleto de simbolismo,
no qual comegou a se pintar de tinta de jenipapo enquanto narrava o caminho que os
povos indigenas percorreram para sobreviver ante os desafios que enfrentam desde
a colonizagao. A partir desse momento, sempre esteve envolvido na organizagao e na
participacdo de eventos que tratam das causas e das reivindicagbes dos povos
originarios. Além de ativista politico, Krenak é tido em suas biografias como pensador,
fildsofo, escritor, ambientalista e poeta'”. Como ja comunicamos, no ano de 2022, o
autor recebeu o titulo de doutor honoris causae, pela Universidade de Brasilia (UnB),
sendo o primeiro indigena a receber a honraria por essa universidade.

Isto posto, temos que Krenak é alguém que circula pelos meios académicos e
politicos da maneira “mais tradicional”’, ou seja, ainda que seja um porta voz das
demandas dos povos originarios, emprega, em seu discurso, termos e referéncias
mais tipicamente associados aos ambientes académicos e literarios, o que se
evidencia quando se compara seu estilo verbal ao de outros autores como Davi
Kopenawa que, embora também esteja circulando em ambientes académicos'®,
enfatiza, em seu discurso, os elementos de seu universo, como os habitos de vida na

floresta amazdnica e as praticas religiosas xamanicas.

17 Disponiveis em: https://academiamineiradeletras.org.br/academicos/ailtonkrenak/
https://guiadoestudante.abril.com.br/atualidades/quem-e-ailton-krenak-escritor-indigena-que-entrou-
para-a-lista-da-unicamp/ https://cartasindigenasaobrasil.com.br/biografia/ailton-krenak/ Acessos em:
20 mar. 2023

8 Assim como Krenak, Kopenawa recebeu até o momento do fechamento desta pesquisa titulos de
doutor honoris causa por universidades brasileiras, sendo um pela Universidade Federal de Sdo Paulo
(Unifesp) e o outro pela Universidade Federal de Roraima (UFRR), esta ultima instituicao localizada no
estado de Roraima, onde fica o territério Yanomami.
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Figura 1: Capas dos livros de Ailton Krenak.

CAILTON
KREMNAK

Fontes: Krenak, 2019; Krenak, 2020.

As duas obras de Ailton Krenak (imagem das capas acima) que compdéem o
corpus sao, conforme dito, dois livros pequenos, tanto em diagramacgéao quanto em
numero de paginas, que seguem 0s mesmos critérios estéticos.

Em momento posterior deste trabalho, quando da analise do ethos, tratamos
dos recursos estéticos utilizados nas capas e nas partes internas dos livros, que
remetem aos temas que alguns grupos indigenas pintam em seus corpos com fins
ritualisticos. As representagdes dos indigenas com pinturas e demais aderegos é um
dos elementos estereotipicos relacionados a esses povos e é utilizado na atualidade
por individuos que se apresentam como indigenas como um modo de se identificar
com esses povos, ainda que possa haver variagbes nos padrdes e nos significados
dos desenhos associados a cada grupo (cf. Lévi-Strauss, 1996). Nos proximos
topicos, tratamos dos temas e das propostas relativas a cada um dos livros em

questéo.

3.2.1.1 Ideias para adiar o fim do mundo - 2019

Com oitenta e cinco paginas, Ideias para adiar o fim do mundo é, nos dizeres

que constam na quarta capa, “Uma parabola sobre os tempos atuais, por um de
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nossos maiores pensadores indigenas” (2019). Logo abaixo dessa frase, disposta em
negrito, ha um trecho que compde o texto do livro, resumindo parte daquilo que é
tratado na obra: as interagcdes do ser humano com a Terra.

O texto é dividido em trés partes: ideias para adiar o fim do mundo; Do sonho
e da Terra; e A humanidade que pensamos ser. Ha ainda outros trés itens:
“Referéncias”, “Sobre o autor”e “Sobre este livro”. Nesta ultima, explica-se a fonte dos
textos, que s&o palestras que Krenak proferiu em Portugal.

No que se refere ao nome do livro, Krenak explica que se trata de uma
provocacao. Narra o autor que, um dia, estava em sua casa quando recebeu um
convite da Universidade de Brasilia (UnB) para dar uma palestra sobre o
desenvolvimento sustentavel. Na ocasi&o, o autor do convite pede que ele defina um
titulo para a palestra, no que conta o autor: “Eu estava tdo envolvido com as minhas
atividades no quintal que respondi: ‘Ideias para adiar o fim do mundo’. A pessoa levou
isso a sério e colocou isso no programa” (Krenak, 2019, p. 14). Meses depois, quando
da ocasido do evento, Krenak, esperando que ninguém fosse ter interesse em ouvi-
lo, foi surpreendido com a informacado de que todos os alunos do campus estavam
ansiosos para descobrir quais eram as tais ideias, o que o levou a confessar: “eu
também” (Krenak, 2019, p. 16).

Na verdade, as ideias do livro apresentam um carater reflexivo e filosofico. O
objetivo da publicagdo € corroborar a perspectiva de um indigena em relagdo a Terra
no interior de um debate em um nivel global. Desse modo, ainda que o autor invoque
frequentemente temas associados aos indigenas, como a relagéo desses povos com
a Terra e questdes que permeiam seus sonhos e sua religiosidade, nao se trata de
uma etnografia, ou seja, o livro ndo apresenta qualquer levantamento de dados nem
trata de aplicar um aparato tedrico especifico sobre alguma etnia ou a um modo
especifico de viver circunscrito a algum grupo. Trata-se de um relato das experiéncias

pessoais de um indigena no mundo.

3.2.1.2 A Vida néo é util (2020)

O livro posterior as Ideias para o fim do mundo é A vida nao é util. Com 126

paginas, o livro é dividido em cinco partes, a saber: Ndo se come dinheiro, Sonhos
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para adiar o fim do mundo, A maquina de fazer coisas, O amanha nao esta a venda e
A vida ndo é util. Nessa publicagédo, ha também os seguintes itens: “Agradecimentos”,
“‘Referéncias”, “Sobre este livro” e “Sobre o autor”.

Essa segunda publicacdo também trata de temas relacionados a Terra e as
consequéncias de um modo de vida baseado apenas no lucro, explorando os recursos
naturais e destruindo o ecossistema. Mas difere da anterior porque, além dos assuntos
ja mencionados na publicagdo anterior, tem como pano de fundo a pandemia de
Covid-19. O livro, no entanto, foi produzido em um periodo em que a pandemia,
embora ja estivesse dando sinais de devastagao em outros paises, mal havia chegado
até o Brasil.

As reflexdes do autor, embora possam assumir um aspecto premonitério em
alguns pontos do texto, nos quais da a entender que tem algum conhecimento sobre
o futuro advindo de sua ancestralidade indigena, estdo alinhadas a um discurso que
lhe é externo, ou seja, coincide com determinados discursos que alertam para as
possiveis consequéncias do comportamento humano em relacdo ao meio ambiente.
No caso, o virus é tido como mais uma “resposta” da natureza (ou da Terra), resultado
da negligéncia consciente de quem pode fazer algo a respeito.

Uma outra diferenca, reflexo também das mudancas na sociedade ocasionadas
pela pandemia, € a de que os textos que concernem os livros sao adaptacgdes de lives
que o autor fez no ano de 2020. A esse respeito, lembramos que, no periodo em que
a adocao do isolamento da Covid-19 forgcou milhdes de pessoas a dar continuidade
em suas rotinas a partir de um computador ou de um celular, as lives se popularizaram
tanto entre artistas quanto entre aqueles que transitam pelos ambientes académicos,
como forma continuar a produzir conteudo, mesmo que a distancia.

As dinamicas de reproducgao das lives, além de mais frequentes, permitiu que
pessoas de diversas partes do mundo, desde que conectadas a internet, pudessem
assistir conferéncias e palestras, além de participar enviando perguntas pelos chats
das plataformas.

O tema “pandemia” é tratado pelo autor como uma consequéncia direta do que
ele ja havia dito no outro livro, ou seja, do modo pelo qual o ser humano tem lidado
com a Terra que, para ele, é tida como um organismo vivo e como a mae de toda a
humanidade, assunto que aprofundamos na parte deste trabalho dedicada a analise
do corpus. Segundo o autor, a pandemia é uma resposta da mé&e Terra ao dano

causado a ela; como se fosse a reagdo de um sistema imunoldgico agindo sobre uma
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invasao danosa, formando um paralelo entre o virus em nosso organismo versus 0s
seres humanos em relagdo ao planeta.

Por fim, observamos que Krenak, além de retomar temas tradicionalmente
associados aos indigenas, como a questdao do sonho e da protegcdo a natureza,
apresenta suas percepgoes acerca do tema que se coloca em uma ordem superior
que é o fim do mundo. E nesse livro, inclusive, que ele menciona diretamente a obra

de Davi Kopenawa, A queda do céu, de que trataremos no préximo topico.

3.2.2 Kopenawa: Para quando o céu cair

A mais importante obra trabalhada nessa pesquisa € o livro etnobiografico de
Davi Kopenawa Yanomami “A queda do céu: Palavras de um xama yanomami” (2015),
de setecentas e trinta paginas. O processo de escrita se deu a partir de um processo
de retextualizagao (Marcuschi, 2001) das anotacbes e das gravagdes de entrevistas
realizadas pelo antropdlogo francés Bruce Albert, que conviveu com os Yanomami por
mais de duas décadas, periodo durante o qual se aproximou de Kopenawa. A seguir,
apresentamos uma breve resenha da obra, bem como tratamos sucintamente de suas

condicdes de produgao.

3.2.2.1 O Texto e o Contexto

“A queda do céu: palavras de um xama yanomami” (A queda do céu, doravante)
foi concebida a partir da convivéncia entre o antropdlogo e o povo indigena yanomami,
cujo principal porta voz € o xama Davi Kopenawa. Este, por diferentes ocasides em
sua juventude, foi levado a ter contato com os brancos e, desses contatos, foi
introduzido a lingua portuguesa, tornando-se, posteriormente, o tradutor responsavel
pelos contatos entre os funcionarios da Funai e os diversos grupos indigenas da
regido em que vivem o0s grupos indigenas Yanomami e adjacentes, localizados no

estado de Roraima, na fronteira do Brasil com a Venezuela.
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A partir dessa convivéncia de mais de trés décadas, durante a qual aprendeu a
lingua nativa dos indigenas, Bruce Albert recolheu e juntou as anotagbes, as
fotografias, os desenhos que pediu para que Kopenawa fizesse e os textos escritos
que produziu e reuniu todos esses materiais neste livro, organizando-o de maneira
mais ou menos cronoldgica, haja vista que os temas e algumas das narrativas
mitoldgicas foram condensadas em alguns dos capitulos, de modo a estabelecer uma
ordem sucessiva e coerente para a apresentagao das informagdes. Para isso, Albert
fez um trabalho que podemos chamar de retextualizagcédo, nos termos de Marcuschi
(2001). Por retextualizagdo, entendemos um processo de transformagdo de uma
modalidade textual em outra, ou seja, trata-se de uma refacgao e reescrita de um texto
para outro, processo que envolve operagdes que evidenciam o funcionamento social
da linguagem. No caso especifico de “A queda do céu”, o processo de retextualizagéo
passou por mais de uma etapa: os contatos realizados entre indigena e antropélogo
se deram tanto pela lingua portuguesa quanto pela lingua Yanomami utilizada por
Kopenawa. A primeira versao do livro, por sua vez, foi publicada na lingua original do
antropologo, o francés, e s6 entdo teve uma versao traduzida para o portugués, que
foi a que tivemos acesso para realizar a analise. Para Marcuschi, a retextualizacao:

nao é um processo mecanico, ja que a passagem da fala para a escrita ndo
se da naturalmente no plano dos processos de textualizagdo. Trata-se de um
processo que envolve operagbes complexas que interferem tanto no cédigo

como no sentido e evidenciam uma série de aspectos nem sempre bem-
compreendidos (Marcuschi, 2001, p. 46).

O processo de retextualizagédo € constitutivo do discurso que analisamos, haja
vista o fato de que é pela prépria compreensao da natureza desse texto como um
texto que extrapola da tradi¢cdo oral indigena e se apresenta na modalidade escrita
que é determinante para o discurso indigena possa ser compreendido para além de
seus territérios. O principal indicio que atesta essa questao é o de que, diferentemente
de outras obras antropoldgicas que se inscrevem no género “etnografia” ou
“etnobiografia”, a histdria contada em “A queda” é construida na primeira pessoa do
singular, a partir do ponto de vista do indigena, que abandona, assim, a tradicional
posicédo de um individuo a ser “analisado” para assumir o protagonismo de apresentar
suas proprias ideias: quem € seu povo, quais as relagdes que o seu grupo firma com
outros povos (incluindo os conflitos criadas pelos contatos com os brancos, fortemente

exploradas no texto e nas imagens apresentadas), como funcionam as narrativas de



56

sua religiao, como os indigenas percebem as interferéncias externas em todos esses
sistemas.

Outra caracteristica que destacamos da obra é o emprego de notas de fim de
texto, de autoria de Bruce Albert, por meio das quais sdo apresentadas diversas
informagdes que servem para contextualizar - seja histérica, cronoldgica, mitologica
ou linguisticamente - algumas especificidades dos yanomami. Esse recurso é utilizado
para que o antropdlogo intervenha o minimo possivel no texto “corrido” do indigena.

Conforme mencionado acima, o livro, publicado primeiro na Franga'® (pais de
seu coautor) em 2010, foi publicado em portugués na versao brasileira em 2015,

traduzido por Beatriz Perrone-Moisés, pela “Companhia das Letras” de Sao Paulo.

3.2.2.2 As peles de papel: escritos orais

Como de praxe em qualquer producao bibliografica, ha uma ficha catalografica
que apresenta os dados do livro, seus apoiadores e seus colaboradores. Apds a
apresentacdo dessa ficha, o livro apresenta uma epigrafe com um excerto de um
artigo de autoria do também antropdlogo francés Claude Lévi-Strauss. A seguir, uma
frase deste trecho que consideramos importante destacar por representar bem uma

das teses defendidas no livro:

Todos serdo arrastados pela mesma catastrofe, a ndo ser que se
compreenda que o respeito pelo outro € a condigao de sobrevivéncia de cada
um. Lutando desesperadamente para preservar suas crengas e ritos, 0 xama
yanomami pensa trabalhar para o bem de todos, inclusive seus mais cruéis
inimigos (Lévi-Strauss, 1993 In: Kopenawa; Albert, 2015, p. 5).

Essa ideia de que todos vao sofrer as consequéncias do “modo equivocado por
meio do qual lidamos com a natureza” esta presente em toda a obra, que procura
vocalizar a enunciagao do sujeito indigena sem se afastar dos estudos antropolégicos,
o que é feito por meio de um alinhamento entre a produgao cientifica mais tradicional

e os saberes indigenas.?°

19 0 titulo original do francés é: La Chute du ciel : Paroles d’'un chaman Yanomami.

20 Diferentemente de estudos antropoldgicos iniciais, que consideravam as sociedades “primitivas”
como estagios iniciais de um processo que deveria evoluir, as bases para esse “novo”’ pensamento
fazem cair por terra esse sistema de ideias e praticas académicas que classificam as sociedades como
mais ou menos evoluidas em relagcio as outras. Esse pensamento coloca, invariavelmente, o padrao
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Depois da epigrafe mencionada, o livro se inicia com um prefacio de Viveiros
de Castro, antropdlogo brasileiro, que, como dito, foi o responsavel por criar e
desenvolver a nogcao do perspectivismo amerindio, perspectiva a que vamos retomar
mais adiante. Esse prefacio € escrito em um espaco de trinta e duas paginas, o que &
de um tamanho consideravel mesmo para a extensao da obra. Intitulado “O recado da
mata”, o texto prefacial leva em consideragao a importadncia do livro que segue,
destacando o cuidado com o proceder cientifico adequado para uma obra em
antropologia e sua preocupagao com a consideragéo da voz do indigena em primeiro
plano. Logo no inicio de sua exortagao, Viveiros de Castro relaciona “A queda do céu”
com outra obra fundamental do campo da Antropologia: “Tristes Trépicos?"”, publicada
originalmente em 1955 e produto das anotag¢des pessoais de viagem e do contato com
os indigenas brasileiros com o ja mencionado Lévi-Strauss. Para Viveiros de Castro:

O livro de Kopenawa e Albert é, relativamente a seu ilustre predecessor
[Tristes Tropicos], um exemplo daquela ‘transformagéo candnica’ que Lévi-
Strauss entendia ser o principio dinAmico da mitopoese, a “dupla torgdo” pela
qual se complicam (e se coimplicam) a necessidade semidtica e a
contingéncia historica, a raz&o analitica e a razao dialética (Viveiros de Castro
In: Kopenawa; Albert, 2015, p. 11; o grifo é do autor).

O autor do prefacio atribui para “A queda” uma espécie de continuidade de
“Tristes Tropicos” por romper com o0s canones da antropologia e, a partir dessa ideia,
considera-a como um subgénero dentro da literatura etnografica produzida nessa
area. O proprio prefacio, no entanto, reproduz um texto que faz referéncias a outras
obras e pesquisas em antropologia para fundamentar a importancia da obra que
anuncia. E o que mais se aproxima, por assim dizer, de um texto académico no sentido
mais tradicional.

As notas explicativas do prefacio constam na mesma pagina do texto, ao

contrario das notas do restante do livro, que se encontram no final da publicagao,

de desenvolvimento do ocidente como aquele mais desenvolvido, classificando as demais sociedades
como estando em patamares mais ou menos distantes desse sistema. Assim, quanto mais distante (por
exemplo, levando em conta as tecnologias desenvolvidas por um determinado grupo), menos evoluida
essa sociedade é e vice-versa. No entanto, mais do que apenas tecnologias, sdo julgados também
comportamentos: assim, quanto mais se adequam ou sdo mais passiveis de serem compreendidos
pela cultura dominante, mais bem avaliados eles s&o.

2l Conforme relacionado anteriormente, embora nio tomada nesta pesquisa como obra fundamental,
podemos dizer que Tristes Trdpicos, assim como A queda do céu, € uma obra de antropologia que
transcende em parte a proposta tradicional das obras fundamentais da disciplina. Utilizando-se de
figuras de linguagem como as empregadas nos romances, Lévi-Strauss recupera os dados de suas
viagens e de suas experiéncias em pesquisa de campo de uma maneira que se distancia do que se
costuma encontrar nos textos académicos.
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conforme ja mencionado. Nessas notas, o prefaciador, além de prestar continéncia as
referéncias bibliograficas, explana conceitos e etimologias de alguns verbetes usados
por ele mesmo ou pelos autores citados durante a obra.

Em outra parte, Viveiros de Castro alerta para os “riscos da textualizagao” que
podem ocorrer em uma produgao que transcreve enunciagdes de linguas talhadas na
oralidade. O processo de construgdo da obra, segundo o antropdlogo brasileiro,
obedeceu a um modus operandi que tentou contornar esses riscos. Viveiros de Castro
transcreve um trecho de uma obra anterior de Bruce Albert para explicar que o produto
resultante dessa convivéncia advém de um pacto entre as partes que se constituem
em “trés imperativos basicos de todo engajamento do antropdlogo com um povo

indigena” (Viveiros de Castro In: Kopenawa; Albert, 2015, p. 31), a saber:

Em primeiro lugar, evidentemente, fazer justica de modo escrupuloso a
imaginagao conceitual de [seus] anfitrides; em seguida, levar em conta todo
o rigor o contexto sociopolitico, local e global, com a qual sua [deles]
sociedade esta confrontada; e, por fim, manter um olhar critico sobre o quadro
da pesquisa etnografica em si (Albert, 1997, p. 520).

Todo esse procedimento culmina, segundo Viveiros de Castro, em uma obra
que conta uma histéria de acordo com a perspectiva do indigena, de modo que esta

figue devidamente assinalada. Nesse sentido, autor assim se refere ao livro:

O que temos diante de ndés é uma edigao, explicitamente reconstruida,
resumida, e homogeneizada, de milhares de folhas de transcritos de diversos
ciclos de entrevistas, gravadas ao longo de doze anos, em situagdes as mais
diversas; um texto em francés (em portugués) que procurou manter os
torneios e maneirismos caracteristicos da lingua de origem, mas recusando
qualquer 'primitivagéo’ pitoresca da lingua de destino [...] (Viveiros de Castro
In: Kopenawa; Albert, 2015, p. 29).

Dessa forma, podemos dizer que fica evidente o esforco por parte do
antropologo que figura como coautor da obra para assegurar a figura do indigena
como o autor??. Alguns representantes de grupos indigenas, dentre os quais trazemos
a figura de Kopenawa como exemplo, perceberam a necessidade de que suas vozes
fossem ouvidas para além de suas aldeias.

Portanto, ndo bastava mais que a luta fosse travada apenas localmente: a

lingua, mais precisamente o discurso indigena, necessitava de uma propagagao

22 Tal como para Foucault ([1970] 2014, p. 25), entendemos o autor ndo “[...] como o individuo falante
que pronunciou ou escreveu um texto, mas o autor como principio de agrupamento do discurso, como
unidade e origem de suas significagdes, como foco de sua coeréncia”.
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amplificada para que pudesse ser acessado e se fizesse compreensivel pelos
brancos. Assim, o que nos conceituamos como cosmopolitica decolonial, vem
exatamente da compreensao desse lugar de atuagao ativa dos povos originarios na
critica ao modelo ocidental, desconectado da vida na Terra. Mesmo com a inovagao
no nivel textual e discursivo, que radicaliza também com a inversdo das perspectivas
apresentadas na obra, o livro pode ser tomado como o resultado de um proceder
metodologico etnografico e como uma forma de retextualizar intergéneros: uma
biografia em uma etnografia. Viveiros de Castro aduz essa ideia no seguinte trecho
de seu prefacio:
Os nativos aceitam se objetivar perante o observador estrangeiro na medida
em que este aceite (e esteja tecnicamente preparado para isso) representa-
los adequadamente perante a sociedade que os acossa e assedia - tal é o
“pacto etnografico”, mediante o qual os sentidos politico e cientifico da ideia

de ‘representacado’ sdo levados por forga (pela forga das coisas) a coincidir
(Viveiros de Castro In: Kopenawa; Albert, 2015, p. 32; o grifo é do autor).

Em suma, Viveiros de Castro busca apresentar a obra que segue ao seu
prefacio como uma produgao validada pelo campo cientifico da antropologia que se
dedica aos estudos dos amerindios por meio de uma etno(bio)grafia que respeita os
métodos tradicionais de sua disciplina e que, segundo o préprio autor, € um marco,
um divisor de aguas no que diz respeito ao campo em que se insere. Nas ultimas
palavras que dedica no prefacio, o autor avenga que o livro intermedeia um recado da
mata, “um recado, recordemos, ominoso. Um aviso. Uma adverténcia. Uma ultima
palavra” (Viveiros de Castro In: Kopenawa; Albert, 2015, p. 41).

Em seguida ao prefacio, o prélogo continua a apresentagédo da obra, desta vez
na “voz” do coautor, Bruce Albert, que contextualiza a obra, definindo-a como “ao
mesmo tempo relato de vida, autoetnografia e manifesto cosmopolitico, convida (sic)
a uma viagem pela histéria e pelo pensamento de um xama& yanomami, Davi
Kopenawa” (ALBERT, 2015, p. 43). Albert relata que em sua escrita colaborativa com
Kopenawa, o indigena desejava que seus testemunhos tivessem o maior alcance
possivel. Assim, desde o inicio, quando indigena e antropdlogo iniciam seu processo
de interacao, a condig¢ao sine qua non para a permissao do contato era a intencéo de
produzir uma obra que pudesse ser transformada em algo acessivel a “lingua” dos
homens brancos. Ou seja, Kopenawa queria que sua historia - e seus pontos de vista

- fossem lidos/ouvidos.
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Apods essa introdugao, Bruce Albert divide seu prélogo em cinco seg¢des, nao
numeradas, em que ele apresenta, respectivamente: os Yanomami no Brasil; uma
breve biografia de Davi Kopenawa; uma relagcdo de eventos biograficos de si mesmo;
o0 modo como se estabeleceu o encontro que tornou possivel a obra; o que a obra
representa; e, por fim, algumas das estratégias de que se utilizou para se reportar a
expressoes indigenas nas linguas em que o livro seria publicado (primeiro em francés,
depois em portugués).

Continuando, o livro dedica oito paginas para a contextualizagdo
geomorfoldgica do territério yanomami por meio de mapas que trazem a localizagéo,
o relevo, os rios e a vegetacdo da regido. Em seguida, em "palavras dadas”,
Kopenawa introduz, uma ultima vez antes do inicio efetivo dos capitulos do livro, o
tema que pretende narrar na obra e expde os motivos que o levaram a participar do
projeto que resultaria no livro. No final do texto, ha uma dedicatéria escrita na lingua
yanomami e na grafia?®> de Davi: uma mensagem que diz (em portugués): Eu, um
Yanomami, dou a vocés, os brancos, esta pele de imagem, que é minha” (Kopenawa;
Albert, 2015, p. 66).

Depois desses elementos, que chamamos de “pré-textuais” tal qual em uma
publicacdo académica, o livro apresenta entdo seus 24 capitulos, que sao divididos
igualmente em trés partes ndo numeradas com 8 capitulos cada: “Devir outro”, “A
fumaca de Metal” e “A queda do céu’.

ApOs a apresentagdo dos capitulos, o livro apresenta quatro anexos, todos de
autoria de Bruce Albert, nos quais ele comenta aspectos linguisticos e histéricos de
maneira mais aprofundada do que foi feito no prélogo, além de explicar com maiores
detalhes um evento especifico tratado por Kopenawa: o Massacre de Haximu?*.

Conforme ja apontado, o livro possui, ao final, centenas de notas que foram
numeradas a partir do numero 1 em cada capitulo. Nelas, o antropdlogo acrescenta
explicacbes sobre fatos histéricos, particularidades da traducdo ou relatos de

momentos em que foram realizadas as entrevistas, além de esclarecimentos sobre a

BA imagem que apresenta a escrita em caneta feita por Kopenawa preserva, inclusive, a primeira
palavra riscada, talvez por algum erro, servindo para evidenciar, uma autenticidade que é obtida do
deslocamento da tipografia habitual de um livro para a naturalidade de uma escrita cursiva.

24 No momento historico em que procedemos a presente pesquisa, os fatos narrados em “O Massacre
de Haximu” se repetem, quase da mesma maneira, nos mais recentes ataques de garimpeiros ilegais
que fazem incursdes devastadoras no territério Yanomami. Esse massacre foi o primeiro — e até o
presente momento — o Unico caso de um processo criminal cujo julgamento resultou na condenagéo
dos autores pelo crime de genocidio indigena.
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biologia, a geografia, a etimologia e os aspectos mais especificos da cosmovisao
Yanomami. Além disso, traz as referéncias bibliograficas de outros livros, tanto
aqueles considerados como “candnicos” para antropologia, quanto outros de sua
prépria autoria. Conforme dito, a apresentacéo das notas no final da obra busca “livrar”
o texto que contém os relatos de Kopenawa das intervencgdes técnicas, permitindo que
o leitor possa acompanhar a obra sem ser submetido automaticamente as entradas
do antropologo, o que deixa a sua presenga no texto mais discreta e permite que o
leitor escolha se deseja realizar a leitura apenas do indigena ou se também quer
compreender os dados anotados por Bruce Albert.

Uma vez que os desafios da linguagem e as escolhas de editoragdo fazem com
que, na pratica, o texto seja influenciado pelo discurso do sujeito que produz a escrita,
nao podemos dizer que o processo de escrita do texto esteja completamente
higienizado de suas impressdes e atravessamentos, por mais forte que seja seu
compromisso de nao intervir no texto. De qualquer forma, nossos comentarios sobre
a estruturagao de “A queda” ndo visam esgotar a forma como a obra foi desenvolvida
nem buscam encerra-la em alguma classificacdo alternativa. Tentamos apenas
apresentar algumas das condigdes de produg¢ao da obra, deixando claro como essa
forma de proceder - até certo ponto inovadora para as obras em antropologia -
contribui para que o discurso indigena possa ser divulgado no “mundo do homem

branco” por meio de uma estratégia que coloca a voz do indigena em primeiro plano.

3.2.2.3 Histdrias do tempo outro: como houve a queda do céu?

Neste item, de modo bastante resumido, trataremos de como as narrativas -
elementos importantes do discurso indigena - sdo construidas no livro “A queda do
céu: Palavras de um xama yanomami” (Kopenawa; Albert, 2015).

Para melhor compreender como essas narrativas sédo engendradas no interior
do livro, vamos agrupa-las em trés grupos: i) dos fatos histoéricos; ii) dos mitos; iii) das
visbes que ocorrem em estado xamanico. Essas ultimas poderiam até ser
consideradas como um mito, mas optamos por diferencia-las a fim de facilitarmos o
entendimento do plano em que a meméaria funciona. Um adendo que consideramos

relevante fazer € que, na divisdo que estamos propondo, ndo ha uma regiao limitrofe
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bem determinada; sendo assim, é totalmente possivel agrupar os povos originarios de
outras formas, até porque ha muitas ligagdes entre eles. Apresentamos, a seguir,
alguns dos principais personagens, instituicbes e seres que servem como pano de
fundo para as historias que sédo contadas.

A primeira figura € a do Deus cristdo que, no livro, € nomeado como Teosi, que
provavelmente € uma adaptagcdo da palavra Théos, do grego, que significa,
literalmente, “Deus”. Em “A queda do céu”, Teosi € utilizado tanto para designar Deus
quanto Jesus, embora este possa ser mencionado isoladamente do termo. As
primeiras intervengbes da cultura ocidental para muitos povos originarios sao
estabelecidas a partir de missdes religiosas que visam catequizar os indigenas com a
fé cristad. No entanto, diferentemente dos primeiros séculos da presenga europeia na
Ameérica, em que tais intervengdes eram subsidiadas quase que exclusivamente pela
igreja catdlica romana, nas Ultimas décadas sdo as denominagbes de matriz
protestante que fazem esse “servigo”?.

O nome “Davi” é, justamente, obtido a partir de uma missao religiosa que se
aproximou dos yanomami quando Kopenawa ainda era uma crianga. No entanto, o
autor relata que passou por um processo de homeagao que fez com que seu nome
tivesse algumas modificagdes durante sua vida, conforme ele menciona no excerto
(1) abaixo:

(1) Quando me tornei homem, outros brancos resolveram me dar um nome mais uma vez. Dessa
vez, era o pessoal da Funai. Comegaram a me chamar de Davi “Xiriana”. Mas esse novo nome
ndo me agradou. “Xiriana” é como sdao chamados os Yanomami que vivem no rio Urarica,
muito distante de onde eu nasci. Eu ndo sou um “Xiriana”. Minha lingua ¢é diferente das que
vivem naquele rio. Apesar disso, tive de manté-lo. Tive inclusive de aprender a desenha-lo

quando fui trabalhar para os brancos, porque ja o tinham desenhado numa pele de papel
(Kopenawa; Albert, 2015, p. 71).

Uma expressdo que esta presente nesse excerto e que merece nossa
consideracgao ¢ “pele de papel”’. Para Kopenawa, todo papel, seja ele na forma de um
livro ou, no caso do trecho acima, de um documento, é entendido como sendo uma

pele. Assim como em outras expressoes, o indigena, por meio de seu conhecimento

25 Conforme ja mencionado em outra nota, um caso paradigmatico dessa intervengéo foi a do hoje
linguista estadunidense Daniel Everett que, antes de pertencer a linguistica, era um missionario
religioso que atuou junto ao povo piraha e que, agora, se diz ateu depois de ter convivido com esse
povo. Além da mudanga drastica em relagao a sua fé, Everett ficou conhecido apds ter concluido a sua
obra, que foi obtida a partir dos anos de estudo da lingua piraha. Segundo ele, essa lingua ndo possui
recursividade, o que abriu uma polémica com um dos principios fundamentais da teoria de Chomsky,
que alega que todas as linguas possuem essa propriedade.
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enciclopédico, cria um glossario préprio, articulando os saberes que possui com as
novidades que passou a perceber junto ao universo do homem branco que |he fora
apresentado. Ainda que seu conhecimento tenha sido aprofundado no decorrer do
tempo em que manteve contato com a cultura ocidental, algumas dessas expressoes
se cristalizaram em seu repertorio linguistico.

Outra entidade que merece ser aqui apresentada € Omama, nome da principal
figura religiosa dos Yanomami mencionada na obra. Trata-se de um demiurgo?® que
esta relacionado com a criagdo do Universo conhecido pelos yanomami. Por essa
ocasiao, havia um irmao, Yoasi, que seria uma contrapartida a Omama, como se este
pertencesse a /ordem/ e aquele ao /caos/. Naturalmente, a cosmovisdo ja
estabelecida nesses principios serve como base para a associagao de Yoasi aos
brancos ou, até mesmo em alguns pontos mais posteriores da narrativa, ao Teosi. No
trecho a seguir, Kopenawa aborda os principios da criagdo da Terra e a primeira

“‘queda do céu”:

(2) Foi Omama que criou a terra e a floresta, o vento que agita suas folhas e os rios cuja agua
bebemos. Foi ele que nos deu a vida e nos fez muitos. Nossos maiores nos deram a ouvir seu
nome desde sempre. No comeco, Omama e seu irmao Yoasi vieram a existéncia sozinhos.
Nao tiveram pai nem mae. Antes deles, no primeiro tempo, havia apenas a gente que
chamamos yarori. Esses ancestrais eram humanos com nomes de animais e ndo paravam de
se transformar. Assim, foram aos poucos se tornando os animais de caga que hoje flechamos
e comemos. Entéo, foi a vez de Omama vir a existir e recriar a floresta, pois a que havia antes
era fragil. Virava outra sem parar, até finalmente, o céu desabou sobre ela. Seus habitantes
foram arremessados para debaixo da terra e se tornaram vorazes ancestrais de dentes afiados
a quem chamamos aopatari (Kopenawa; Albert, 2015, p. 81).

O mito de criagdo Yanomami considera que, antes da intervencao de Omama,
o mundo era um lugar instavel até que, entdo, o céu desaba sobre esse mundo
cacdtico. Assim, a terra como a conhecemos é entendida como um lugar intermediario
entre o céu que fica acima de n6s e o submundo - o céu ancestral. Ou seja, a terra
que esta sob nods foi, um dia, o céu que agora recobre o submundo que foi destruido,
mas ainda é habitado por espiritos ancestrais. No capitulo de analise, exploramos com

maior profundidade os detalhes que permeiam esta substituicdo do céu e o que implica

26 Segundo significado oferecido pela pesquisa no Google, um demiurgo &, segundo “o fildsofo grego
Platdo (428-348 a.C.), o artesado divino ou o principio organizador do universo que, sem criar de fato a
realidade, modela e organiza a matéria cadtica preexistente através da imitagcdo de modelos eternos e
perfeitos.” Assim, ao contrario do que seria um “Deus” que assume o carater de criador absoluto e
primeiro elemento universal, um demiurgo seria uma entidade que existia em um universo pré-
estabelecido, mas é o responsavel pela criagao, a partir de algum ponto, do que viria a gerar 0 nosso
“mundo” ou “dimensao”. No caso de Omama, ele é o responsavel por criar a floresta e os seres
humanos (yanomami em seu sentido original).
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uma eventual nova queda do atual céu, no entanto, desde ja, registramos que a
narrativa de todo o texto esta avencada nessa hipétese de que o céu podera cair
novamente, caso algo n&o seja feito.

Um ultimo elemento a ser considerado nesta introdu¢ao do capitulo é o que
Kopenawa chama de xapiri. Algumas vezes chamadas de “espiritos”, essas sédo as
entidades que mais aparecem no decorrer do livro. Esses seres, que vém aos xamas
pelo ritual xaménico que consiste em aspirar o p6 de ydkoana, assumem diversas
formas: animais, plantas, seres humanos e outros elementos da natureza. Os xapiri
possuem diversas fungdes, como curar e colaborar com a caca. Kopenawa conta que
conseguia vé-los desde crianga em seus sonhos sem, no entanto, conseguir entendé-
los, assim como aconteceu em algumas vezes que consumiu ygkoana ainda na
juventude. No entanto, somente com a iniciagdo que o tornou um xamé, somada a
regularidade do consumo da substancia, ou seja, da pratica nos rituais xamanicos, &
que |he foi possivel passar a entender a “lingua” dos xapiri e, assim, poder repassar
suas mensagens aos demais membros do grupo.

Kopenawa descreve com detalhes as caracteristicas e os poderes de cada
xapiri com os quais tem contato e apresenta informagdes sobre sua origem, sobre 0
modo como reagem em determinadas situagdes e sobre o que é preciso fazer para
té-los como aliados em ataques espirituais ou fisicos.

Um dos pontos mais relevantes dessa relagdo dos indigenas yanomami com
os xapiri € o fato de haver uma relagdo quase paternal entre o xama e esses espiritos:
se 0 xama nao se alimentar adequadamente, ndo se abstiver de sexo em
determinados momentos ou ainda se demorar muito para proceder com o ritual que
compreende o consumo do p6 de ydkoama, o humor dos xapiri muda, como se eles
estivessem se sentindo famintos e, assim, abandonam o que seria uma espécie de
“‘casa dos espiritos” com a qual cada xama é dotado. Quanto mais experiente e
proficuo € o xama, maior € a sua casa que pode abrigar um numero maior de xapiri
poderosos. Quando um xama morre, 0s outros xamas préximos podem adotar ou
herdar esses xapiri, se forem fortes o suficiente, e assim podem dar continuidade aos
trabalhos espirituais que seu antecessor executava.

Para Kopenawa, € por meio do saber que esses xapiri transmitem que é
possivel a seu povo conhecer seu passado, que envolve ndo apenas os mitos, como
também os saberes medicinais e as regras da comunidade. Segundo alguns

antropologos, pode haver uma correlagao entre os efeitos desencadeados na mente
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pelas substancias utilizadas nos ritos xamanicos e o0 acesso aos saberes dos povos
indigenas sobre as plantas e os animais da floresta?’. De todo modo, podemos dizer,
com seguranga, que o sistema politico e ideoldgico dos povos em que 0 xamanismo
€ praticado tem o consumo dessas substancias como cerne.

No capitulo seguinte, dissertamos brevemente alguns pontos relacionados a
histéria dos povos indigenas no Brasil e os modelos que esses registros ofereceram

para a construcéo do discurso que analisamos.

27 Na obra “A Serpente Cdsmica” (Narby, 2018), seu autor, um antropdlogo, relata a sua experiéncia
na convivéncia com sociedades ayahuasqueiras latino-americanas e indica que pode haver uma
memoria inscrita, em nosso DNA, partilhada por todos os seres viventes. No entanto, segundo o préprio
autor, o estagio ainda timido de conhecimentos sobre o DNA torna essa hipétese ousada demais nas
discussdes cientificas, mas justifica que um dos motivos desse afastamento das pesquisas ocorre em
virtude do préprio etnocentrismo que atravessa as praticas cientificas.
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4 O NAO TAO NOVO MUNDO: OS INDIGENAS NO BRASIL

“O Brasil precisa se reconciliar com sua histéria;
aceitar que foi ‘construido’ sobre um cemitério”.
Daniel Munduruku

O objetivo deste capitulo € percorrer, ainda que de maneira sucinta, alguns
elementos que, registrados em textos historicos, podem nos oferecer um panorama
do “lugar”, no tempo e no espago, em que os sentidos que hoje tratamos como
concernentes ao discurso dos povos indigenas tiveram origem. A Histéria é, dentre as
disciplinas que abordam a tematica indigena, a que possui um lugar de destaque no
universo da producao cientifica das ciéncias humanas. Seus estudos sobre o tema,
em geral, investigam os fendbmenos decorrentes dos eventos anteriores e posteriores
as “grandes navegagbes”, que resultaram na invasdo e ocupacédo, por parte dos
europeus?®, das terras antes habitadas pelos chamados “povos originarios”, bem
como a exploracao de riquezas de outras partes do mundo em um processo chamado
colonizagao.

Mesmo que a Analise do Discurso tenha, como um de seus “pilares”, o estudo
de alguns aspectos da Historia (como eles influenciam nos discursos, de que formas
os acontecimentos?® engendram novos discursos, além de outros processos que
levam a emergéncia de fendbmenos discursivos diversos), situar eventos em uma linha
cronologica nao é suficiente para que se possam compreender a emergéncia e a
circulacao de discursos em determinado tempo.

Embora eventos recentes, como as invasdes nas terras Yanomami por
garimpeiros e o envolvimento de indigenas em eventos de proeminéncia politica, que

colocam o indigena como foco nos noticiarios, nem sempre a producédo dos textos

28 Ainda que, no caso brasileiro, a influéncia da colonizagao tenha sido maior por parte dos portugueses,
em primeiro lugar, e dos espanhdis, em segundo, toda a América sofreu intervengdes de diversos
paises europeus, em maior ou menor grau, no decorrer dos séculos apos a “descoberta”. Assim,
utilizaremos o gentilico do continente como um todo para nos reportarmos a esses povos e, de modo
similar e/ou sinénimo, nos referiremos também aos europeus e seus descendentes na América como
“homem branco”, termo comumente utilizado pelos préprios povos indigenas.

2% Em Foucault, o acontecimento discursivo diz respeito a um conjunto de condi¢cdes que tornam um
determinado discurso possivel em dada época, evocando uma margem de regularidade de sentidos
que sdo possiveis em determinadas circunstancias. Segundo o autor, “O que me interessa, no problema
do discurso, é o fato de que alguém disse alguma coisa em um dado momento. [...] Isto € o que eu
chamo de acontecimento” (Foucault, 2006, p. 255).
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leva em conta os pontos de vista desses individuos. Entretanto, conforme
apresentamos nos capitulos seguintes, de modo geral, observamos um movimento
relativamente recente que coloca o indigena na posi¢ao de sujeito do discurso sobre
si mesmo, diferentemente de outras épocas, cuja produgao relacionada ao tema se
constituiu a partir do ponto de vista do europeu-colonizador.

O processo de colonizagao, cujo epicentro politico era a Europa, foi movido por
interesses de ordem econdmica, politica e religiosa que, por sua vez, contribuiram
para a emergéncia de discursos que justificavam as agbes tomadas durante esse
processo. Boa parte dessas agdes era ndao s6 endossada, como também organizada
por instituicbes religiosas da época, em especial a Igreja Catélica Romana. Assim,
desde a divisdo e a exploragao dos territérios conquistados até na catequizacido dos
povos originarios, a perspectiva da cultura europeia cristd predominava.

Segundo o historiador Boris Fausto:

No caso portugués, ocorreu uma subordinagao da Igreja ao Estado através
de um mecanismo conhecido como padroado real [...] uma ampla concessao
da Igreja de Roma ao Estado portugués, em troca da garantia de que a Coroa
promoveria e asseguraria os direitos e a organizagado da Igreja em todas as
terras descobertas (Fausto, 2011, p. 29).

Esse “pacto” do estado portugués com a Igreja ndo sé endossou a invasao das
terras dos povos originarios que aqui viviam, como também autorizou a vinda de
milhdes de africanos para serem escravizados no Brasil. Ainda que a colonizagao
europeia tenha gerado efeitos destrutivos para africanos e amerindios, as formas
como esses fatos ocorreram diferem substancialmente. Assim, o discurso dos povos
originarios de que tratamos €& profundamente atravessado pelos propdsitos e pelas
ideias colonialistas de cunho etnocéntrico que também afetaram os povos africanos
escravizados, ainda que esses processos tenham ocorrido de formas distintas.

O proprio conceito de “historia”, como oposicéo e continuidade da “pré-historia”,
é definido como o momento em que se deu a invengdo da escrita, ha
aproximadamente 6 mil anos, pelos Sumérios (Woolf, 2014, p. 19). As linguas
indigenas, por outro lado, ndo possuiam uma escrita antes da chegada dos
colonizadores. Portanto, nos primeiros anos de colonizagao europeia no continente
americano, todos os textos escritos produzidos advinham dos europeus, com
destaque para os missionarios religiosos. Dessa forma, n&do ha materiais textuais de

origem indigena que permitam uma analise completa sobre seus pontos de vista sobre
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a colonizagéao, sobre os estrangeiros e sobre as culturas com as quais tiveram contato
naquele periodo historico. Os posicionamentos deles, quando assinalados, estavam
contidos nos registros escritos do homem branco e, assim, estavam sob sua
influéncia.

Além disso, ainda que alguns europeus possam ter tomado partido da causa
indigena, os relatos histéricos eram influenciados pela perspectiva ocidental dos
acontecimentos. A fortiori, o predominio da perspectiva europeia sobre a historia vai
além da tradigcdo escrita: houve um profundo processo de silenciamento (Cf. Orlandi,
2008) dos dizeres desses povos por meio da dominagéo fisica e cultural.

Assim, a sucessiva ocupagao do territério brasileiro pelos europeus e o
consequente e o gradativo recuo da extensdo dos territorios indigenas (que,
ressaltamos, passaram da totalidade do que hoje temos no interior das fronteiras
brasileiras para apenas algumas porc¢des de terra localizadas principalmente no norte
e no centro-oeste do pais [ver figura 5]) sdo descritos como um movimento natural
desse processo de colonizagao, ou, no sentido explorado pela perspectiva europeia,
de um ato civilizatorio dos povos originarios.

Podemos acompanhar também algumas das lutas por parte de alguns
académicos para “salvar” algumas das linguas indigenas da completa aniquilagao. No
Brasil, existem iniciativas em universidades que possuem processos seletivos que
estimulam® o ingresso de alunos oriundos de comunidades indigenas no intuito de
que estes possam trabalhar junto de suas linguas originarias na tentativa de criar
registros escritos de suas memoarias e de suas culturas.

Isto posto, na primeira parte do presente capitulo, apresentamos os percursos
desses povos “originarios”. Posteriormente, buscamos compreender os efeitos dos
primeiros contatos entre os indigenas e os europeus. Por fim, expomos as
comunidades de povos originarios que ainda habitam o Brasil. Nesse interim,
processos mais recentes de pacificagdo e integracdo dos indigenas a cultura
ocidental, tendo como base legislagdes tanto nacionais como internacionais, nos

auxiliam na compreensao dos sujeitos de que tratamos como sujeitos desse discurso.

30 Cabe aqui diferenciar essas iniciativas do que a Lei 12.711 de 2012, conhecida como a “lei de cotas”,
estatui para que as universidades reservem, obrigatoriamente, parte das vagas ofertadas para o
ingresso de estudantes que se autodeclararem indigenas, negros ou pardos.
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4.1 Do Eden aos Andes: Uma odisseia humana na Terra

Como sabemos, para a mitologia®' judaico-cristd, Deus criou o mundo e
estabeleceu os primeiros humanos em um jardim paradisiaco, o Eden, de onde os
humanos foram expulsos por cometerem o “pecado original”. De fora desse paraiso,
passaram a povoar a Terra, partindo para todas as dire¢des. Acredita-se que tal lugar
tenha sido em algum ponto do atual oriente médio, centro sistémico das principais
religides monoteistas: o judaismo, o cristianismo e o islamismo.

Fora do contexto religioso, os achados arqueologicos estabelecem a origem da
humanidade como localizado em algum lugar das savanas africanas. Diferentemente
de textos religiosos ou tratados culturais orais, esses pesquisadores analisam (ou
“leem”) vestigios: fragmentos de 0ssos, ruinas de habitagdes, pegadas solidificadas
em barro, pedagos de ceramicas ou outros materiais manufaturados, ou seja, indicios
de que o homem tenha estado ali em algum momento do passado. A partir de analises
desses vestigios, tendo como base estruturas quimicas como incidéncia de gas
carbdnico, minérios, a datagdo por carbono 14, entre outros métodos, é possivel
chegar a conclusdes precisas sobre a idade desse “corpus” arqueoldgico.

Seja qual for a narrativa do lugar em que o homo sapiens se originou, 0 que
importa para nds € a compreensiao de que houve uma movimentagao que, por
centenas de milhares de anos, fez com que grupos de seres humanos ocupassem
praticamente todo o planeta. Tais povos ditos ndmades, em busca de alimento e
abrigo, foram aumentando gradativamente as fronteiras de um mundo ainda
desconhecido para eles. Com o desenvolvimento da agricultura e da pecuaria, bem
como de ferramentas e armas, alguns desses grupos se estabeleceram em regides
do planeta sem, no entanto, deixar de expandir seus horizontes. Para o filésofo
israelense Yuval Harari, o grande “salto” evolutivo do homem foi a revolug&o cognitiva:

A imensa diversidade de realidades imaginadas que os sapiens inventaram e
a diversidade resultante de padrdées de comportamento sdo os principais
componentes do que chamamos “culturas”. Desde que apareceram, as

culturas nunca cessaram de se transformar e se desenvolver, e essas
alteragdes irrefreaveis sdo o que denominamos ‘histéria”. A Revolugao

3 Empregamos, em todos os casos, a palavra “mito” e derivadas para nos referirmos a todos os
conjuntos de crengas e habitos de qualquer denominagao religiosa, ndo no intuito de rebaixa-las, mas
de marcar uma diferengca em relagéo a ciéncia, sem dar destaque a esta ou aquela tradi¢ao religiosa,
0 que se justifica, ainda mais, pelo fato de este trabalho se reportar, em diversas ocasides, aos embates
entre a religido “dominante” (o cristianismo) e as tradigdes indigenas em geral.
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Cognitiva é, portanto, o ponto em que a histéria declarou independéncia da
biologia (Harari, 2018, p. 60).

Todas essas questdes se vinculam a outras que sao relevantes para o presente
trabalho: qual é a origem dos povos “originarios”? Mais precisamente, como um povo
pode ser considerado como “original” de um determinado territorio se, seja pelo
criacionismo ou pela ciéncia, considera-se que o homem veio de um lugar especifico
e migrou posteriormente para diversos outros lugares? Em que ponto podemos dizer
que a ocupacgao de um lugar pode garantir ou caracterizar um direito sobre ele?

A seguir, anexamos uma imagem que ilustra, segundo a ciéncia moderna, ndo
s6 o ponto de partida, como também os caminhos que os seres humanos percorreram

no processo de ocupacgao dos continentes.

Figura 2: Caminhos pré-colombianos3?

: fi m|| anos

# 14 mil anos”

50/mil'anos

' & ¥12 mil anos
Grupos humanos com morfologia similar a australianos e africanos W
\
Grupos humanos com morfologia similar-a asiaticos e americanos atuais 3 mil anos

Fonte: Fiocruz

Conforme podemos depreender da figura acima, os primeiros seres humanos
do género sapiens teriam partido do continente africano ha, aproximadamente, 70 mil

anos. Passando pelo continente asiatico, esses fluxos migratérios teriam atravessado

32 Disponivel em: http://www.revistahcsm.coc.fiocruz.br/caminhos-pre-colombianos-migracoes-foram-
multietnicas-e-descontinuas/ Acesso em: 23 set. 2021.
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o norte do planeta, onde hoje é localizado o estreito de Bering, até o que chamamos
de Ameérica, ha aproximadamente 14 mil anos. Essa travessia so teria sido possivel
pelo fato de que havia uma era Glacial, fendbmeno climatico que ocorre periodicamente
e que ocasiona um aumento das geleiras nos polos e um consequente recuo das
aguas dos oceanos. Isso pode ter permitido que algumas “pontes” de terra ou de gelo
tenham surgido, o que viabilizou a vinda dessas populacdes da Asia para a América.
Teorias também apontam para a possibilidade de que alguns seres humanos possam
ter chegado a América navegando, partindo da Oceania.

O ultimo lugar a ser sistematicamente ocupado pelos seres humanos seria o
extremo sul do continente americano??, junto a base da cordilheira dos Andes, na
regido conhecida como Patagénia, dividida entre os modernos Chile e Argentina.
Ainda que a ocupacdo da América do Sul seja comparativamente mais tardia em
relagdo aos demais continentes, € pacifico o entendimento de que os povos que se
estabeleceram no Brasil estdo ha, pelo menos, 12 mil anos nesse territorio,
desenvolvendo suas culturas, linguas e um modo de viver préprio, com uma visao de
mundo que se diferencia, em inumeros aspectos, daqueles que, muito posteriormente
a sua chegada, vieram se estabelecer no mesmo territério, seguindo outros modos de
vida.

Um exemplo de estudos que indicam a anterioridade da ocupacao do
continente americano € o0 encabeg¢ado pela arqueologa brasileira Niéde Guidon
(1986), que trabalhou junto ao sitio arqueolégico de Sdo Raimundo Nonato, no Piaui,
onde, segundo seus estudos, ha assentamentos humanos com vestigios de fogueiras
e ferramentas primitivas que poderiam ter, pelo menos, 32 mil anos34. Esse fato, se
confirmado, pode mudar completamente a compreensdo relativa a questdo da
migragdo humana n&o s6 na América, como no mundo todo.

Estudos recentes na América do Norte, a partir de pegadas de seres humanos
solidificadas no barro de um lago, langam a hipétese de que a travessia para a

América ocorreu ha 21 mil anos®. Isto posto, um consenso de que essas primeiras

33 Desconsidera-se, para essa finalidade, o continente da Antartida que, embora tenha hoje centros de
pesquisa de diversos paises, jamais foi ocupado e habitado sistematicamente.
34 Disponivel em: https://www.nature.com/articles/321769a0 Acesso em 29 set. 2021.

3 Disponivel em: https://www.bbc.com/portuguese/internacional-
586765607at_custom3=BBC+Brasil&at_medium=custom7&at_campaign=64&at_custom2=facebook
page&at_custom1=%5Bpost+type%5D&at_custom4=1A7F178E-1D2E-11EC-8645-
79720EDC252D&fbclid=IwAROu3hVmDPnMuQcWLC2qU8dg-
ZskD5AtIx5XdLEi69WzJwb1XuDosurAIBM Acesso em: 26 set. 2021.
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migragdes nao tenham ocorrido em pelo menos 14 mil anos parece ter consisténcia
no mundo académico; no entanto, a data precisa do inicio desse processo €, ainda,
uma questao aberta.

Um fator determinante para essa diferenciagao entre os estudos mencionados
pode ser atribuido a forma com que cada povo interagiu com o meio ambiente. Assim,
de um lado, algumas culturas ergueram monumentos em pedra, criaram uma escrita
capaz de contar sua historia e seu modo de vida, ou ainda produziram e utilizaram
ferramentas constituidas com ligas metalicas de alta complexidade; de outro, povos
habitavam construcées de palha e madeira, comunicavam-se apenas pela oralidade
e se alimentavam de frutos ou de pequenos animais obtidos pela caga. Esses ultimos
modos de habitar o planeta, além de ndo possuirem registros histéricos, deixaram
poucos resquicios arqueologicos para serem analisados. Em capitulo posterior,
quando o perspectivismo for incluido no presente estudo, podemos observar como a
interacdo homem-natureza é essencial para as culturas amerindias.

Destarte, se ha pelo menos quatorze milénios os povos que habitam o
continente americano estdo interagindo entre si, desenvolvendo suas culturas,
linguas, sistemas de regras e formas de obtenc¢éo de alimento e abrigo, podemos dizer
que houve tempo para que o meio ambiente e seus recursos passassem a integrar o
cotidiano desses grupos humanos de maneira indissociavel. Tal como em qualquer
outro lugar do mundo, os povos que habitavam as montanhas dispunham de recursos
diferentes dos que habitavam as florestas, distintos dos que viviam nos desertos e
assim por diante. Tudo isso, com o decorrer do tempo, criou diferentes tipos de
sociedades, que vao desde a dos cagadores coletores, que se abriga(va)m em
cabanas de madeira e palha, até as grandes “civilizagbes”*® dotadas de amplo
desenvolvimento tecnolégico e criadoras de grandes empreendimentos
arquiteténicos, como foram os Maias, os Incas e os Astecas.

No que diz respeito especificamente aos amerindios, sabemos que ocuparam
toda a extensao do continente em suas mais variadas estruturas geomorfoldgicas: as

terras geladas do norte do Canada, os desertos de Sonora e do Atacama, as terras

% Destacamos o termo “civilizacdo” por este fazer parte de uma estrutura do conhecimento
antropolégico que atribui a uma sociedade "civilizada" um carater de superioridade quando se divide
as sociedades em dois subconjuntos: o das mais ou menos desenvolvidas e 0 das mais ou menos
primitivas. Mais do que uma questao de forga do habito, utilizamos o termo para referenciar sociedades
cuja organizacgdo € suficiente documentada a ponto de permitir que se reconhegam as relagdes que
estabelecem com outras.
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altas da cordilheira dos Andes e, no caso brasileiro, as florestas tropicais, as serras e
o litoral. Os primeiros movimentos migratorios de ocupagéo desses povos, segundo
os estudos arqueoldgicos mais recentes, seguiram um padrao comum as civilizagdes
dos “velhos” continentes: acompanhavam os cursos dos rios. O litoral brasileiro sé foi
ocupado posteriormente em relacdo a parte central. Nesse sentido, Bueno & Dias
(2015) esclarecem:
A colonizagao inicial do atual territério brasileiro teria sido contemporéanea ao
Horizonte Clovis da América do Norte, apresentando caracteristicas culturais
distintas daquelas previstas pelos modelos ortodoxos. Na transi¢cao
Pleistoceno-Holoceno, pelo menos trés distintos eventos de colonizagéo
teriam contribuido para o povoamento original do Brasil. Um primeiro conjunto
de evidéncias, entre doze mil e onze mil anos ap. refere-se a ocupagéao da
Floresta Tropical e do Cerrado, cujos extensos sistemas fluviais interligam

norte, nordeste e centro-oeste do pais, servindo de rota de acesso ao interior
do continente (Bueno; Dias, 2015).

Partindo da constatacdo de que os povos indigenas americanos interagiam
entre si e ocupavam uma extensdo territorial por periodos de tempo que
compreendem milénios, podemos supor que, no interior dessa conjungao, existiram
acontecimentos (historicos e discursivos) que geraram rupturas em seus modos de
vida, alterag&do da cultura e interagdo entre as linguas. Mesmo n&o sendo possivel
recuperar ponto-a-ponto como esses acontecimentos pré-colombianos se deram, tais
processos sao comuns as sociedades humanas.

Quando os europeus chegaram no continente americano, nos ultimos anos do
século XV, ja havia grupos que viviam junto ao litoral. Esses grupos de indigenas,
ainda que heterogéneos, mantinham, em diferentes niveis, algum tipo de interacgéo.
Havia tanto aqueles com habitos ndbmades, embora sua circulagdo se mantivesse em
uma regido especifica, como também havia aqueles mais sedentarios, adstritos a uma
determinada localidade, onde desenvolviam formas de agricultura, de pesca e de
caga.

Outros estudos arqueoldgicos realizados no Brasil apontam a existéncia de
uma rota, até entdo mencionada apenas pelas historias dos indigenas que foram
escritas por europeus, que levava do litoral brasileiro, entre as cidades de Cananeia
(estado de Sao Paulo) e Florianépolis (Santa Catarina), até povos andinos do Peru. O
“Caminho de Peabiru”, como é conhecido, teria sido um dos sistemas de trilhas que
ligavam povos indigenas distantes do continente entre si. Indigenas brasileiros da
costa de Santa Catarina, uma das desembocaduras da trilha de Peabiru, possuiam
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itens em ouro que, segundo eles, foram obtidos junto a povos das montanhas, muito
distantes dali (cf. Borges, 2006).

Esse intercambio entre as culturas amerindias compreendia ndo apenas
relagbes de colaboragao (como trocas de produtos), mas também envolvia intensos
conflitos, inclusive com grupos cujas inimizades eram arrastadas por geragdes, nada
tdo diferente do que aprendemos sobre a histéria dos outros continentes, onde
guerras e disputas relativas aos mais variados motivos sempre existiram.

A diversidade linguistica também era um fator de conflito entre os povos
originarios. Muitas obras etnograficas, antropoldgicas e histoéricas, ainda que relatem
termos gerais e amplos da diversidade indigena, referem-se apenas a alguns grupos
ou a algumas identidades constitutivas de padrées para poder oferecer um panorama
dessa heterogeneidade. Para este trabalho, inscrito na AD francesa, apenas
visitamos, de forma geral, alguns dos aspectos dessa variedade que podem colaborar
para compreendermos as relacdes entre os discursos desses povos.

Os estudos mais recentes sobre a tematica indigena atestam esses impactos
de nivel cultural, linguistico e populacional que ocorreram a partir do contato entre os
europeus e os povos amerindios. A questao dos impactos nas comunidades indigenas
normalmente é tratada levando-se em consideracdo a sua intensidade e os seus
alvos, isto é, os aspectos da vida dessas comunidades que foram afetados. O legado
das politicas publicas que o estado brasileiro desenvolveu para os sobreviventes tem
pautas abertas, ainda que a tendéncia seja a de que, com as novas descobertas, se
tenham maiores evidéncias da gravidade que o choque na cultura e na vida desses
habitantes causou. No entanto, segundo Viveiros de Castro (2020), é necessario ter
cuidado ao convocar o “discurso do impacto”, empregando-o apenas nos termos de
um processo de aniquilagao dessas culturas; nas palavras do autor:

A reavaliagdo “para cima” do impacto da conquista parece-me perfeitamente
justa; mas a consequente maior vitimizagdo das populagdes indigenas pode
caucionar uma visdo degeneracionista dos grupos atuais, que lhes nega
qualquer capacidade de autodeterminacido histérica e, no limite, pode
desembocar na absurda conclusédo (que nenhum de nés subscreveria, mas
aos indios ndo faltam inimigos poderosos), de que as sociedades
contemporaneas, sendo nao representativas da plenitude original, sao

descartaveis, isto €, podem ser assimiladas a sociedade nacional sem
maiores perdas para a humanidade (Viveiros de Castro, 2020, p. 295).

Isso significa que, ao destacarmos exclusivamente a devastagdo que ocorreu

a partir do contato entre indigenas e europeus, corremos o risco de reforgar o discurso
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dos que defendem a assimilagdo dos indigenas a cultura ocidental, criando o
argumento de que, “ja que nada restou, ndo ha motivos para se tentar salvar nada”.
O projeto politico que da voz a esse discurso é representado na atualidade por aqueles
que defendem que as terras indigenas remanescentes que viraram reservas nao tém
mais razao para existir. Geralmente associados a chamada “bancada ruralista”,
pessoas relacionadas aos meios politicos, demandam, sob a égide da legalidade, a
promogao da integralizacdo dos indigenas a sociedade "civilizada", quando seus
interesses sao, na realidade, aumentar as areas destinadas a agropecuaria.

Um panorama mais detalhado dessas questdes politicas, relativas a atual
conjuntura é apresentado nos capitulos posteriores. Por ora, no préximo tépico,
tratamos do modo como os acontecimentos historicos relatados anteriormente
favoreceram a emergéncia de certos discursos que reverberam na constituicdo do

ethos discursivo indigena que analisamos.

4.2 Do choque entre culturas: um “descobrimento”

Quando “surge” o discurso indigena de que tratamos? Presume-se que, muito
antes de os colonizadores europeus se estabelecerem nas terras que viriam a ser o
que hoje chamamos de “América”, grupos diversos de indigenas sustentam cada qual
em sua propria lingua, discursos proprios e diversos. Tais discursos se sedimentaram
nas mais diversas praticas dos membros de sua comunidade e, certamente, devem
ter entrado em polémica com os discursos de outros povos originarios com que
mantinham algum tipo de contato.

Historiadores, etnografos e antropélogos reconhecem zonas de conflito entre
0s povos originarios que, conforme dito, eram plurais. E possivel presumir também
que os discursos que correspondem hoje ao que classificamos como discursos
religiosos, filosoéficos, cientificos, juridicos e literarios podem ter existido no meio
dessas sociedades, em diferentes niveis de complexidade. A titulo exemplificativo,
podemos mencionar as narrativas sobre o fim do mundo do povo Yanomami, central
em nossa pesquisa, que trata da possivel (e provavel) “queda do céu” que, em sua
cosmovisdo, so pode ser evitada pela atenta e ininterrupta intervencao de seus lideres

religiosos: os xamas.
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A complexidade que emerge das variagdes culturais, discursivas e linguisticas
dos povos originarios, mesmo no interior do territorio brasileiro, abre a inUmeras
possibilidades de investigacdo. Nesse esteio, apresentamos, no mapa abaixo, uma
representacéo da distribuicdo de alguns dos principais troncos linguisticos indigenas
no Brasil e a sua distribuicdo pelo territorio do pais antes do processo de colonizacao
europeia®’. As divisdes que se seguem ndo simbolizam uma homogeneidade de
linguas, mas apenas evidenciam uma certa ancestralidade observada em estudos
linguisticos que, pelo fato de serem uma prospec¢ado de uma estrutura anterior a
chegada dos europeus, podem nao representar com fidedignidade o status quo

linguistico da época e podem divergir dos estudos académicos que tratam do assunto.

Figura 3: Troncos linguisticos indigenas antes de 1500.38
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Fonte: Albuquerque, 1977.

Como podemos depreender da imagem acima, a maior parte do territorio
brasileiro compreende linguas dos troncos Tupi e Jé. O grupo de linguas Tupi é a

origem de muitos topénimos no Brasil, incluindo na regido em que se encontra a

37 Observamos que “troncos linguisticos” ndo significa 0 mesmo que “linguas”. Como analogia, temos
que todas as linguas europeias advém do mesmo tronco linguistico - o indo-europeu - e diferencas
linguisticas sédo percebidas até mesmo em subtroncos, tal qual as linguas latinas (como o francés, o
espanhol, o italiano e o portugués, por exemplo).

3% ALBUQUERQUE, M. M. Atlas histérico escolar. Rio de Janeiro: Fename, 1977, p. 10.
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Universidade em que se realiza a presente pesquisa. A esse respeito, podemos citar
alguns nomes de cidades da regidao, como Nhandeara, Araraquara, Potirendaba,
Guapiacu, Catanduva, Buritama, ou mesmo nomes de rios, tais como Ribeirdo Jatai,
Corrego do Bora, Rio Tieté, etc.3®

A diversidade relatada fez com que alguns grupos de povos originarios nao
vissem como algo absolutamente fora da normalidade a presenca de estrangeiros
quando da chegada dos brancos europeus, apesar das diferengas étnicas serem mais
evidentes entre europeus e amerindios. A priori, era s6 mais um povo, com mais uma
lingua e mais uma cultura entre os tantos outros grupos com que os indigenas tinham
contato. Soma-se a isso o fato de que, conforme apresentamos mais adiante no
capitulo sobre a Antropologia indigena, existia também, para alguns outros povos, a
ideia de que os brancos eram parte da sua cosmogonia, sendo considerados como
seres divinos ou inseridos em alguns mitos e profecias, ainda que possamos
considerar que essas narrativas possivelmente foram incorporadas, justamente, como
forma de justificar a existéncia desses estrangeiros em seu ambiente. A auséncia de
textos indigenas daquela época ndo nos permite avaliar a autenticidade e a
manutencao dessas narrativas no curso do tempo.

Isto posto, ja mencionamos que o discurso indigena analisado aqui €, do ponto
de vista histérico, um discurso que esta relacionado a acontecimentos e eventos mais
recentes na nossa historia. O corpus que compde nossa pesquisa diz respeito a
autores indigenas que estédo vivos e que estdo inseridos em um contexto em que
certos acontecimentos historicos favoreceram a emergéncia de novos discursos.
Entre esses acontecimentos, podemos citar as mudancas climaticas e seus impactos
no planeta que, em diferentes niveis, participam das condigdes de producido de
disputas discursivas distintas das advindas do choque entre os europeus e indigenas
nos séculos XV em diante.

Ainda assim, observamos que uma parte do discurso indigena analisado esta
intrinsecamente ligado a memoria de seus antepassados. Essa chamada
“ancestralidade” serve de ancoradouro tanto para a consolidacido da no¢cdo de um

direito originario sobre as terras que dizem lhes “pertencer”, quanto para estabelecer

39 Conferir dicionario Tupi disponivel em: https://www.dicionariotupiguarani.com.br/ Acesso em: 17 mai.
2021.
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uma conexao com a natureza ligada a nogao de uma convivéncia harmoniosa, isto €,

sem impactos negativos ao meio ambiente.

4.3 Dos sobreviventes: uma nova terra ancestral

Podemos dizer que os acontecimentos histéricos que trazem a questio da
oposicdo entre amerindios vs. europeus sao vastos em numero. Desta maneira,
rastrear esses percursos em que os discursos foram construidos e sedimentados
sobre determinadas memoérias seria uma tarefa impossivel em virtude do
silenciamento dos discursos dos povos originarios nesse periodo de
aproximadamente quinhentos anos de contato. As interacdes iniciais com 0s europeus
e a posterior e gradual instalagdo de estrangeiros nas terras, que antes eram
habitadas pelos indigenas, geraram uma ruptura radical nas estruturas sociais dessas
comunidades. Muitas delas, inclusive, foram completamente exterminadas
fisicamente, outras, por outro lado, sofreram um etnocidio que resultou na destruicao
de sua proépria identidade como um povo.

Clastres (2004, p. 83), que sistematizou o conceito de etnocidio, classifica-o
como a "destruicao sistematica dos modos de vida e pensamento de povos diferentes
daqueles que empreendem tal destruicao”, no entanto, o alvo dessa aniquilagao,
segundo 0 mesmo autor, “aponta nao para a destrui¢ao fisica dos homens, mas para
a destruicédo de sua cultura". A destruicdo fisica seria ancorada pelo termo genocidio.

Ressaltamos que, embora os termos etnocidio e genocidio estejam associados
a um sentido de violéncia, o primeiro pode ser executado sem haver esse animus, ou
seja, a destruicado de uma cultura ndo precisa ser, necessariamente, engendrada por
uma acao conscientemente “ma”, mas pode ser executada como um meio de realizar
algo positivo, tal como quando missionarios religiosos que, ao estabelecer a religido
catdlica apostélica romana como unica fonte da verdade e salvacdo, sufocaram as
manifestagcdes de religiosidade e até mesmo as linguas indigenas, deteriorando sua
cultura de maneira gradativa, sem usar a forga fisica para esse empreendimento.

Foi assim que mais de quinhentos anos se passaram desde os primeiros

contatos entre os europeus e os povos indigenas, com a balanga pesando mais em
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favor da cultura ocidental, ainda que haja grupos que conseguiram manter sua cultura
e sua religiao ativas.

Nesse interim, as populagdes indigenas na América Latina tém se organizado
no sentido de preservar a sua cultura, a sua lingua, o seu modo de vida e os territérios
remanescentes com o0s quais possuem alguma relagdo de ancestralidade. Mais
recentemente, tém participado dos debates sobre a preservacdo do meio ambiente e
sobre a contengcdo do avango das mudancgas climaticas que afetam o mundo como
um todo. A respeito desse deslocamento que rompe com uma forma de dizer a histoéria
apenas sob o dominio ocidental, mencionamos este trecho de Orlandi (2008):

Assim, a questdo do histdrico liga-se a da linguagem, a do sujeito e a da
ciéncia, em nosso caso, as ciéncias humanas e sociais. Por outro lado,
pensando a questao da produgao de sentidos em relagao ao dominio da ética
e da politica, podemos ai inscrever a questao da Analise do Discurso para a
América Latina. Basta-nos lembrar que a produgdo de conhecimento da
América Latina sobre a América Latina pode adquirir uma forma critica de
modo a ndo ser mera reprodugao do olhar europeu ou norte-americano e
assim por diante. Na pratica, isso significaria reproduzir apenas os modelos
e teorias, preenchendo-os com dados “especificos” para engordar os
paradigmas ja definidos la fora. Ao contrario, essa outra forma de
conhecimento de que estamos falando pode, entre outras coisas, contribuir,

em seu modo, para o conjunto de reflexdes que compdem a histoéria das
ciéncias (Orlandi, 2008, p. 36).

Ainda com a existéncia e o crescimento desses movimentos, os efeitos do
processo de silenciamento da historia e dos discursos indigenas tém ampla forga
politica, fomentados principalmente pelos representantes de setores importantes para
a economia de mercado nacional, caracterizados principalmente por certos produtores
do agronegoécio e da industria de minérios (financiados também pelo capital
estrangeiro) que visam expandir seus negocios a partir do avango sobre terras
indigenas que séo, a principio, protegidas pelo Estado. Sob argumentos que aludem
a um suposto desenvolvimento econdmico mais robusto e, consequentemente, ao
progresso da nagao, consideram os indigenas, em suas terras “pouco produtivas”,
como entraves para esses avancos, aproveitando-se de discursos estereotipados que
foram construidos e solidificados desde os primeiros anos de colonizagao.

Com efeito, as questdes econdmicas sao as que tém mais poder, ao menos no
que diz respeito aos discursos “anti-indigenas” que circulam na atualidade. Para
mitigar os pontos nos quais os indigenas atuais se apoiam para salvaguardar seus
direitos ancestrais, os seus opositores postulam que o tratamento diferenciado que

provém do Estado na protegao desses grupos seria uma ameaga a “unido nacional’.
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Outro fato que merece ser lembrado é a existéncia de uma divisdo entre os
grupos de indigenas aldeados (aqueles que vivem em reservas indigenas destinadas
para exercerem sua vivéncia) e os “urbanizados”, ou seja, aqueles que vivem fora de
aldeias, mais integrados a cultura ocidental. Esses ultimos, embora possam conhecer
a sua etnicidade, praticar sua religido e conhecer sua lingua, ndo estdo nas aldeias
ou comunidades indigenas, e seu discurso de naturalizagao das aliangas do indigena
com a sociedade de consumo parece distante do discurso dos que vivem nas
reservas’.

De acordo com o censo realizado no Brasil no ano de 2010, ha 896.917
pessoas que se declaram como indigenas. Desse total de pessoas, “57,7% vivem em
terras indigenas oficialmente reconhecidas” (IBGE, 2021). Levando em conta que os
estados do Sul e Sudeste sdo muito mais populosos que os do Norte e Nordeste, os
nuameros expressivos contabilizados da populagdo indigena nao indicam,
necessariamente, a presenca de comunidades nessas regides. Assim, o Estado do
Amazonas tem nao apenas a maior populagdo indigena em numeros gerais, como
também a maior porcentagem em relagao a populagéo nio indigena.

As imagens abaixo apresentam dois dados relevantes para a compreenséao da
dimensado da populagédo indigena na atualidade. A primeira define o niumero de
habitantes por regido e onde essa populagéo indigena vive, de acordo com o0 censo
brasileiro de 2010. Ja a segunda imagem indica a localizagdo das atuais reservas
indigenas e seu estado juridico perante os processos de demarcacgao:

40 posteriormente, quando analisamos o status quo das terras indigenas para investigar os sentidos
relacionados a terra presentes nos discursos desses povos, verificamos as condigbes juridicas que
fomentam esses debates. Para este momento, cumpre trazer um panorama geral de quantos séo os
indigenas brasileiros na atualidade e onde eles estéo.
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Figura 4 — Populagao indigena no Brasil pelo censo de 2010
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Figura 5 — situagao das terras indigenas do Brasil.
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Embora os numeros sejam capazes de expressar a reducado, tanto da
populagdo quanto dos territérios indigenas, podemos dizer que, considerando que a
legislacdo em nivel mundial passou a se dedicar com maior assiduidade as questdes

culturais e dos direitos humanos em um sentido mais amplo, as medidas do Estado

41 Disponivel em: https://planosdeaula.novaescola.org.br/fundamental/4ano/geografia/territorios-
indigenas-e-de-comunidades-remanescentes-de-quilombos/5381 Acesso em: 18 out. 2021.
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brasileiro em aumentar a protecéo e a atengado aos povos originarios passou a ser,
minimamente, mais organizada. Nao podemos, no entanto, deixar de ressaltar que os
discursos etnocidas ou mesmo genocidas surgem, de tempos em tempos, a depender
dos posicionamentos politicos dominantes. De fato, a historia de resisténcia dos povos

originarios € um processo continuo e em execugao.
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5 DECOLONIZAR SABERES: UMA NOVA PERSPECTIVA

“No territorio indigena, o siléncio é sabedoria milenar.
Aprendemos com os mais velhos a ouvir, mais que falar”.
Marcia Wayna Kambeba

Embora investigar um tema relativo a um grupo étnico especifico, como é o
tema de nosso trabalho, n&o exija que o pesquisador seja representante desse grupo,
consideramos pertinente lembrar que a maior parte do conhecimento alcancado nas
ciéncias humanas sobre o tema esta fortemente vinculada a perspectiva do “homem
branco”, ou seja, os saberes e os dizeres oriundos do que se considera como a
“cultura ocidental”. Conforme dito no capitulo anterior, essa cultura, estabelecida a
partir de uma tradicao religiosa do eixo cultural judaico-cristao, foi levada para além
do “velho continente”, sendo imposta aos povos dos outros continentes e, em especial,
ao entédo desconhecido “novo mundo”, que hoje é o que chamamos de “América”.

As influéncias dos discursos oriundos da tradicdo ocidental se estabeleceram
em planos mais diversos do que os religiosos e os linguisticos: permeiam o que pode
€ 0 que nao pode ser aceito como condutas, como comportamentos e como
posicionamentos politicos. Para que possamos compreender melhor essa questao,
vamos buscar respaldo nos estudos antropolégicos.

A esse respeito, lembramos que os estudos que compreendem os fenbmenos
humanos tanto no plano individual como no plano social podem ser objeto de analise
nas mais diversificadas ciéncias humanas, no entanto, € a Antropologia que detém a
predominéncia de pesquisas relacionadas aos indigenas brasileiros, bem como de
outras sociedades originarias ao redor do globo.

Assim, embora nossa tarefa seja compreender o funcionamento do discurso
indigena sob uma perspectiva decolonial, o que implica uma “desleitura” de uma
episteme etnocéntrica, buscamos respaldo em alguns conceitos obtidos de estudos
na Antropologia com o intuito de compreender as condi¢des de producéo do discurso
dos povos originarios de que tratamos justamente para que possamos compreender
este processo de descentralizacdo do conhecimento. Para isso, realizamos, na
primeira parte deste capitulo, uma breve apresentagéo dos estudos socioldgicos sobre

a decolonialidade, que revisitam as ciéncias humanas assim chamadas “ocidentais”,
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procurando observar em que pontos a sua metodologia funcionou para apagar e
silenciar outras epistemes.

Mais exatamente, os chamados “estudos decoloniais” ou sobre a
decolonialidade sdo empreendimentos académicos da Sociologia mais recentes que
tém como fundamento uma epistemologia que tenta n&o reproduzir os “lugares
comuns” implantados pela perspectiva europeia, validando, também, o conhecimento
produzido fora dessa perspectiva, na periferia do pensamento ocidental. Nesse
interim, compreendemos que o processo de colonizagdo (ou o colonialismo) é
configurado por uma série de praticas, contextualizadas em determinada conjuntura
histdrica, que criaram e fomentaram discursos que ecoam até os dias de hoje, e que
podemos chamar de um discurso colonialista ou neocolonial. Esse discurso assume
posicdes diversificadas na conjuntura social moderna, embora, da mesma forma que
nos séculos anteriores, esteja ligado ao etnocentrismo.

Neste trabalho, quando nos reportamos especificamente a um discurso
“colonialista”, ou “ocidental”, ou “etnocéntrico”, ou ainda “do homem branco”, estamos
nos referindo a um discurso que, de maneira geral, se opde ou tenta silenciar o
discurso indigena. A expressao ‘o homem branco” se torna, entdo, uma fonte de
sentidos colocada como padrao de todas as demais. Nessa perspectiva, segundo

Quijano:

As relages intersubjetivas e culturais entre a Europa, ou, melhor dizendo, a
Europa Ocidental, e o restante do mundo, foram codificadas num jogo inteiro
de novas categorias: Oriente-Ocidente, primitivo-civilizado, magico/mitico-
cientifico, irracional-racional, tradicional-moderno. Em suma, Europa e nao-
Europa. Mesmo assim, a Unica categoria com a devida honra de ser
reconhecida como o Outro da Europa ou “Ocidente”, foi “Oriente”. Ndo os
“indios” da América, tampouco os “negros’ da Africa. Estes eram
simplesmente “primitivos”. Sob essa codificagcdo das relagbes entre
europeu/ndo-europeu, raga €, sem duvida, a categoria basica (Quijano, 2005,
p. 122).

A respeito das oposicdes apresentadas acima pelo autor, observamos que
nosso trabalho privilegia a oposi¢cao entre o magico/mitico versus o cientifico. Embora
a prépria nogao de ciéncia (com suas teorias, seus métodos e suas rupturas) esteja
em indissociavel relacdo com o mesmo modo de proceder dos cientistas ocidentais, o
conhecimento pode ser produzido em outras partes do mundo. Nesse sentido, levar
em conta os saberes dos povos originarios constitui parte do compromisso dos
trabalhos académicos sobre a decolonialidade, que se interessam pelos saberes de
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outros povos que foram importantes ao status civilizatério em que chegamos. Dessa
forma, “descentralizar” nao significa necessariamente “recentralizar”, mas reconhecer
a validade do conhecimento que um povo obtém a partir de sua prépria cultura, de
suas praticas, com o cuidado de n&o reproduzir, nesse processo, 0s clichés, os
esteredtipos e os lugares comuns que os europeus construiram em relagéo aos seus
“outros” no decorrer dos séculos desde a colonizagéo.

Como todo sistema social, esses efeitos s&o refletidos e reverberados né&o
apenas nos contatos interpessoais, mas também nas proprias politicas de Estado e,
conforme pretendemos investigar, nos atos de linguagem.

Dito isso, apresentamos, a seguir, alguns estudos da Antropologia que dao
respaldo tedrico para as consideragdes que apresentamos a respeito das culturas
amerindias, pautando pontos de vista sobre as relagdes entre natureza e humanidade.
Tais consideragcdes nos auxiliam a compreender como o discurso dos povos
originarios se sustentam. Desses estudos, tratamos mais especificamente do
perspectivismo amerindio engendrado pelo antropdlogo brasileiro Eduardo Viveiros
de Castro (2020) e outros pesquisadores da area.

O perspectivismo amerindio analisa as relagdes que alguns grupos de povos
originarios tém com os outros seres, vivos ou inanimados, considerando-os como
humanos no sentido de que esses seres se apercebem como humanos no interior de
seu corpo social. Assim, 0os animais, 0s rios, as montanhas e os astros sao tidos como
individuos que percebem a si mesmos como “ser humano”, na medida de suas
perspectivas.

Por fim, vamos tratar também de um individuo “chave” tanto para o
entendimento da perspectiva cientifica dos povos originarios quanto para a base
discursiva do corpus que analisamos: o xama. O xamanismo diz respeito a uma
tradicao religiosa que se baseia no contato entre o homem e a natureza, sendo o
proprio xama uma ponte desses dois mundos. Assim, conforme vamos apresentar, tal
conceito diz respeito a toda a rede de sentidos em que o discurso que estudamos se

baseia: a relativa a dicotomia entre homem vs. natureza.
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5.1 Da colonialidade: a invasao do descobrimento

Conforme exposto no capitulo anterior, em alguns momentos da histéria, o
ocidente, representado por alguns paises europeus, no intuito de ampliar as
possibilidades comerciais, enviou expedicdes maritimas que fizeram da sua
percepcao do mundo um lugar muito maior. No mesmo movimento, ao se depararem
com povos até entdo desconhecidos, esses expedicionarios, a mando dos governos
que os patrocinavam, levaram também a sua religidao, sua lingua, sua forma de
exploragédo dos recursos naturais e, em um processo continuo, estabeleceram seus
dominios.

Uma vez estabelecidos seus “direitos de conquista” sobre essas novas terras,
passaram a povoa-las e dividi-las, distribuindo-as como propriedades que eram
outorgadas ou negociadas da mesma forma que se fazia nos lugares de que partiram.
Chamamos todo esse processo de colonizagdo, um acontecimento historico que
dividiu a América, a Africa e parte da Asia entre alguns paises europeus. O ato de
colonizar outros territérios € uma constante desde a antiguidade, entretanto, foi com
as grandes navegacodes que esses empreendimentos alcangaram uma escala global.
Segundo Prado Junior (1986):

[...] ‘colonizar’ ainda era entendido como aquilo que dantes se praticava;
falase em colonizagdo, mas o que o termo envolve ndo é mais que o
estabelecimento de feitorias comerciais, como os italianos vinham de longa
data praticando no Mediterraneo, a Liga Hanseatica no Baltico, mais
recentemente os ingleses, holandeses e outros no Extremo-Norte da Europa
e no levante, como os portugueses fizeram na Africa e na india. Na América
a situacao se apresenta de forma inteiramente diversa: um territério primitivo,
habitado por rala populagao indigena incapaz de fornecer qualquer coisa de
realmente aproveitavel. Para os fins mercantis que se tinham em vista, a
ocupacao nao se podia fazer como nas simples feitorias, com um reduzido
pessoal incumbido apenas do negdécio, sua administragdo e defesa armada;
era preciso ampliar estas bases, criar um povoamento capaz de abastecer e
manter as feitorias que se fundassem, e organizar a produgdo dos géneros
que interessavam seu comércio. A idéia de povoar surge dai e s6 dai” (Prado
Junior, 1986, p. 16)

Desta forma, embora na atualidade, a maior parte desses territérios colonizados
tenham conquistado a sua independéncia politica, os efeitos dessas ag¢des ainda
reverberam, principalmente, tal como entendemos, nos discursos produzidos nesses

lugares.
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No que hoje compreende o Brasil, antes ocupado pelos indigenas, as terras
foram sendo gradativamente suprimidas, até as reservas que se resumem em
cercados para protegé-los. Assim, mesmo depois desses primeiros acontecimentos
apos a “descoberta”, os interesses no avango sobre terras inexploradas pelo sistema
capitalista continuaram criando um movimento chamado neocolonialismo: um
processo retroalimentado pelos mesmos ideais de desenvolvimento, de exploragao e
de dominagao cultural trazidos com os europeus do século XV, embora seu
funcionamento ocorra de modo distinto na contemporaneidade.

Desse modo, para além da questdo de ocupacéo territorial e de exploracao dos
recursos naturais nessas localidades, os ideais coloniais se expandiram também para
todos os demais estatutos sociais. Os discursos econémicos, politicos e religiosos sao
racionalizados a partir de um etnocentrismo que considera a cultura e o modo de
pensar europeu (e por extensao, também o estadunidense) como sendo o padréao, a
“‘unidade de medida”.

Os estudos decoloniais emergem justamente a partir do estabelecimento dessa
diretriz de que somos ainda submetidos ao discurso dominante que funciona tendo
como base o etnocentrismo. Mais do que isso, a decolonialidade intenta, a partir desse
reconhecimento, tentar produzir um modo especifico de operar os saberes, sem
reproduzir esteredtipos construidos, consolidados e perpetuados pelo processo
ideoldgico que marcou o inicio da colonizagao e por seu legado.

A esse respeito, Viveiros de Castro pontua:

O grande diacritico, o marcador da diferenca de perspectiva para os europeus
€ a alma (os indios sdo homens ou animais?); para os indios, é o corpo (os
europeus sdo homens ou espiritos?). Os europeus ndo duvidavam que os
indios fossem corpos; os indios, que os europeus tivessem almas (animais e
espiritos também as tém). O que os indios queriam saber era se o corpo
daquelas “almas” era capaz das mesmas afeccdes que 0s seus — se era um
corpo humano ou um corpo de espirito, imputrescivel e proteiforme. Em
suma: o etnocentrismo europeu consiste em negar que outros corpos tenham

a mesma alma; o amerindio, em duvidar que outras almas tenham o mesmo
corpo (Viveiros de Castro, 2020, p. 330, 331).

A questdo da “alma” para os europeus separava 0s que a possuiam dos que,
supostamente, ndo estariam nessa condi¢gdo. Sob essa perspectiva, os europeus,
naturais possuidores dessa alma que outorgaram tdo somente a si mesmos, tinham o
direito de dizer quem eram aqueles que a possuiam ou nao, além da possibilidade de
atribui-la a quem nao a tivesse, desde que se submetesse ao sistema religioso

definido por eles.
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O fato de que, para além de um impulso estimulado pela religido, interesses
econdmicos também estavam alinhados a esses processos consolidou essa forma de
lidar com outros povos. A violéncia, entdo, se tornou um modo de operar para o
sucesso do projeto colonial. A esse respeito, Fanon (2005), ao refletir sobre o modo
como o colonialismo ocasionou profundas desigualdades sociais nas terras que
colonizaram com o processo de ocupacgao e de extracao de recursos, afirma:

Como vemos, o intermediario do poder utiliza uma linguagem de pura
violéncia. O intermediario n&o alivia a opresséo, néo disfarga a dominagéo. A
cidade do colono é uma cidade solida, toda de pedra e ferro. E uma cidade
iluminada, asfaltada, onde as latas de lixo transbordam sempre de restos
desconhecidos, nunca vistos, nem mesmo sonhados. [...] ou pelo menos a
cidade do indigena, a aldeia negra, a Medina, a reserva é um lugar mal
afamado, povoado por homens mal afamados. Ali, nasce-se em qualquer
lugar, de qualquer maneira. Morre-se em qualquer lugar, de qualquer coisa.
E um mundo sem intervalos, os homens se apertam uns contra os outros, as
cabanas umas contra as outras. [...] Enquanto que a cidade do colonizado
[sujeito-outro] é uma cidade faminta, esfomeada de pao, de carne, de
sapatos, de carvao, de luz. A cidade do colonizado € uma cidade agachada,
uma cidade de joelhos, uma cidade prostrada. Esse mundo compartimentado,

esse mundo cortado em dois é habitado por espécies diferentes (Fanon,
2005, p.55-56).

O “sujeito-outro”, o colonizado, é aquele que esta fora da 6rbita, o ser humano
que reivindica a sua inclusdo nesse corpo chamado humanidade. Yuval Harari (2016)
explica que ha aquela humanidade que ja se encontra como possuidora dessa
dignidade humana e agora quer mais: conhecer o universo, ter a vida eterna; enquanto
ha aquela que simplesmente quer ter o direito de sobreviver, de ndo ser assassinada,
de ndo morrer de fome ou de n&o ser expulsa do unico lugar que conhece como lar.
Como se sabe, as preocupacgdes sdo fundamentos quase que constitutivos da psique
humana, mas existe um abismo entre os sentidos dessas preocupac¢des entre aqueles
que ocupam a posicao de dominantes e os seus respectivos dominados e, por
conseguinte, pelos colonizadores e pelos colonizados.

O discurso colonial determina as formas de dizer, as praticas cotidianas, os
costumes nos nichos sociais e também os valores de uma sociedade como um todo,
inclusive no que diz respeito as herangas em razdo da “raga”. Anibal Quijano,
sociélogo peruano e considerado o fundador dos estudos sobre colonialidade, explica
que os discursos colonialistas se fundaram em uma nova episteme, a saber: a que
fundamenta a diferenca entre os seres humanos em relacdo ao conceito de “raga”.

Nas palavras do autor:
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Desde entdo [0 colonialismo] demonstrou ser o mais eficaz e duravel
instrumento de dominagao social universal, pois dele passou a depender
outro igualmente universal, no entanto mais antigo, o intersexual ou de
género: os povos conquistados e dominados foram postos numa situagéo
natural de inferioridade, e consequentemente também seus tracos
fenotipicos, bem como suas descobertas mentais e culturais (Quijano, 2005,
p. 118).

Por outro lado, como sabemos, as diferengas fenotipicas entre os seres
humanos ndo sao suficientes para caracterizar, como em outras as espécies, a
distingao sob o critério de “raca”. Assim, os humanos modernos constituem, mesmo
em suas diferengas, uma unica racga. Tal constatacao refor¢a o argumento de que o
racismo e a colonialidade que funciona por meio dele ndo possuem qualquer
fundamento. A questdo € que, por muito tempo, até mesmo ciéncias sociais como a
Antropologia endossaram as diferengas sociais e culturais tendo como base essa
suposta diferenga racial. Assim, os povos considerados como “primitivos”, “selvagens”
ou “atrasados” eram os sujeitos ndo brancos, enquanto os brancos detinham a
dominacao dos meios de produgao cientificos e discursivos.

Nao podemos, obviamente, cancelar toda a ciéncia que foi criada a partir da
colonialidade. Assim, a importancia da decolonialidade para a presente dissertagao
diz respeito a proposta de analisarmos o discurso indigena de uma maneira mais
cuidadosa, isto €, a partir de uma perspectiva que busca ser menos etnocéntrica
possivel.

Os estudos concernentes aos povos originarios sobre as disciplinas da
Antropologia est&o ligados a etnografia, ou seja, os estudos - e os registros destes
estudos - comportamentais e culturais de determinado grupo. No entanto, conforme
pontua o antropdlogo francés Lévi-Strauss, por mais bem elaborado e livre de
esteredtipos que um trabalho desse segmento seja, ndo € capaz de se valer de uma
imerséo total no universo estudado:

Um estudo etnografico, por melhor que seja, jamais transformara o leitor em
indigena. A Revolucdo de 1789 vivida por um aristocrata ndo é o mesmo
fendbmeno que a Revolugdo de 1789 vivida por um sans-culotte, e nem uma
nem outra corresponde, de modo algum, a Revolugéo de 1789 pensada por
Michelet ou por Taine. A Unica coisa que historiadores e etnégrafos
conseguem fazer, e a Unica coisa que se pode pedir que fagam, é expandir
uma experiéncia particular para as dimensées de uma experiéncia geral ou
mais geral, de modo que ela se torne, por essa razéo, acessivel enquanto
experiéncia a homens de outras terras ou outro tempo. E conseguem fazé-lo

gragas as mesmas condigbes: exercicio, rigor, simpatia, objetividade (Lévi-
Strauss, 2017, p. 30; o grifo € nosso).
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Desse modo, ndo tentaremos adaptar a perspectiva indigena para um método
inscrito em alguma forma de proceder a ciéncia ocidental ou vice-versa, mas tentar
compreender, a partir do rigor metodologico da AD, que muitas das praticas
discursivas que nos fazem “ler” o discurso indigena, nascem de uma perspectiva
estereotipada que esta tdo intrinsecamente ligada as nossas praticas linguageiras que
podemos, ainda que sem perceber, contribuir para o isolamento e o silenciamento de
povos que nao sao oriundos das culturas europeias. Mais ainda, compreender que,
embora a ideia do “sujeito-outro” seja uma construgéo ja ultrapassada, ainda esta
enraizada nos discursos, em especial aos relacionados aos povos originarios, o que
se estende a todos os “estrangeiros” do ocidente.

Para nos ajudar a dar sustentagédo a essas ideias, no proximo tépico, tratamos
das contribui¢des que a Antropologia, disciplina central para o (re)conhecimento das
sociedades humana, traz para a compreensao dos povos indigenas, em especial no
que diz respeito a compreensdo de si mesmos como sujeitos historicamente

determinados e em reagdo com o(s) outro(s).

5.2 Da Antropologia Amerindia: um lugar de embates

Surgida no século XIX como uma disciplina auténoma, ainda que oriunda da
Sociologia, a Antropologia servia as estruturas sociais da época, notadamente ao
desenvolvimento da Revolucdo Industrial, que trazia ao mundo uma nova forma de
producdo e de consumo e, em decorréncia disso, uma mudanga no emprego e na
exploracdo dos recursos naturais e suas consequéncias — assunto central para o
discurso indigena atual. A esséncia dos estudos antropoldgicos nessa primeira fase
foi analisar grupos humanos “primitivos” sob uma perspectiva “evolucionista”,
impulsionada pelos estudos em Biologia sobre a origem das espécies, engendrada
pelo naturalista inglés Charles Darwin“2. Isso significa que se acreditava na ideia de

que as sociedades se diferenciam como sendo mais ou menos evoluidas do que

420 livro “A Origem das Espécies”, publicado em 1959, traz a principal e a mais famosa teoria do
Naturalista Inglés Charles Darwin que trata do que ele entdo chamou de “Sele¢cédo Natural’. De acordo
com essa teoria, 0os seres vivos evoluem “salvando” em sua memoéria genética mutagdes cujas
caracteristicas resultam em um facilitador a sobrevivéncia no ambiente em que vive. Essa seleg¢ao
“escolheria”, entdo, o ser mais forte para aquele ambiente, gerando a tese de o mais forte determina
quais os genes que passariam adiante.
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outras; uma vez que a analise partia de pesquisadores pertencentes a esse grupo no

qual chamamos de “ocidentais”, a proposta era uma hierarquia em que os analistas

eram superiores, pela propria detengdo de uma metodologia, aos analisados. Assim,

nos estudos sobre os povos originarios, “lia-se” o passado como se esses povos

estivessem em um estagio inicial de desenvolvimento e, portanto, sem qualquer tipo

de conhecimento proprio*3.

A esse respeito, Lévi-Strauss (2017, p. 15) explica:

Nao é nos termos da oposigao classica entre evolucionismo e difusionismo
que essa contradigao se afirma, posto que, desse ponto de vista, as duas
escolas concordam. A interpretacédo evolucionista e, na etnologia, a
repercussao direta do evolucionismo biolégico. A civilizagdo ocidental
aparece como a expressdao mais avangada da evolugdo das sociedades
humanas, e os grupos primitivos como "sobrevivéncias" de etapas anteriores,
cuja classificagcdo logica podera fornecer, automaticamente, a ordem de
aparecimento no tempo. Mas a tarefa ndo é assim tao simples: os Esquimés,
grandes técnicos, s&o sociélogos mediocres e, na Australia, ocorre o inverso.
Poderiamos multiplicar os exemplos. Uma escolha ilimitada de critérios

permitiria construir um nudmero ilimitado de séries, todas diferentes (Lévi-
Strauss, 2017, p. 15).

Nesse interim, a ideia de que o futuro dessas populag¢des consistiria em evoluir,
ou seja, ocorreria uma integracdo natural de seus individuos a sociedade dita
“civilizada” era repercutida e admitida pelas politicas publicas dos Estados que foram
surgindo, no processo de colonizagdo, e que tinham grupos de povos originarios
remanescentes em seus territorios. O interesse em se estudar os indigenas serviria
para se entender, primeiramente, como vivia o “homem primitivo" e, em um segundo
momento, quais os melhores métodos para que esses grupos pudessem ser
“absorvidos” pela cultura considerada como mais “evoluida”, dadas as suas
especificidades. Nas palavras de Porfirio (2021):

Além disso, os europeus acreditavam que havia uma predestinagao
divina que os permitia dominar povos que, no seu ponto de vista, eram
atrasados. Muitos navegantes que participaram desse primeiro movimento de

colonizagao escreveram relatos considerados documentos
antropolégicos de um periodo pré-cientifico, ou seja, de quando a

43 Na obra de viés antropolégico “Totem e Tabu” (2013 [1913]), Sigmund Freud, o “pai da psicanalise”,
analisa os sistemas comportamentais de algumas sociedades aborigenes australianas que, segundo
ele, estariam mais préximas dos homens “primitivos”, equivalentes ao sentido que se tem hoje por
selvagem. Segundo o autor, alguns desses comportamentos, geralmente associados ao totemismo (de
que tratamos mais adiante ainda neste capitulo), sdo associados a pessoas com neuroses € outros
tipos de problemas mentais. Polémica, essa obra, ainda que partindo de analises sérias sobre o
comportamento humano, reflete o discurso evolucionista presente nos procedimentos cientificos da
época que, até hoje, sobrevive em alguns debates sobre o tipo de sociedade ideal.
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Antropologia ainda ndo era uma ciéncia bem construida (Porfirio, 2021; os
grifos sdo nossos).

Em suma, as primeiras “escolas” da Antropologia tratavam, em suas pesquisas
relacionadas aos povos originarios, de duas ideias fundamentais: em primeiro lugar,
a suposta superioridade dos europeus em relacdo aos demais povos do mundo
(nocao de colonialidade apresentada na segéo anterior) e, em seguida, a ideia de que
todas sociedades tinham uma estrutura de desenvolvimento semelhante a teoria
darwiniana da evolugao das espécies, baseando-se, assim, em uma estratificagao
entre as sociedades mais ou menos evoluidas. Essa evolugdo, assim como na
biologia, seria um processo que consiste em uma “sele¢c&o natural”’, ou seja, aqueles
grupos que nao “evoluissem” estariam condenados a extingédo, reproduzindo a ideia
de que a espécie mais forte sobrevive em determinado ambiente. Desse ponto de
vista, o mundo globalizado poderia ser considerado como um produto do
evolucionismo social.

Sob esse modo de entender as culturas outras, o colonialismo estabeleceu um
sistema politico na ocasido da emergéncia dos Estados necessario para a
sobrevivéncia desse mesmo sistema, consolidando a no¢ao de que a colonizagdo nao
s6 era uma tarefa designada por Deus aos europeus, feitos a sua “imagem e
semelhanga”, como também era revestida de um senso de caridade e de humanismo,
levando as sociedades tomadas como primitivas as benesses do desenvolvimento e
da civilizagao.

Para que o Ocidente fosse tido como a referéncia dentre as sociedades
humanas conhecidas, nao bastaria a constituicdo dos discursos institucionais desse
campo embasados em valores positivos desse sistema; havia a necessidade de se
criar um verdadeiro e poderoso sistema de oposigdo, uma memoria cujos lugares
comuns declararam o incivilizado como pura representagdo do atraso e do mau.
Assim, algo sem um governo, sem uma lei e/ou sem uma religido (ao menos de acordo
com os valores ocidentais), era posto como algo a ser fortemente combatido. De
acordo com Schwarcz (2001):

Gandavo, por exemplo, um edenizador da natureza por exceléncia, discorreu
longamente sobre essa “multidao de barbaros gentios que semeou a natureza
por toda essa terra do Brasil’. Povos sem F.L.R.- sem fé, nem lei, nem rei-,
eis as representagdes primeiras desses “naturais”, caracterizados a partir

da falta. Descrevendo-os como “atrevidos, sem crenga na alma, vingativos,
desonestos, e dados a sensualidade”, o colonizador estabeleceu uma
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distingdo fundamental entre as terras e seus homens. A edenizagéo, de um
lado; o inferno, do outro (Schwarcz, 2001, p.16; o grifo é da autora).

Pelo excerto acima, Schwarcz revela a dualidade da interpretacido do modo de
vida indigena, tido como “edenizado”, ou seja, relacionado ao paraiso cristdo que se
liga a uma nogao de pureza e de estado de natureza que, ao mesmo tempo, remete
ao sentido oposto: proximo a natureza esta o animalizado, o inumano; logo, as suas
regras de conduta que preveem modos de vestir e de se comportar sexualmente estao
em desacordo com os preceitos da tradicdo crista. Resulta desses comportamentos
um estado de impureza, de estar cometendo um pecado.

A influéncia religiosa foi determinante para que outras culturas ndo fossem
admitidas como validas no processo de formagao dos estados-nacéo posteriores a
colonizagao. Conceber a coexisténcia de mais uma perspectiva religiosa configura um
ataque a uma das principais bases do monoteismo pregado na tradig&do judaico-crista:
a existéncia de uma divindade Unica e universal*. Logo, uma vez que alguém nao
pudesse estar integrado as determinagdes da religidao dominante, colocar-se-ia em
posicdo de confronto direto. Entretanto, ndo é apenas na conta da tradi¢ao judaico-
cristd que se é depositada a responsabilidade pela ideia de eliminagdo do outro: a
filosofia grega, um dos pilares da construgdo do pensamento ocidental, tratava todos
0s seus outros, ou seja, 0s ndo-gregos, como involuidos, recebendo a alcunha de
“barbaros™®. A esse respeito, Lévi-Strauss (2008) relata:

[...] a antiguidade confundia tudo o que n&o participava da cultura grega,
(depois Greco-romana) sob o nome de barbaro; em seguida, a civilizagao
ocidental utilizou o termo de selvagem no mesmo sentido. Ora por detras
destes epitetos dissimula-se um mesmo juizo: é bem provavel que a palavra
barbaro se refira etimologicamente a confusao e a desarticulagao do canto
das aves opostas ao valor significante da linguagem humana; e selvagem,
que significa da floresta, evoca também um género de vida animal, por
oposicao a cultura humana. Recusa-se, tanto num como noutro caso, a

admitir a prépria diversidade cultural; preferimos repetir da cultura tudo o que
esteja conforme a norma sob a qual se vive (Lévi-Strauss, 2008, p.19).

44 Tradigdes religiosas politeistas ou que admitem a coexisténcia de multiplas entidades tendem a
considerar com maior facilidade que divindades oriundas de culturas distintas possam também se
manifestar no mesmo plano de crencgas. Conforme analisamos no capitulo que trata do corpus, Davi
Kopenawa (2015) considera o deus cristdo (Teosi, em sua obra) como mais uma possibilidade no
interior da cosmovisao Yanomami, tomando-o como um demiurgo ou um espirito (xapiri) que interage
com outras entidades em sua cultura. Por outro lado, o cristianismo reivindica e exclusividade de Javé
sobre os demais, tratando estes outros como falsos ou inexistentes ou ainda como representagdes
diversas de demonios ou do proprio Diabo.

43 Barbaro seria, literalmente, o estranho, o ignorante, o ndo-grego. A palavra vem de uma expressao
(bar-bar-bar) que traria um sentido semelhante ao bla-bla-bla, ou seja, uma fala sem sentido, que é
como 0s gregos interpretavam os idiomas estrangeiros, em especial o persa.
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Assim, entendidos como animalizados, os povos originarios foram
escravizados, tiveram suas terras retiradas e sua cultura extirpada num processo com
respaldo legal, ou seja, fatos que hoje s&o interpretados como atrocidades e
tratamentos desumanos e/ou degradantes, em determinado momento, foram tidos
como medidas legitimas. Tratados como seres humanos de segunda classe, esses
povos estiveram sob a tutela do Estado que, por sua vez, teve o poder de decidir o
que se deveria fazer com eles, ora tidos como um problema a ser solucionado, ora
como sujeitos plenos de Direito, desde que a interpretacdo do que Ihes é devido como
direito fosse atestado pelo governo estatal. Nesse sentido, de acordo com Duprat (in
Cunha; Barbosa, 2018, p. 65):

Existe consenso quanto ao fato de que a dominagao colonial constréi o outro
em termos de inferioridade, diferenga hierarquica e distancia temporal,
circunstancias que s6 poderao ser superadas mediante a sua incorporagao
total na cultura ocidental. Os indigenas, aqui e na América espanhola, eram
considerados como seres inferiores, que viviam no passado, em uma etapa

da evolugdao humana de ha muito superada (Duprat /n: Cunha; Barbosa,
2018, p. 65).

Para compreender melhor esse discurso, recuperamos um trecho da obra “Os
Indigenas e a Civilizagdo”, de Darcy Ribeiro (2017), autor reconhecido pelos seus
trabalhos sobre os indigenas do Brasil. Nesse relato, Ribeiro conta como o Servigo de
Protecdo aos indios (SPI)*, 6rgdo criado para dar conta da “situacdo indigena” no
pais, agia com base no entendimento evolucionista dos grupos humanos e tentava
integrar as populagdes indigenas a cultura ocidental de maneira inadequada; nas
palavras do autor:

Pelo regimento ficava também proibido o desmembramento da familia
indigena, pela separacéo de pais e filhos, sob pretexto de educacgéo ou de
catequese. Era outra pratica secular que, embora responsavel por fracassos
clamorosos e até por levantes sangrentos, continuava em vigor. Acreditando
s6 poder salvar os indios pela conquista das novas gerag¢des e revelando
absoluto menosprezo pelo que isto representava para os pais indios, os filhos
Ihes eram tomados e conduzidos as escolas missionarias O pior € que o
sistema jamais dera os resultados que dele se esperavam. Na realidade, s6
privava o jovem indio da oportunidade de iniciar-se nas técnicas e tradi¢cées
tribais, as unicas realmente operativas em sua vida de adulto. Na misséo o
indio era preparado para uma vida de civilizado que ndo teria oportunidade
de viver. Quando voltava a aldeia, via-se langado a marginalidade: nem era

46 Criado em 1910 e operando até 1967, ano em que foi substituido pela Fundagao Nacional do indio
(FUNAI), ainda em funcionamento. Disponivel em:
https://pib.socioambiental.org/pt/Servi%C3%A70_de Prote%C3%A7%C3%A30_aos_%C3%8Dndios_
(SPI) Acesso em: 19 abr. 2022.
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um indio eficazmente motivado pelos valores tribais e capaz de desempenhar
0s papéis que sua comunidade esperava de um adulto, nem bem era
civilizado, por forca do que ainda conservava de indio e, sobretudo, pelo
sucessivo fracasso em todas as suas tentativas de passar por civilizado entre
civilizados. Malgrado as qualificagdes educacionais e técnicas que adquirisse
na escola, continuariam a considera-lo como um indio e a trata-lo com todo o
peso do preconceito que separa indios de sertanejos (Ribeiro, 2017, p. 128).

Ainda segundo Ribeiro (2017, p. 124), as politicas indigenistas tinham como
base tedrica o positivismo, mais especificamente o evolucionismo humanista
elaborado por Auguste Comte, que teorizava uma evolugdo natural dos povos
indigenas, desde que mediados por politicas estatais que deveriam oferecer uma
formacgao adequada a esses individuos para sua integralizagao a sociedade civilizada.
Destaca-se que, ainda que tais medidas podem ser atualmente consideradas como
ultrapassadas, entendidas como praticas etnocidas, eram entendidas também como
uma tentativa de se salvar os indigenas do total exterminio (genocidio), muito
defendido por alguns grupos, em especial aqueles que possuiam interesses
econdmicos nas terras indigenas. Em outras palavras: esse processo de assimilagéo
visava instrumentalizar essas demandas de ocupacgéao dos territérios indigenas para
fins de exploracdo econdmica sem que, no entanto, fosse promovido um exterminio
fisico desses povos.

ApOGs o periodo inicial em que os antropodlogos utilizavam das bases tedricas
evolucionistas para estudar os povos originarios, a disciplina passou a ser
retrabalhada, de modo que passasse a ser considerada como uma ciéncia
independente e ndo apenas uma réplica com adaptag¢des de outras areas ou, ainda,
apenas como uma forma de analise superficial. Foram, ent&o, estabelecidos critérios
metodoldgicos para compreender os fendbmenos sociais no interior de comunidades
“primitivas”. Lévi-Strauss e outros antropdlogos, recebendo influéncias do
estruturalismo linguistico, procuraram identificar estruturas parentais como
identificadoras do funcionamento social em diversos povos ao redor do mundo, como
podemos observar na obra “Os Argonautas do Pacifico Ocidental” (2018 [1922]) de
Bronislaw Malinowski, na qual se descrevem os sistemas familiares e econdmicos das
sociedades analisadas sem a implicacdo da nog¢ao de que sao “fésseis vivos”.

Nessa perspectiva, a convivéncia com os nativos se tornou um método para a
realizacdo da coleta, organizagédo, processamento e analise de dados para a
constituicdo das etnografias, obras cujo teor visa identificar e analisar as nuances

comportamentais de determinados grupos.
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No entanto, um problema percebido por esse método de observacgao in loco foi

o fato de que o objeto de andlise - as sociedades nativas - estavam minguando, seja

pela extingdo fisica, seja pelo fato de que, aquela altura, dificilmente haveria alguma

comunidade aborigene que ndo tivesse passado por algum tipo de “contaminagao”

em sua cultura, inclusive nos comportamentos mais basicos. A propria légica de

reconhecer que qualquer pessoa que percebe estar sendo observada muda o seu

comportamento trouxe a tona a “rachadura” do método aplicado. Assim, esse sistema

poderia colocar em xeque o método, o objeto e todo o aparato pelo qual a Antropologia

se sustentava para obter o status de ciéncia. Sobre essa problematica, Narby (2018,
p. 21) observa:

Nos anos 1960, essa crise precipitou a antropologia na duvida e na autocritica

do “pos-estruturalismo”. Os antropdlogos chegaram a conclusdo de que a sua

propria presencga alterava os dados por estes constituirem, de certa forma,

um agente colonial e, pior ainda, que o método de trabalho utilizado era

preconceituoso. De fato, a observagéo participante era um contrassenso,

visto ser impossivel observar as pessoas de fora €, ao mesmo tempo,

participar da agéo, observar o jogo da arquibancada enquanto se joga no

campo. O método antropoldgico condena seus seguidores a “dangarem no

fio de um paradoxo” e ter o papel esquizofrénico do comentarista-jogador
(Narby, 2018, p. 21).

Conforme a Antropologia foi se desenvolvendo, o reconhecimento da estrutura
etnocéntrica passou a ser problematizado e os seus estudiosos levaram em conta
essa perspectiva para que pudessem entender os impactos do colonialismo sobre os
povos que foram subjugados por essas politicas. Mais ainda, perceberam que até
mesmo seus estudos, supostamente submetidos a um discurso neutro, poderiam
servir como um instrumento a servigo do colonialismo (Narby, 2018, p. 22). Uma saida
para esse impasse foi, para alguns pesquisadores da antropologia, a mudang¢a do
status da antropologia, ndo mais tida como uma “ciéncia’, mas, nessa nova
perspectiva, como uma, dentre tantas outras, disciplinas de interpretacédo. Em outras
palavras: busca-se uma disciplina que, embora mantenha seus métodos,
procedimentos e analises, seja capaz de considerar seus atravessamentos e de
reconhecer que a ideia de neutralidade de seu discurso pertence a um lugar que nao
€ propriamente cientifico.

Assim, podemos dizer que os discursos colonialistas ndo desapareceram por
completo, por ainda deixarem marcas na producido dos sentidos. No entanto, ainda
que um recondicionamento das boas intencdes do proceder cientifico em relagao ao

estudo dos povos originarios tenha expandido seus dominios, a colonialidade se
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manifesta, sem qualquer intencdo de mascara-la, a partir do entendimento do
progresso econdmico como um unico rumo para o futuro da humanidade, sem espago
para modos de viver e consumir recursos que nao estejam alinhados ao modelo
ocidental de acumulo de riquezas. Nesse sentido, Harari pontua:
A modernidade, em contrapartida, baseia-se na firme crenca de que o
crescimento econdmico nao so6 é possivel como é absolutamente essencial.
Preces, boas acbes, e meditacbes podem ser reconfortantes e inspiradoras,
contudo problemas como a fome, a peste e a guerra s6 podem ser resolvidos
por meio do crescimento. Esse dogma fundamental pode ser resumido numa
ideia Unica e simples: Se vocé tem um problema, provavelmente esta

precisando de mais coisas, e, para ter mais coisas, tem de produzir mais
coisas (Harari, 2016, p. 212).

Em breve adiantamento dos capitulos de analise, observamos que os discursos
indigenas analisados oferecem, justamente, um contraponto a tese de que quanto
mais se pode consumir, mais se pode aumentar a qualidade de vida. E com essa
premissa que propomos a ideia de que os discursos indigenas que analisamos estao
atrelados a uma cosmopolitica decolonial. Essa abordagem conjuga as relagdes entre
diferentes formas de vida, incluindo seres humanos e ndo humanos, e propde uma
critica a dominacao e exploragao colonial, bem como a légica capitalista global que
desencadeia a destruicdo ambiental. Mais ainda, reconhece a importancia dos
saberes indigenas, como 0 xamanismo, na compreensdo e reconfiguragcdo das
relagcbes entre humanos e natureza. Ou seja, valorizam-se as alternativas de
pensamento e agao baseadas em praticas xaméanicas e cosmovisdes indigenas, que
enfatizam a interconexao e interdependéncia de todos os seres vivos. Subvertem-se,
assim, as narrativas dominantes, contestando a ideia de um mundo centrado no ser
humano e destacando a importancia de uma ética e uma politica que levam em
consideragao a diversidade cultural e a preservacdo do meio ambiente.

De fato, trata-se de uma questdo bem marcada nos textos produzidos e
veiculados por esses povos, 0 que evidenciamos melhor no préoximo item, por meio
de uma passagem, ainda que breve, pelos estudos empreendidos na area da
Antropologia - mais especificamente pelos trabalhos produzidos pelo antropdlogo
Eduardo Viveiros de Castro, especialista nos povos amerindios que é um dos

precursores e maiores desenvolvedores do conceito de perspectivismo.
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5.3 Do perspectivismo: O lobo é o homem do lobo

O perspectivismo amerindio surge como uma espécie de lugar comum, embora
nao absoluto, no que concerne as interpretagdes que os indigenas tém em relagéo ao
ambiente a sua volta, principalmente nas interacées que desenvolvem entre suas
comunidades e 0s outros seres Vvivos.

Em sentido amplo, do ponto de vista do perspectivismo, podemos dizer que o
indigena vé a humanidade como um fator de distingdo em relagdo ao que nao é
humano, mas esse humano é condigao originaria e o ndo-humano € algo ou alguém
que lhe foi destituida a humanidade. Assim, a distingao entre a natureza e o humano
nao apenas se dilui, como também se inverte. A esse respeito, Viveiros de Castro
(2020, p. 304) explica:

A condig&o original comum aos humanos e animais néo é a animalidade, mas
a humanidade. A grande divisdo mitica mostra menos a cultura se
distinguindo da natureza do que a natureza se afastando da cultura: os mitos
contam como os animais perderam os atributos herdados ou mantidos pelos
humanos. Os humanos sdo aqueles que continuaram iguais a si mesmos: os
animais sdo ex-humanos, e ndo os humanos ex animais. Em suma, “o
referencial comum a todos os seres da natureza ndo é o homem enquanto

espécie, mas a humanidade enquanto condigdo” (Descola 1986:120)
(Viveiros de Castro, 2020, p. 308).

Essa perspectiva ndo se aplica, necessariamente, na humanidade enquanto
antropomorfica. Os animais ou os espiritos ndo se antropomorfizam, ou seja, o
aspecto que queremos destacar ndo € que um animal pode se transformar em humano
(ainda que existam narrativas da “criagdo” nesse sentido, como veremos), mas
destacamos que os animais sdo humanos, nas relagbes com seus congéneres. Assim,
nds reconhecemos em uma outra pessoa um outro ser humano, a nossa “imagem e
semelhanga”; um alguém que, embora seja um outro distinto do eu, é reconhecido
como pertencente a uma mesma classe, com disputas ou interacbes que estdo no
mesmo plano social. Da mesma forma, um determinado animal, de determinada
espécie, supostamente vé em seu outro (do mesmo plano) aspectos mesmos que um
humano stricto sensu vé em si e em seus semelhantes. A esse respeito, Viveiros de
Castro (2020, p. 304) pontua:

Tipicamente, os humanos, em condi¢gées normais, véem os humanos como

humanos, os animais como animais e os espiritos (se os véem) como
espiritos; ja os animais (predadores) e os espiritos véem os humanos como
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animais (de presa), ao passo que 0s animais (de presa) véem os humanos
como espiritos ou como animais (predadores). Em troca, os animais e
espiritos se véem como humanos: apreendem-se como (ou se tornam)
antropomorfos quando estdo em suas proprias casas ou aldeias, e
experimentam seus préprios habitos e caracteristicas sob a espécie da
cultura — véem seu alimento como alimento humano (os jaguares véem o
sangue como cauim, os mortos véem os grilos como peixes, os urubus véem
os vermes da carne podre como peixe assado etc.), seus atributos corporais
(pelagem, plumas, garras, bicos etc.) como adornos ou instrumentos
culturais, seu sistema social como organizado do mesmo modo que as
instituicbes humanas (com chefes, xamas, festas, ritos etc.) (Viveiros de
Castro, 2020, p. 304).

Depreende-se, portanto, que a perspectiva dos povos originarios abrange nao
apenas os aspectos de como um individuo vé a si mesmo e ao seu outro semelhante,
como também os valores atribuidos as demais espécies com as quais partilha o
mesmo ambiente. Ha uma referéncia as relagdes entre predador e caca que se
estabelece, mais ou menos, como nas interagcdes do tipo dominacédo e submisséo,
respectivamente. Tal ideia assume um aspecto de verossimilhanca no interior das
estruturas sociais de cada espécie. As fabulas ou histérias em que os animais
interagem entre si como se fossem humanos possuem uma estrutura semelhante,
embora ndo seja a atribuicdo de caracteristicas e comportamentos tipicamente
atribuidos a espécie humana a questdao em pauta. A diferencga, por exemplo, é que
uma onga ndo age “‘como um humano” para com a outra; comporta-se como onga,
mas dentro dessa relagao existem sentidos que estabelecem implicagcdes sociais que
funcionam como nas nossas relacdes: amizade, inimizade, flerte, educacdo dos
filhotes, ritos religiosos, celebragdes, luto, etc. A questao do perspectivismo, portanto,
nao deve ser confundida com a ideia de que algum ser € como outro. Antes, ele era
um ser social para si mesmo.

A esse respeito, destacamos uma caracteristica de certas linguas indigenas
registrada por Viveiros de Castro (2020), isto &, o fato de que a posigao do “sujeito”
humano é caracterizada ndo como um substantivo, mas como um marcador:

A primeira coisa a considerar € que as palavras amerindias que se costumam
traduzir por “ser humano”, e que entram na composicdo das tais
autodesignacdes etnocéntricas, ndo denotam a humanidade como espécie

natural, mas a condigao social de pessoa, e, sobretudo quando modificadas

por intensificadores do tipo “de verdade”, “realmente”, “genuino”, funcionam
(pragmatica quando nao sintaticamente) menos como substantivos que como
pronomes. Elas indicam a posigéo de sujeito; sdo um marcador enunciativo,
ndo um nome. Longe de manifestarem um afunilamento semantico do nome
comum ao proprio (tomando “gente” para nome da tribo), essas palavras
mostram o oposto, indo do substantivo ao perspectivo (usando “gente” como

o pronome coletivo “a gente”) (Viveiros de Castro, 2020, p. 322).
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Assim, quando ocorreram os primeiros contatos entre os povos originarios e os
europeus, enquanto estes olhavam aqueles como selvagens ou animalizados, os
primeiros viam os segundos como “outros”, mas, dentro do perspectivismo, seriam
“humanos” tal como qualquer outro ser’. Salienta-se que os indigenas viam em seu
grupo como um tipo de “humano verdadeiro”, o que poderia ser lido, a principio, como
um etnocentrismo reverso, mas o perspectivismo se baseia nhuma rede de sentidos
completamente oposta ao funcionamento dos discursos dos europeus, que se
fundamentam na eliminagdo do que lhes seja estranho. Na cosmovisao indigena,
todos partem de um mesmo principio “sociocésmico”. Nas palavras de Viveiros de
Castro:

Agora, porém, tudo mudou. Os selvagens ndo sao mais etnocéntricos, mas
cosmocéntricos; em lugar de precisarmos provar que eles sdao humanos
porque se distinguem do animal, trata-se agora de mostrar quao pouco
humanos somos nés, que opomos humanos e animais de um modo que eles

nunca fizeram: para eles, natureza e cultura sdo parte de um mesmo campo
sociocésmico (Viveiros de Castro, 2020, p. 320).

Assim, dentro dessa visdo, podemos dizer que, para uma anta, outra anta € um
ser que partilha das mesmas condi¢des culturais, enquanto para a mesma anta, uma
onga é revestida de outros aspectos, representando ameacga e, de certa forma, o mal.
Mas para a comunidade de oncas, uma nao vé a outra como mal ou ameaca; assim,
“se, como observamos, a condicdo comum aos humanos e animais € a humanidade,
nao a animalidade, € porque “humanidade” é o nome da forma geral do Sujeito”
(Viveiros de Castro, 2020, p. 325).

No entanto, o perspectivismo amerindio ndo contempla uma universalidade
entre as espécies animais. Nas palavras de Viveiros de Castro:

Alguns esclarecimentos iniciais sdo necessarios. Em primeiro lugar, o
perspectivismo raramente se aplica em extensdo a todos os animais (além
de englobar outros seres); ele parece incidir mais frequentemente sobre
espécies como os grandes predadores e 0s carniceiros, tais o jaguar, a sucuri,

os urubus ou a harpia, bem como as presas tipicas dos humanos, tais como
0S macacos, 0s peixes, os veados e as antas. Pois uma das dimensdes

4T Em outros relatos historicos, presentes em Narby (2018) e Viveiros de Castro (2020), em alguns dos
primeiros contatos entre indigenas e europeus na ocasidao da ocupagao da América, alguns individuos
de um grupo indigena caribenho, ao capturar e matar um grupo de espanhdis, ficaram observando o
comportamento dos corpos, acreditando que poderiam reviver ou que nao fossem entrar em
decomposi¢ao por serem algum tipo de divindade. Os proprios autores destacam a diferenga do
tratamento: enquanto os europeus de pronto destituiram a humanidade dos indigenas, estes Ultimos
consideraram a possibilidade de que aqueles pudessem ser seres especiais.
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basicas, talvez mesmo a dimensao constitutiva, das inversdes perspectivas
diz respeito aos estatutos relativos e relacionados de predador e presa
(Viveiros de Castro, 2020, p. 306).

Ainda que a representatividade, no perspectivismo, esteja mais fortemente
relacionada a algumas espécies de animais, nao significa dizer que sdo poucos o0s
animais representados nesse “pantedo”. Alias, isso n&o se aplica apenas aos animais,
mas também a diversas manifestagcées da natureza, como o trovao, a chuva, o vento;
além da terra, do céu, das estrelas, da lua e do sol.

Ressaltamos que o perspectivismo, embora mantenha alguns pontos de
convergéncia, se difere em alguns pontos como 0 animismo, com o naturalismo e com

o totemismo. Considerando brevemente o animismo, Harari (2018) explica:

Os animistas acreditam que nao existe barreira entre os humanos e outros
seres. Eles podem se comunicar diretamente por meio da fala, da musica, da
danca e de cerimbnias. Um cagador pode se dirigir a um rebanho de cervos
e pedir que um deles se sacrifique. Se a cagada tiver sucesso, o cagador
pode pedir perddo ao animal morto. Quando alguém fica doente, um xama
pode contatar o espirito que causou a doenga e tentar pacifica-lo ou afugenta-
lo. Se necessario, 0 xama pode pedir a ajuda de outros espiritos. O que
caracteriza todos esses atos de comunicagéo é que as entidades sendo
abordadas séo seres locais. Nao sao deuses universais, e sim um cervo em
particular, uma arvore em particular, um rio em particular, um espirito em
particular (Harari, 2018, p.84).

Assim, enquanto no animismo existe uma diluicao do que € humano com o que
considerado como animal, e se considera que os acontecimentos sociais funcionam
sem qualquer distingdo entre as espécies (“de igual para igual”), no perspectivismo,
por sua vez, embora possa haver intersecdes entre os seres humanos e os outros
seres, elas se dao em um sistema diferente, ou seja, cada grupo possui sua prépria
estrutura social, seus valores e suas regras. Viveiros de Castro, mencionando a
classificagao de Descola (1992, 1996), explica algumas diferengas entre os conceitos

mencionados:

Afirmando que toda conceitualizagdo dos nao-humanos é sempre referida ao
dominio social, Descola distingue trés modos de objetivagdo da natureza: o
totemismo, onde as diferencas entre as espécies naturais sao utilizadas para
organizar logicamente a ordem interna a sociedade, isto é, onde a relagéo
entre natureza e cultura é de tipo metaférico e marcada pela descontinuidade
(intra e interséries); o animismo, onde as “categorias elementares da vida
social” organizam as relagdes entre os humanos e as espécies naturais,
definindo assim uma continuidade de tipo sociomorfico entre natureza e
cultura, fundada na atribuicao de “disposicdes humanas e caracteristicas
sociais aos seres naturais” (Descola no prelo:99); e o naturalismo, tipico das
cosmologias ocidentais, que supde uma dualidade ontolégica entre natureza,
dominio da necessidade, e cultura, dominio da espontaneidade, regides
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separadas por uma descontinuidade metonimica (Viveiros de Castro, 2020,
p. 313-314).

Quanto a essa questdo, esclarecemos que a inser¢gdao de elementos da
natureza no sistema de crencas antropocéntrica ndo € um aspecto exclusivo das
mitologias amerindias. No Egito antigo, bem como em outras sociedades africanas e
asiaticas, os animais, tidos como divindades, representavam forcas motrizes da
natureza, além de aspectos psicoldgicos do proprio ser humano.

Um dos elementos de convergéncia entre essas cosmovisdes diz respeito a
crenca em individuos que possuem a capacidade de perceber e/ou de se comunicar
com outros seres ou elementos da natureza. Tais capacidades comunicativas, que se
restringem apenas a certos individuos dessas comunidades, servem para estabelecer
uma conexado com o conhecimento ancestral que, segundo eles, é capaz de dar a
saber a sua historia como um povo e dar instrugdes sobre o futuro. Essa figura, de

que tratamos no préximo topico, € conhecida como o xama.

5.4 Do Xamanismo: A ciéncia e o cientista indigena

O corpus analisado por esta pesquisa tem como principal fonte a obra
etnobiografica “A queda do Céu” (2015), que explicita, pela “voz” de Davi Kopenawa,
a relacao entre os habitantes da floresta: humanos em sentido estrito e “humanos” no
sentido amplo, tal como o considerado pelo perspectivismo, além da forte interagao
com as entidades espirituais que estdo em planos distintos. Nesse interim, surge uma
figura importante para as relagbes entre esses grupos “humanos”: o Xama. Trata-se
de um individuo que, segundo as tradi¢des xamanicas, se faz entender por todos os
dominios: animal, espiritual e humano. Para Viveiros de Castro (2020, p. 408), “O
xamanismo, como a arte, procede segundo o principio da subjetivagcado do objeto. [...]
ele esculpe os sujeitos nas pedras, paus e bichos, ele esculpe conceitualmente uma
forma humana” (o grifo € do autor).

O termo “xama@” e suas derivagdes (xamanico, xamanismo) vém da palavra

tungustica*® “saman”, cuja etimologia, segundo alguns autores, pode ter “origens

* Uma das linguas altaicas, faladas na Turquia, Mongdlia e em parte da Russia, em especial na Sibéria,
regido russa na Asia.
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chinesas (sha-men = feiticeira), sanscritas (sramana + monges budistas) e turcas
(kam)” (Narby, 2018, p. 169). As origens do nome estéo, entdo, associadas a praticas
religiosas estabelecidas principalmente na Sibéria, mas o termo acabou sendo
utilizado, de maneira inicialmente preconceituosa e generalista, para designar todas
as seitas ou praticas religiosas que aderem a rituais que tém como proposta a
realizagcdo de interligagbes entre o mundo espiritual e o humano. No entanto, as
formas em que o xamanismo € realizado em cada cultura sdo diversificadas,
relacionando, de modos distintos, aspectos da natureza, do mundo humano e do
mundo espiritual
Conforme dito, um fator comum a todas as formas de xamanismo € o principio
de que o Xama, a partir do determinado momento, se torna uma espécie de ponte
entre os “mundos” (terreno e espiritual/celeste), sendo capaz de ver, de sentir e de se
comunicar com essas manifestagcdes. A esse respeito, Silva et al (2018) explicam:
“Xama” é uma palavra originaria de linguas do leste da Sibéria, onde viviam
povos que desde o século XVII foram objetos de relatos. Mas é s6 no século
XX que se forja a categoria “xamanismo” para dar uma expresséao translocal

a certas técnicas que conjugam elementos materiais e espirituais (Silva;
Giumbelli; Quintero, 2018, p. 8).

Em “A serpente Cosmica: o DNA e a origem do saber” (2018), o antropélogo
francés Jeremy Army, que fez seus estudos de doutorado a partir de uma analise
observacional dos ashaninka, povos indigenas da Amazénia peruana, observou a
importancia da utilizagdo das plantas da floresta ndo apenas em seus aspectos
medicinais tal qual conhecemos, mas também nas praticas religiosas que, para eles,
se torna um método cientifico para alcangar o conhecimento. O grupo analisado por
Narby, bem como outros povos da América Latina, utilizam-se de uma bebida
conhecida como ayahuasca*’, um cha que é composto de folhas de uma espécie de

arvore e de cascas de uma outra e cuja ingestao gera efeitos alucinégenos. As visdes

49 Obtido pela decocgéo do cipd banisteriopsis caapi e da folha psychotria viridis, a ayahuasca, é
consumido em culturas amerindias por milénios e sua formula consiste em uma combinagao que
permite fazer com que substancias que afetam o sistema nervoso central e que s&o produzidos pelo
cérebro sejam absorvidas pelo estdbmago. A utilizagdo da ayahuasca para fins religiosos €, no momento
dessa pesquisa, pauta de um Projeto de Lei n. 179 de 2020, debatido no Congresso Nacional e
intitulado “Disciplina o uso religioso do cha Ayahuasca e reconhece as entidades que fazem seu uso
ritualistico como entidades religiosas, e da outras providéncias.” Disponivel em:
https://www.camara.leg.br/proposicoesWeb/prop_mostrarintegra;jsessionid=1D Acesso em: 21 mar.
2022.
D521F824868EC0540E4F4E45868988.proposicoesWebExterno2?codteor=1859786&filename=Avuls
0+-PL+179/2020 Acesso em: 16 abr. 2022.
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experimentadas pelos efeitos dessas substancias trariam um contato direto com os
espiritos e demais entidades, que passariam nao sé os conhecimentos praticos da
vida cotidiana desses povos, como também contariam a sua histéria. Nas palavras de
Narby (2018):

De onde quer que sejam, eles falam uma “lingua secreta” que aprenderam
diretamente dos espiritos, por imitagao. De onde quer que sejam, dizem haver
uma escada (ou liana, corda, escadaria em espiral ou escada de corda
trangada) que liga o céu e a terra, e a utilizam para chegar ao mundo dos
espiritos. De onde quer que sejam, consideram que esses espiritos vieram
do céu e criaram a vida na Terra (Narby, 2018, p. 24).

A obra de Narby apresenta um numero consideravel de semelhangas que
existem entre esse conhecimento adquirido por meio das visbes “fabricadas” pelas
alucinagdes com elementos comprovados ou ainda por se comprovarem pela ciéncia
tradicional, como as fungbes do DNA e as informagdes nele contidas. O autor alerta
que, embora as semelhangas apontadas por sua pesquisa podem facilmente ser
colocadas sob um carater especulativo e com pouco respaldo cientifico, a propria
auséncia de interesse em olhar para esses fenbmenos com mais afinco vem,
justamente, dos esteredtipos e preconceitos advindos do processo de colonizagéo
que, conforme apontamos anteriormente, ainda resistem. Nas palavras do autor: “[...]
quando a antropologia era uma jovem ciéncia nascente, ainda pouco a vontade
consigo mesma, inconsciente da natureza esquizofrénica da sua metodologia, 0 xaméa
foi visto, sobretudo, como doente mental’ (Narby, 2018, p. 24; grifos do autor). Nesse
quadro, a cultura xamanica, posta como uma forma de apologia as drogas, sofre com
tentativas de extincdo de sua cultura, embora em muitos paises a liberdade de culto
seja constitucionalmente garantida.

Independentemente de haver ou ndo conexdes entre a ciéncia académica e a
produzida a partir das plantas, o fato € que esse conhecimento acerca das plantas,
dos animais e da natureza como um todo pelos indigenas vem sendo considerado nas
questodes relacionadas ao futuro da humanidade que, por sua vez, depende de suas
interagbes futuras com a natureza. Assim, quando perguntado sobre qual seria a
contrapartida da epistemologia ocidental em relagdo a indigena, Viveiros de Castro
(2020) responde da seguinte forma:

Quanto mais se € capaz de interpretar o comportamento humano em termos,
digamos, de estados energéticos de uma rede celular, e ndo em termos de

crengas, desejos, intengdes, mais se esta conhecendo o comportamento. Ou
seja, quanto mais eu desanimizo o mundo, mais ou o conhego. Conhecer é
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desanimizar, retirar subjetividade do mundo, e idealmente até de si mesmo.
[...] Essa é a ideologia corrente, que esta na universidade, que esta no CNPq,
que esta na velha distingao entre ciéncias humanas e ciéncias naturais, que
esta na distribuicao diferencial de verbas e de prestigio [...] Eu diria que o que
move o0 pensamento dos xamas, que sao os cientistas de |a, é o contrario.
Conhecer bem alguma coisa €& ser capaz de atribuir o maximo de
intencionalidade ao que se esta conhecendo. Quanto mais eu sou capaz de
atribuir intencionalidade a um objeto, mais eu o conhego. O bom
conhecimento € aquele capaz de interpretar todos os eventos do mundo
como se fossem agodes [...] isto &, determinar o objeto de conhecimento como
um sujeito (Viveiros de Castro, 2020, p. 407-408).

Ainda segundo Viveiros de Castro, 0 xamanismo amazénico pode ser definido
como “a habilidade manifesta por certos individuos de cruzar deliberadamente as
barreiras corporais e adotar a perspectiva de subjetividades aloespecificas, de modo
a administrar as relagdes entre esta e os humanos” (2020, p. 310; o grifo é nosso).

O destaque a palavra “deliberadamente” diz respeito ao fato de que em
algumas dessas praticas, como por exemplo a dos ayahuasqueros da Amazodnia
peruana ou a dos Yanomami de Kopenawa (cf. Kopenawa; Albert, 2015), sdo
utilizadas as substancias quimicas psicoativas, obtidas das mais variadas formas,
para se ascender ao “estado xamanico”. Além de chas, pds obtidos de cascas de
arvores, de folhas, de fungos e até mesmo de secre¢des expelidas por alguns animais
podem fazer parte das formulagbes que alteram o sistema nervoso central e fazem
com que seus usuarios entrem em um estado de transe. Embora a utilizacdo dessas
substancias possa nao ser restrita aos xamas, as visdes desses individuos estao
diretamente conectadas aos elementos primevos da cultura, ou seja, ainda que
qualquer pessoa possa sentir os efeitos alucinogenos das substancias, apenas os
xamas podem se conectar com as entidades de forma ordenada e serem capazes de
interpretar suas mensagens.

A esse respeito, Kopenawa (2015) relata que, desde crianga, tinha sonhos com
os seres da floresta que vinham até ele sem que pudesse compreender o que de fato
eram. SO muito mais tarde, quando passou pelo processo de iniciacdo até se tornar
um xama, foi compreender que se tratavam dos xapiri®C.

Diante do exposto, podemos dizer que o xamanismo €, em esséncia, uma

performance ritual para se estabelecer uma conexao entre o mundo espiritual e o real,

>0 Xapiri € o termo utilizado por Davi Kopenawa (cf. Kopenawa; Albert, 2015) para designar as entidades
da floresta. Apesar de o termo poder ser traduzido, sem muito prejuizo, por “espirito”, como o termo é
muito utilizado na obra, optamos por emprega-lo também para fazer referéncia a classe de entidades
Yanomami.
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nao muito diferente de qualquer outra pratica religiosa, com suas regras e ritos.
Conforme vamos apresentar nos capitulos de analise, esse tipo de ritual esta
diretamente ligado a um certo tipo de posicionamento discursivo, ou melhor, participa
de uma pratica discursiva que diz respeito ndo somente a um conjunto de textos, mas
também a praticas sociais, a modos de se vestir, de se portar e de estabelecer, no
plano do discurso, o alinhamento entre as entidades da natureza e o ser humano. No
capitulo 6, em que analisamos o ethos do discurso de um representante dos povos
originarios, tratamos de verificar em que medida essas praticas definem um certo ideal
de enunciagdao, com tons especificos, e, concomitantemente, um certo tipo de

corporalidade relativa a um modo especifico de habitar o mundo.
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6 ANALISE DO ETHOS

“Eu me preocupo com todos, ndo sé com os indios,
porque é a floresta que seqgura o mundo”.
Cacique Raoni Metuktire

Dentre as possibilidades de investigagao dos ethos do discurso dos povos
indigenas e diante das questdes que ja apresentamos neste trabalho, tratamos de
analisar ethé que se revelam proeminentes nesse discurso sem, no entanto,
desconsiderar que haja a possibilidade de que, com outras leituras e com outros focos
mais especificos, outras possibilidades de analise possam vir a tona.

A partir de nosso conhecimento sobre o corpus de pesquisa, notamos que é
polemizando com o discurso do homem branco que o discurso indigena aborda os
temas de que trata. Dentre eles, notamos que se destaca o tema das consequéncias
da destruicao da natureza para a vida humana na Terra e suas derivagcdes, 0 que,
conforme vamos apresentar mais ao final deste capitulo, esta relacionado a um ethos
de alerta.

Isto posto, na primeira segao deste capitulo, dirigimos nossa atengdo mais a
questao da producédo discursiva em si mesma do que aos textos que compdem o
corpus, ou seja, o foco inicial € mais o processo de produgdo, com suas
particularidades, do que o produto em si, o que nos permite nao sé identificar dois dos
ethos mais importantes desse discurso (o ethos do multisciente e o ethos do xama),
como também tratar da relagdo desse discurso com seu ethos pré-discursivo. Em
seguida, ainda na primeira se¢ao do capitulo, analisamos outros aspectos do ethos
do discurso indigena, tratando de averiguar como os elementos que compdem o ethos
(o tom, o carater e a corporalidade) estdo configurados na materialidade desse
discurso.

Por fim, no ultimo tépico, tratamos do ethos de alerta, que se vincula, conforme
dito, as questbes referentes a natureza e a vida como um todo, tratando da

necessidade urgente de protegé-las.
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6.1 Polifonia ancestral: o ethos do multisciente

Conforme dito, nossa analise do ethos do discurso dos povos originarios se
inicia pelo tratamento de aspectos relativos ao que podemos entender como as
condi¢des de producdo mais imediatas desse discurso, isto €, questdes relativas ao
enunciador, ao enunciatario, e até ao género dos textos do corpus, com seu suporte
especifico.

Observamos que uma caracteristica dos povos amerindios € a de que sua
atividade linguageira é realizada na oralidade. Isto porque, até a chegada dos
europeus, ndo havia um sistema de escrita efetivamente desenvolvido por nenhum
grupo, ainda que existisse um complexo sistema simbdlico e pictoérico. Assim,
podemos dizer que a oralidade, nas praticas indigenas, tem um carater cultural, de
modo que o ato de falar pode até assumir, nessas praticas, um valor ritualistico.
Portanto, todas as narrativas que conhecemos sobre os povos indigenas estao
baseadas na tradi¢ao oral desses povos que, em contato com os europeus, trataram
de retextualizar algumas dessas historias indigenas. Conforme ja dito, tais textos
foram reconstituidos ndo sem as opinides do homem branco sobre os nativos,
geralmente enviesadas pela perspectiva religiosa predominante na época.

Na verdade, até mesmo os textos que compdem 0 nosso corpus de pesquisa
sao constituidos a partir de um processo de retextualizacdo. No caso das obras de
Krenak, ha a transformacao de palestras e lives que o autor proferiu em situagdes
diversas e que foram organizados tematicamente em seus livros. Também o livro de
Kopenawa passou por varias etapas de retextualizagdo em sua construgao:
primeiramente, houve o contato entre o indigena e o antropélogo Bruce Albert por
meio da metodologia etnografica (anotagdes, gravagdes e outros textos que foram
organizados posteriormente para a publicagdo). Posteriormente, houve as tradugdes
da lingua yanomami para o francés e a organizagao do livro; por fim, a tradugédo desse
resultado para o portugués. Dessa forma, mais do que a retextualizagcdo de um
discurso oral, o que ja implica uma série de alteragbes especificas a esse
procedimento (cf. Marcuschi, 2010), estamos também diante de uma retextualizagao
de sentidos: quando um indigena, cujas mais diversas praticas estdo baseadas na
oralidade, faz uso de um texto escrito para expressar suas ideias, ele esta se

aproximando das praticas de uma outra cultura, na medida em que se vé diante de
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uma tarefa — transmitir conhecimento indigena a sujeitos nao-indigenas — cuja
resolucao nao encontra respaldo na tradicdo de sua cultura, dai o inevitavel acréscimo
de novos valores a seu discurso.

Nesse processo, o indigena evoca seu conhecimento a partir de sua
ancestralidade. Desse modo, conforme vamos tratar de verificar ao longo deste
capitulo, podemos dizer que ha, em seu discurso, uma multiplicidade de vozes
envolvidas em sua enunciacdo: desde a voz de seus antepassados propriamente
ditos, passando pelo voz dos elementos concernentes a sua cosmovisao (a
espiritualidade, a voz dos elementos da natureza) e também a voz que polemiza com
a empreitada colonial, o que torna seu discurso uma resposta a discursividade
historicamente constituida desde que os europeus aportaram em suas terras. A
propria ideia de “povos originarios” remete a essa questao. Dessa forma, entendemos
que o discurso indigena de hoje, que emerge apds séculos de silenciamento, néo
deixa de ser, em ultima analise, uma forma de combater os discursos e os eventos
histéricos que Ihes infligiram prejuizo e morte quando Ihes era negado o direito de se
defenderem.

Retomando a questao da retextualizagao, entendemos que, o fato de o discurso
indigena de que tratamos realizar esse processo de adequagao a um novo tipo de
textualizagao, ou seja, de se apresentar de um modo que se vincula a tradicdo do
homem branco, inclusive do ponto de vista da lingua empregada, lhe confere um
status diferenciado ao qual se associa um ethos especifico, isto é, o do multisciente -
aquele que conhece muitas coisas. No caso, trata-se ndo s6 de ter conhecimentos
especificos a serem compartilhados (o0 que sabe sobre a necessidade de preservar a
natureza, de atender ao que solicitam as vozes da floresta, etc.), mas especialmente
de saber a forma correta de fazé-lo para que esses conhecimentos sejam realmente
recebidos pelo auditério pretendido, isto €, 0 homem branco.

Para compreendermos melhor essa questdo, observamos que, de fato, para
nos, individuos inseridos na cultura do “homem branco”, um texto escrito (como um
livro) pode ser considerado, em uma primeira analise, como um sistema de
armazenamento de dados bastante corriqueiro e anterior as tecnologias mais
modernas de que dispomos. Desde a criacdo das primeiras tecnologias relativas a
escrita, isto €, dos papiros e das tabuas de barro em que as escritas hieroglificas e
cuneiformes respectivamente foram aplicadas, como sabemos, o livro nunca deixou

de ser utilizado. A prépria nocao de Histéria vem, conforme nos referimos no capitulo
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4, a partir do inicio dos registros escritos na regiao da Mesopotamia e do Vale do Nilo,
periodo que ¢é identificado como o comego da capacidade de o ser humano registrar
sua memoria para as proximas gerag¢des. Em contrapartida, ndo se pode dizer que
fala e escrita sejam sistemas absolutamente opostos. Nesse sentido, leciona
Marcuschi (2010):

Oralidade e escrita sdo praticas e usos da lingua com caracteristicas proprias,
mas nao suficientemente opostas para caracterizar dois sistemas linguisticos
nem uma dicotomia. Ambas permitem a construgdo de textos coesos e
coerentes, ambas permitem a elaboragdo de raciocinios abstratos e
exposigdes formais e informais, variagdes estilisticas, sociais, dialetais e
assim por diante. As limitagbes e os alcances de cada uma estao dados pelo
potencial do meio basico de sua realizagdo: o som de um lado e a grafia de
outro, embora elas ndo se limitem a som e grafia (Marcuschi, 2010, p. 17).

Assim, talvez seja possivel dizer que a capacidade de textualizar as memorias
para que possam ser consultadas encontram sua melhor forma nos textos formatados
como um livro. Afinal, em tese, um livro pode ser escrito por qualquer pessoa, em
qualquer lugar, em qualquer lingua (até mesmo uma inventada), bem como ser
veiculado por meios distintos (por exemplo, pode ser veiculado por meio de arquivos
digitais ou ainda pode ser impresso). Encontramos um testemunho da importancia do
livro para a sociedade que tomamos como nossa no pensamento de um dos mais

proeminentes filosofos do Ocidente, do qual recuperamos as palavras a seguir:

O livro quase tornado gente. — Para todo escritor € sempre uma surpresa o
fato de que o livro tenha uma vida proépria, quando se desprende dele; € como
se parte de um inseto se destacasse e tomasse um caminho préprio. Talvez
ele se esqueca do livro quase totalmente, talvez se eleve acima das opinides
que nele registrou, talvez até ndo o compreenda mais, e tenha perdido as
asas em que voava ao concebé-lo: enquanto isso o livro busca seus leitores,
inflama vidas, alegra, assusta, engendra novas obras, torna-se a alma de
projetos e agdes — em suma: vive como um ser dotado de espirito e alma, e
contudo ndo é humano. — A sorte maior sera a do autor que, na velhice,
puder dizer que tudo o que nele eram pensamentos e sentimentos
fecundantes, animadores, edificantes, esclarecedores, continua a viver em
seus escritos, e que ele préprio ja ndo representa senao a cinza, enquanto o
fogo se salvou e em toda parte é levado adiante. — Se considerarmos que
toda agdo de um homem, ndo apenas um livro, de alguma maneira vai
ocasionar outras agdes, decisdes e pensamentos, que tudo o que ocorre se
liga indissoluvelmente ao que vai ocorrer, perceberemos a verdadeira
imortalidade, que é a do movimento: o que uma vez se moveu esta
encerrado e eternizado na cadeia total do que existe, como um inseto
no ambar (Nietzsche, 2005, p. 21; o grifo é nosso).

Nos destaques da citagdo, consideramos a possibilidade de que um texto possa

ser, na metafora ali colocada, preservado em ambar, ou seja, registrado e
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armazenado. Contudo, ao ser “imortalizado”, o livro se vincula as suas condicbes de
producao, o que inclui o estagio das ideias e dos valores de sua época. Desse ponto
de vista, podemos dizer que os livros de nosso corpus analitico contrastam claramente
com toda a produgédo textual disponivel até o momento sobre a tematica indigena,
pois, quando remetemos a essa producdo, notamos que predominam textos que,
embora contem a historia desses povos, nao foram produzidos por eles.

Muitos desses textos, conforme ja dito, estabeleceram modelos nos quais a
percepcgao do sujeito indigena € moldada pelos discursos coloniais que contribuiram
para a cristalizacdo da imagem do amerindio como selvagem, tanto no sentido
negativo (atribuindo-lhe uma incapacidade de viver no modelo de civilizagao tragado
pelo ocidente), quanto no positivo (valorizando sua convivéncia harménica com a
natureza).

Um dos géneros textuais comuns neste esteio é a etnografia, ja mencionada
no capitulo dedicado a antropologia: trata-se de um texto analitico produzido a partir
da convivéncia de um pesquisador com um determinado povo, com énfase em seus
habitos, seus comportamentos e, quase sempre, no modo como o discurso interage e
da sentido a esses outros aspectos. Desse modo, em uma etnografia “tradicional”, ha
um texto cujo enunciador € externo em relagdo aquela cultura, enunciado a partir de
uma posicao de analista/observador. O texto contido na obra “A queda do céu”, por
sua vez, se distingue desse padrao ao colocar um individuo analisado/observado
como um enunciador em primeira pessoa. Conforme a propria obra esclarece em
alguns momentos, trata-se, entdo, de uma “autoetnobiografia”, ou seja, um livro que
conta a histdria de vida de um individuo vinculado a algum grupo étnico cuja cultura é
passivel de estudo, o que é feito a partir da narrativa desse mesmo individuo.

Isto posto, compreendemos que o texto escrito resultante desse processo de
retextualizagdo emerge da necessidade de que os multiplos conhecimentos indigenas
possam ser acessados pelos brancos que, por sua vez, ndo tém a capacidade de se
conectar com as multiplas vozes ancestrais que s&o intrinsecas aos indigenas. S&o
essas condi¢des que fazem emergir, no plano do ethos, a figura do sujeito enunciador
do discurso indigena como um sujeito de conhecimento que se manifesta a partir do
que propomos chamar de polifonia ancestral.

Empregamos a expressdo “polifonia ancestral” para nos referirmos a
multiplicidade de vozes, discursos e perspectivas presentes no discurso dos povos

originarios. Essa polifonia é resultado de uma longa histéria coletiva e das multiplas
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geragdes de conhecimentos transmitidos ao longo do tempo. Ao analisar o discurso
de uma obra como “A queda do céu”, por exemplo, o conceito de polifonia ancestral,
entre outras coisas, nos auxilia a ressaltar a complexidade e a diversidade de vozes
presentes nas narrativas dos povos originarios que sao mencionadas ao longo da
obra. Além disso, o conceito de polifonia ancestral reconhece que as vozes indigenas
nao sdo homogéneas, mas sim um conjunto de perspectivas plurais e interconectadas
que refletem a diversidade cultural e a linguistica desses povos. Assim, € possivel
explorar como as vozes e perspectivas indigenas sdo mediadas, representadas e
negociadas em diferentes contextos discursivos. Isso pode incluir a analise das
estratégias retoricas, dos processos de silenciamento, das relagdes de poder e das
formas de resisténcia presentes nos discursos dos povos originarios.

Feito esse esclarecimento, retomamos a analise, explorando ainda a questao
do modo de apresentacgéo do discurso indigena, a saber, via livro impresso. Segundo
Kopenawa, o texto escrito se faz necessario para que o0s brancos possam
compreender seu discurso de modo que nao se torne efémero, o que contrasta com
a memoria indigena, que, vinculada a tradigdo ancestral, é perene. A esse respeito,

vejamos o excerto (3) a seguir:

(3) Omama nao nos deu nenhum livro mostrando os desenhos das palavras de Teosi, como o dos
brancos. Fixou suas palavras dentro de nés. Mas, para que os brancos as possam escutar,
é preciso que sejam desenhadas como as suas. Se nao for assim, o seu pensamento
permanece oco. Quando essas antigas palavras apenas saem de nossas bocas, eles nao
as entendem direito e as esquecem logo. Uma vez coladas no papel, permanecerao tdao
presentes para eles quanto os desenhos das palavras de Teosi, que nao param de olhar
(Kopenawa; Albert, 2015, p. 77; o grifo € nosso).

A primeira “voz” que podemos notar nesse excerto € a de Omama, que, em
oposigao a Teosi, transmitiu seu conhecimento aos indigenas sem a necessidade de
um texto escrito para ser posteriormente consultado. As “antigas palavras” de Omama
se revelam como palavras de conhecimento, de sabedoria. Do nosso ponto de vista,
o ethos do indigena multisciente emerge justamente na apresentacdo desses
conhecimentos e ainda no proprio reconhecimento da necessidade de que seja
passado de uma forma especifica (via formato de livro impresso) para se tornar
acessivel aos brancos. Trata-se, portanto, de um esforgo para que o discurso indigena
possa ser compreendido e, assim, para que seu alerta seja efetivamente considerado.
O préximo excerto, que € o ultimo trecho do livro, também versa sobre as motivagoes

de Kopenawa:
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(4) Os brancos ndo temem, como nds, ser esmagados pela queda do céu. Mas um dia talvez
tenham tanto medo disso quanto nds! Os xamas sabem das coisas mas que ameagam 0s
humanos. Sé existe um céu e é preciso cuidar dele, porque, se ficar doente, tudo vai se acabar.
Talvez ndo acontega agora, mas pode acontecer mais tarde. Entéo, vao ser nossos filhos, seus
filhos e os filhos de seus filhos a morrer. E por isso que eu quero transmitir aos brancos
essas palavras de alerta que recebi de nossos grandes xamas. Através delas, quero fazer
com que compreendam que deviam sonhar mais longe e prestar atengcéo na voz dos espiritos
da floresta. Mas bem sei que a maioria deles vai continuar surda as minhas falas. Sdo gente
outra. Nao nos entendem ou ndo querem nos escutar. Pensam que esse aviso € pura mentira.
Nao é. Nossas palavras sdo muito antigas. Se fossemos ignorantes, ficariamos calados. Temos
certeza, ao contrario, de que o pensamento dos brancos, que ndo sabem nada dos xapiri e da
floresta, estd cheio de esquecimento. De todo modo, mesmo que nido escutem minhas
palavras enquanto ainda estou vivo, deixo aqui estes desenhos delas, para que seus
filhos e os que nascerem depois deles possam um dia vé-las. Entado eles vao descobrir o
pensamento dos xamas yanomami e vao saber que quisemos defender a floresta (Kopenawa;
Albert, 2015, p. 498; os grifos sdo nossos).

Podemos dizer que Kopenawa apresenta, no excerto acima, uma sintese de
todo o seu discurso: um aviso sobre o que pode ocorrer se 0 céu vier a cair. Aviso
este dirigido aos homens brancos, que, segundo ele, nada entendem sobre o que a
floresta diz. Esse entendimento €, de certa maneira, privativo dos xamas, que sao
aqueles capacitados para terem acesso aos discursos ancestrais e a repassa-los para
os demais. Ele considera, entdo, que a transformacado de suas palavras em texto
escrito permite que elas cheguem a outras pessoas (“os filhos” dos “brancos”), mesmo
depois de sua morte (o ambar de Nietzsche).

Nesses termos, podemos dizer que, no livro “A queda do céu”, ha a mobilizacéo
de um discurso que encena um aviso parecido com aquele engendrado pelas vozes
do discurso cientifico, especialmente das areas que se dedicam a compreender 0s
fendbmenos climaticos e que ocupam um papel central nos debates que envolvem o
mundo todo. Como sabemos, nas agendas contemporaneas, de modo geral, mesmo
quando se discutem discursos voltados para a economia global, hd uma preocupagéao
constante com as consequéncias que a natureza possa sofrer com as decisdes
relativas ao desenvolvimento econdémico das nacgdes.

No entanto, destacamos que, em vez de assumir o discurso da ciéncia, o que
significaria, em termos menos complexos, aderir ao sistema do homem branco, e, por
tabela, concordar com ele, mesmo que sob um alinhamento ideoldgico distinto, o
enunciador indigena, a partir de sua prépria cosmovisao, resgata em seu discurso a
ancestralidade (“nossas palavras sao muito antigas”) de suas relagdes com a natureza
(“essas palavras de alerta que recebi de nossos grandes xamas”, “na voz dos espiritos
da floresta”) para sustentar que, muito antes que o homem branco tivesse ideia das

consequéncias de suas agdes sobre o meio ambiente, os povos originarios ja viviam
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sob um sistema de harmonia entre ser humano e recursos naturais na sua pratica
cotidiana.

Isto posto, a fim de compreendermos melhor os valores associados ao fato de

o alerta indigena circular no formato de livro para que possa ser “percebido e

preservado”, recorremos as ligdes de Marie-Anne Paveau (2015) sobre a questdo da

preservagao da memoéria. Segundo essa autora, de fato, ha determinados objetos que

podem ser utilizados como ferramentas na/para a propagacgao e a manutengao de um

discurso. Alguns elementos, incluidos aqueles saberes enciclopédicos que por vezes

recebemos ao longo de nossa existéncia, interagem com as “novidades” de maneira

a gerar novos significados a partir de conceitos ja inscritos em nossa memoaria. Para
a autora:

[...] @ memdria cognitivo-discursiva é uma tecnologia discursiva ao mesmo

tempo interna (memdria humana) e externa (instrumentos linguisticos e

discursivos, mas também vestigios materiais da memaria no conjunto do

ambiente), que constitui um forte contribuinte para a produg¢éo dos discursos.

Isso quer dizer que a memoria ndo € uma capacidade apenas do agente-

falante, mas uma capacidade distribuida nos ambientes: um monumento, um

computador, uma inscrigdo, uma caderneta ou mesmo um objeto sem

inscrigdo constituem memorias externas que vém sustentar e aumentar a
memoria humana (Paveau, 2015, p. 234-235).

No caso em analise, consideramos que a opc¢ao pelo livro contribui para a
memoria ndo apenas pelo fato de poder se registrar nele ideias para serem
‘perpetuadas”, mas porque, na cultura do homem branco, como sabemos,
conhecimento relevante merece/deve ser publicado. Nesses termos, entendemos que
na produgao do livro de Kopenawa, ha um deslocamento do sujeito indigena, que
adota praticas que nao sédo de sua cultura para ingressar, por assim dizer, em um
espaco proximo a literatura académica. Mais do que isso, a mobilizacdo desse ethos
de um indigena multisciente revela que ele é o unico capaz de transitar entre esses
dois “mundos”: o do conhecimento ancestral indigena e o da competéncia escrita do
homem branco; exercicio semelhante ao que faz como xama, transcendendo os
mundos espirituais e fisicos.

Quanto a esse ingresso, observamos, inclusive, que ele conta com
circunstancias facilitadoras, por assim dizer, pois os dois autores indigenas do corpus
analitico desta pesquisa estdo “alinhados” com a ciéncia/mundo académico de uma
maneira mais geral, na medida em que s&o convidados a conferenciar em eventos

promovidos por universidades para tratar de questdes relacionadas as suas diversas
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atividades. A participacao inclui ndo apenas as questdes indigenas propriamente
ditas, mas também as pautas relacionadas as mudancgas climaticas e ao meio
ambiente - um conhecimento empirico associado aos indigenas que, além de viverem
mais proximos a natureza, sdo, consequentemente, os que mais sentem os impactos
de sua destruicao.

Diante do exposto, defendemos a hipotese de que a opcéo pelo livro, que
representa o discurso do homem branco, deve ser tomada como um plano do
funcionamento do discurso indigena propriamente dito, de modo que ha uma
“retextualiza¢ao” da lingua oral do indigena para a lingua escrita do homem branco,
dada a necessidade de registrar na memoéria do homem branco esse discurso que
contém um alerta. Apresentamos abaixo mais um excerto do texto de Kopenawa a

esse respeito:

(5) Eu nao tenho velhos livros como eles, nos quais estdo desenhadas as histérias dos meus
antepassados. As palavras dos xapiri estdo gravadas em meu pensamento, no mais fundo de
mim. S&o as palavras de Omama. Sao muito antigas, mas os xamas as renovam o tempo todo.
Desde sempre, elas vém protegendo a floresta e seus habitantes. [...] Ficarao sempre no
nosso pensamento, mesmo que os brancos joguem fora as peles de papel deste livro
que estdo agora desenhadas; mesmo que os missionarios, que nés chamamos de “gente
de Teosi”, ndo parem de dizer que sdo mentiras (Kopenawa; Albert, 2015, p. 65-66; o grifo
€ N0ss0).

Na primeira parte do excerto, o autor mobiliza, mais uma vez, as vozes dos
antepassados que Ihe sao outorgadas pelos xapiri € por Omama. Na parte final, o
autor trata de um dos conflitos que existem entre o homem branco e o indigena, que
esta relacionado as questdes de ordem religiosa. Quando os missionarios religiosos
cristdos vao até comunidades indigenas para realizar a catequizagéo, utilizam-se da
Biblia - um livro - para se referir as palavras de Teosi. Um dos principais recursos
argumentativos utilizados por esses missionarios € o de que esse livro contém a
“verdade”, isto €, que apenas Deus € a verdade e, portanto, o sistema de crencas
indigenas é embasado na mentira. O livro se torna, entdo, um elemento simbdlico
dessa oposicao entre a religidao do homem branco e a religido do indigena. Desse
modo, podemos dizer que ha, por parte do enunciador indigena, a compreensao de
que é apenas por intermédio de um livro que o0 homem branco é capaz de entender a
“verdade”. Podemos dizer ainda que essa compreensao € o que autoriza a transcri¢cao

das palavras de Omama em “peles de papel’.
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Nesses termos, podemos dizer que ha um paradoxo constitutivo no discurso
indigena: o discurso reconhece que o registro escrito da lingua é préprio da cultura do
homem branco e, ao mesmo tempo, apresenta-se nesse registro, para que seja aceito
pelo homem branco. Ainda a respeito desse processo de transposicéo, apresentamos

abaixo, na Figura 6, a capa da obra A queda do Céu:

Figura 6: Capa d’A queda do Céu

DAVI KOPENAWA E BRUCE ALBERT

Fonte: Kopenawa; Albert, 2015.

Na imagem, podemos observar a fotografia do rosto de uma pessoa com tragos
fenotipicos indigenas que esta pintado com riscos e pontos que sao utilizados em
rituais do povo Yanomami e que podem ser considerados como elementos
(estereo)tipicos de diversas culturas indigenas. O olhar da pessoa, voltado para cima,
ajuda a destacar o titulo do livro, como se estivesse olhando para o céu que esta na
iminéncia de cair. Desse modo, o olhar para cima pode representar a posicédo ocupada

pelo indigena em seu discurso: um elo entre o terreno, 0 mundano ou o humano com
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0 supra terreno, o espiritual ou o divino. Entendemos que sujeito indigena ocupa,
desse modo, uma posicdo complexa em seu discurso, condigao constitutiva de sua
enunciagao.

Maingueneau (2001) trabalha essa problematica relativa a complexidade de
ocupar um lugar paradoxal por meio da nog¢ao de paratopia. Com essa nogao, o autor
nao se refere exatamente “a auséncia de qualquer lugar, mas antes a uma negociagao
dificil entre o lugar e o n&o-lugar, uma localizagédo parasitaria, que vive da propria
impossibilidade de se estabilizar” (Maingueneau, 2001, p. 28). Mais exatamente, no
caso do discurso em analise, entendemos que se trata de uma condicado paratdpica
relacionada ndao s6 a um processo de transposicao cultural, como também vinculada
a propria cosmovisdo indigena, o que, do nosso ponto de vista, reforca o carater
paratopico.

Quanto a esse ultimo aspecto, devemos lembrar que essa cosmovisao nao
reproduz as mesmas divisdes da cultura do homem branco nem se limita a elas, com
destaque para o fato de que, no ambito da cultura do homem branco, os discursos
sao tomados a partir das fungdes especificas que cumprem, apesar dos mais diversos
tipos de relacbes que possam estabelecer eventualmente. Por outro lado, o discurso
indigena abrange, simultaneamente, diversos valores que sao tradicionalmente
associados ao que Maingueneau chama de discursos constituintes, que sao
justamente os discursos que se valem de uma condigdo paratdpica. Assim, por
exemplo, podemos considerar a natureza religiosa do discurso em analise, dada a sua
origem (palavras de Omama), mas, ao mesmo tempo, € um discurso associado ao
conhecimento sobre as coisas do mundo, o0 que corresponderia, mutatis mutandis, ao
discurso cientifico, que é a voz do Conhecimento, isto €, daquilo que é tomado como
verdade universal.

Além disso, também pode ser relacionado ao universo da literatura, na medida
em que se vale de uma série de narrativas mitoldgicas, entendendo que o conceito de
literatura pode ser tomado de uma forma mais ampla, sem a tradicdo de circunscrevé-
lo as narrativas de ficgcdo propriamente dita. Dessa forma, o discurso em analise, ainda
que tenha um carater informativo mais evidente (a fungéo de alertar o homem branco
sobre os perigos de nao respeitar a natureza), explica o “real” a partir da cosmoviséao
indigena, com toda a complexidade de valores que se vinculam a essa cosmovisao
(relacdo com o conhecimento, com a verdade, com os espiritos da natureza, com as

narrativas mitologicas etc.). No que concerne a obra de Kopenawa, podemos dizer
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que todos esses valores reforcam a condicdo de o enunciador ocupar um lugar
associado a um status especial.

Notamos também que, ao resgatar esses valores na produgédo de um discurso
“adaptado” aos termos do homem branco (texto escrito publicado no formato de livro),
o enunciador indigena, que esta associado a condi¢cao de sujeito multisciente, também
esta relacionado a um ethos xamanico, ao se colocar como uma ponte entre o “mundo”
e 0 “espiritos da floresta”. A isso se vincula o fato de que ser o autor de um livro para
um indigena ndo € como o seria para nos: trata-se de um exercicio espiritual,
condizente com a sua cosmovisdo, no qual o indigena, na condicdo de xama,
transmite a “voz dos espiritos da floresta” e 0 seu conhecimento para o homem branco.
Nesse processo, suas palavras emergem de sua pratica religiosa, por meio do contato
com os espiritos da floresta - os xapiri. A esse respeito, observamos que, para um
xama, o conhecimento verdadeiro é transmitido pela natureza. Assim, combinando
todos esses aspectos, podemos dizer que, no discurso indigena, as palavras
“‘desenhadas” nas “peles de papel” ndo deixam de ser um reconhecimento de que o
homem branco é incapaz de entender as mensagens que 0s xapiri enunciam.

Podemos notar a presencga desse tipo de ethos (o ethos do xama) em excertos

como 0s que apresentamos a seguir:

(6) O filho de Omama escutou atentamente as palavras do pai e concentrou seu pensamento nos
xapiri. Entrou em estado de fantasma e tornou-se outro. Entdo p6de contemplar a beleza da
danca de apresentacdo dos espiritos. Tornou-se xama depressa, porque soube demonstrar
amizade a todos. [...] Omama era o Unico a conhecer os xapiri € os deu ao filho porque, se ele
morresse sem ter ensinado a suas palavras, jamais teria havido xamas na floresta. Nao queria
que os humanos ficassem sem nada e causassem doé. Por isso, fez de seu filho o primeiro
xama. Deixou-lhe o caminho dos xapiri antes de desaparecer. Foi o que ele quis (Kopenawa;
Albert, 2015, p. 85).

(7) Defendo a floresta porque a conhego, gragas ao poder de ydkoana. Seu espirito, Urihinari, e o
de Omama, s6 sdo visiveis aos olhos dos xamas. Sdo suas palavras que dou a ouvir agora.
Nao sao coisas que vém sé do meu pensamento (Kopenawa; Albert, 2015, p. 391).

(8) Os xamas nao afastam as coisas perigosas somente para defender os habitantes da floresta.
Também trabalham para proteger os brancos, que vivem embaixo do mesmo céu. E por isso
que, se todos os que fazem dangar os xapiri morrerem, os brancos vao ficar sés e
desamparados em sua terra, devastada e invadida por multiddes de seres maléficos que os
devorardo sem trégua (Kopenawa; Albert, 2015, p. 492).



119

(9) Os xapiri ja estao anunciando tudo isso [0os eventos que levarao a queda do céu], embora os
brancos achem que sdo mentiras. [...] Sem ver as coisas com a ydkoana, a engenhosidade
deles com as maquinas nao vai torna-los capazes de segurar o céu e consolidar a floresta. Mas
eles nao tém medo de desaparecer, porque sdo muitos. Contudo, se nds deixarmos de existir
na floresta, jamais poderao viver nela; nunca poderao ocupar os rastros de nossas casas e
rogas abandonadas. Irdo morrer também eles, esmagados pela queda do céu. Nao vai restar
mais nada. Assim é (Kopenawa; Albert, 2015, p. 494).

No primeiro excerto da sequéncia (6) acima, o sujeito enunciador narra a
criacao do primeiro xama. O filho de Omama foi ensinado a compreender os espiritos,
fazendo-os dancar. As expressoes “estado de fantasma” e “virar outro” dizem respeito
ao transe em que aquele que consome o po de yakoana entra para conseguir acessar
o estado xamanico e, assim, ele pode atrair e controlar os xapiris, que s&o aqueles
que transmitem o conhecimento de que precisam em praticamente todas as esferas
da vida. Observamos que, conforme o discurso indigena, demonstrar amizade aos
xapiris nao equivale apenas a consumir substancias, mas também a desempenar,
com regularidade, os rituais, a realiza-los, com seriedade e também a adotar habitos
alimentares e sexuais especificos antes e depois dos ritos. Assim, quanto mais
proficuo e experiente € o xama, maior a sua casa de espiritos (a sua associagao a
eles) e maior sera o controle que pode ter sobre eles, o que Ihe da poderes, como o
de curar outras pessoas, e também o coloca numa posi¢ao de equilibrio entre o mundo
fisico e o espiritual. Esse equilibrio € o que torna possivel segurar o céu. Como tanto
indigenas como o homem branco estdo sob o mesmo céu (8), a atividade do xama é
necessaria a toda a humanidade. Dito de outro modo: segundo a cosmovisao
indigena, proteger a “terra-floresta” consiste em proteger os xamas, o que deve
garantir a protecao a outras formas de vida do planeta, incluindo os homens brancos
(“Os xamas nao afastam as coisas perigosas somente para defender os habitantes da
floresta. Também trabalham para proteger os brancos, que vivem embaixo do mesmo
céu”), ainda que os brancos sejam ignorantes para com para com os recados da
floresta (“Os xapiri ja estdo anunciando tudo isso [0s eventos que levardo a queda do
céu], embora os brancos achem que sao mentiras”).

Assim, a partir dos excertos acima, é possivel dizer que o discurso indigena
sobre a natureza e os saberes que pde a circular estdo diretamente vinculados a
capacidade xamanica do indigena de identificar o que a natureza diz. Dessa forma, o
conhecimento indigena, ainda que esteja vinculado ora a sua experiéncia (contato

com a floresta), ora a sua ancestralidade, também diz respeito as praticas xamanicas.
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Outro aspecto relativo as condicbes mais imediatas de producido do discurso
em analise diz respeito as expectativas que se formam em termos do ethos pré-

discursivo. Quanto a esse tipo de ethos, Maingueneau afirma:

O ethos esta crucialmente vinculado ao ato de enunciagcdo, mas os
destinatarios mantém também o uma representacao do ethos do locutor antes
mesmo de ele vir a falar. Desse modo, podemos estabelecer uma distingao
entre ethos discursivo e ethos pré-discursivo (ou prévio). Mas essa distingéo
entre pré-discursivo/discursivo tem de levar em conta a diversidade de
situagdes de comunicag¢ao (Maingueneau, 2020, p. 12; o grifo é do autor).

De fato, as expectativas desse ethos de sujeito indigena se cumprem na
medida em que, no livro de Kopenawa, encontramos um Iéxico que se utiliza de termos
da lingua nativa yanomami (como por exemplo a ydkbana e os xapiri), mas também
inclui palavras que, na lingua portuguesa, remetem a elementos da cultura indigena
(penachos, arcos, flechas, elementos associados a vestimenta e armamentos

indigenas), conforme podemos observar nos seguintes excertos:

(10) Seus bragos séo enfeitados com muitos penachos de penas de papagaio e caudais de arara
fincadas em bracgadeiras de belas migangas lisas e coloridas, com muitas e muitas caudas de
tucano e despojos multicolores de passaros wisawisama si pendurados (Kopenawa; Albert,
2015, p. 112).

(11) Depois comegamos a cercar o acampamento dos brancos, com os arcos retesados, prontos
para disparar nossas flechas®! (Kopenawa; Albert, 2015, p.338).

Além disso, esse ethos também se confirma pelo emprego de estruturas
sintaticas mais simples, com predominio de frases justapostas, sem emprego de
elementos coesivos, como as conjungdes, conforme podemos observar nos excertos
12 e 13 abaixo:

(12) Depois de tanto tempo, eu metia medo de tdo magro. Tinha o rosto coberto de muco e p6 de
yakoana. Estava morto sob o seu poder e meus olhos eram os de um fantasma. Os espiritos
tinham limpado todo o interior de meu corpo. Varios dias haviam passado antes de eu, por fim,
comegar a vé-los dangar. Eu mesmo tinha me tornado um deles. As vozes e as dangas dos
espiritos haviam se tornado as minhas. Agora eles estavam satisfeitos de verdade. Assim é
(Kopenawa; Albert, 2015, p. 149).

3! Bruce Albert acrescenta uma nota neste trecho, apresentada ao fim do texto, que julgamos
interessante reproduzir aqui: “Cena certamente impressionante. Eram por volta de cinquenta guerreiros
com o corpo inteiramente coberto de pintura preta, mistura de carvao pilado e de latex da arvore
operema axihi (ver Albert & Milliken, 2009, pp. 111-2), armados de arcos e flechas de mais de dois
metros de comprimento” (Kopenawa; Albert, 2015, p. 660).
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(13) Nao digo mentiras. Aconteceu com um dos rapazes de nossa antiga casa de Marakana. Para
mim, era um cunhado. Era mais velho do que eu. Ele ja era adulto quando eu ainda ndo passava
de um menino. Isso foi ha muito tempo (Kopenawa; Albert, 2015, p. 284).

Vejamos agora mais um excerto dotado dessas mesmas caracteristicas:

(14) O céu se move, é sempre instavel. O centro ainda esta firme, mas as beiradas ja estdo bastante
gastas, ficaram frageis. Ele se torce e balanga, com estalos aterrorizantes. Os pés que o
sustentam nos confins da terra tremem tanto que até os xapiri ficam apreensivos! Um deles,
porém, o espirito macaco-aranha, mostra ser de todos o mais corajoso. Vindo de muito longe,
ele é sempre o primeiro a segurar os pedacos do céu que se desgarram e a tentar reforga-lo.
Nao é um macaco da floresta, € um ser celeste, um espirito antigo e poderoso de maos muito
habilidosas (Kopenawa; Albert, 2015, p.196).

No excerto acima, notamos que, no que tange ao tema, o autor indigena relata,
por meio de sua narrativa, a perspectiva xamanica da fragilidade do céu e a sua
eventual queda. Conforme o discurso indigena, os xapiri, espiritos da floresta, séo
mantidos sob uma espécie de “casa” do xama; cada xama, no decorrer de sua vida e
na dedicacdo com a pratica dos ritos, adquire para sua casa xapiris responsaveis
pelas mais diversas fungbées. Em geral, eles sdo seres da floresta, principalmente
animais e insetos, embora ndo sejam apenas representagcdes no plano espiritual
desses animais. No caso, o espirito macaco-aranha € aquele que possui as
habilidades de locomogéao nas alturas tal qual o seu representante no mundo fisico o
tem.

Do ponto de vista linguistico, observamos que a construgdo do texto é
composta por periodos curtos, dotados de poucas oragdes, que é uma marca
constante em todo o texto de Kopenawa. No primeiro periodo do excerto, a segunda
oracgao, coordenada a primeira, se une a ela sem o recurso da conjung¢do. O periodo
seguinte, que da continuidade ao assunto, € independente do anterior.

Em nossa leitura, as sequéncias e justaposi¢cées de periodos compostos por
um numero reduzido de oracdes podem ser tomados como um indicio de que o
enunciador fala em uma lingua que nao é a sua original, ou que de que ha um esforgo
de sua parte para tratar de temas mais complexos, tais como a mudanca no clima, as
politicas publicas destinadas aos indigenas e aos confltos com invasores,
especialmente os garimpeiros, temas esses que demandam explica¢des (dai a grande
quantidade de frases para tratar desses temas). A esse respeito, compartilhamos as

palavras de Amossy:
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De fato, a ideia prévia que se faz do locutor e a imagem de si que ele constroi
em seu discurso nao podem ser totalmente singulares. Para serem
reconhecidas pelo auditério, para parecerem legitimas, € preciso que sejam
assumidas em uma doxa, isto €, que se indexem em representagoes
partihadas. E preciso que sejam relacionadas a modelos culturais
pregnantes, mesmo se se tratar de modelos contestatérios (Amossy, 2008, p.
125; o grifo é nosso).

Os trechos que destacamos da licao acima reforgcam a nossa hipétese: ainda
que o discurso do indigena surja como uma contestacdo dos parametros impostos
pelo discurso colonial, ha modelos culturais partilhados sobre esses povos que
continuam participando de suas condi¢gdes de producdo. Afinal, como nos ensina

Maingueneau:

Querendo ou néo, o escritor constroi uma apresentagéo de si através de seus
comportamentos verbais ou ndo verbais, que mostram o que é ser escritor,
de acordo com as representagdes coletivas, modelos estereotipados que
circulam numa época e num local determinados (Maingueneau, 2010, p. 147).

Essa indexacdo em modelos culturais, no caso em tela, pode ser verificada
também no projeto grafico das obras: tanto na arte das capas dos livros quanto em
suas ilustragdes, encontramos tragos de pinturas corporais (no caso das obras de
Krenak) e de elementos étnicos indigenas (em Kopenawa), como podemos observar

na ilustragdo apresentada a sequir:

Figura 7: Danga de apresentagao dos espiritos xamanicos xapiri.

L

Fonte: Kopenawa; Albert, 2015, p. 318).
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A ilustracdo acima se encontra na metade do livro de Kopenawa, quando se
interrompe a contagem das paginas para a apresentacdo de fotografias e de
ilustracdes produzidas durante o periodo em que autor e coautor elaboraram a obra,
além de outros momentos marcantes da vida de Kopenawa Yanomami. Como
podemos notar, a ilustragdo diz respeito a um ritual xamanico com a presenca de
espiritos ricamente pintados e adornados com penas. Os paramentos presentes na
ilustracdo representam metonimicamente a corporalidade indigena. Esse corpo
indigena é, entao, testemunha de sua enunciagao, corroborando sua posi¢ao prévia,
0 que garante ao discurso sua validade na condi¢do de discurso indigena legitimo.

Sobre o corpo como testemunha, Fontanille (2016) afirma:

Se um corpo é capaz de conservar, em nome da memoria figurativa, os tragos
e as marcas de suas interagdes com outros corpos, entdo pode-se levantar a
hip6tese de que todo sujeito da enunciagao, que s6 pode enunciar se for um
corpo-actante, esta, por principio, em condicdo de testemunhar suas
experiéncias. Seguindo-se esse raciocinio, e colocando-se na perspectiva da
praxis enunciativa, ndo ha jamais enuncia¢ao original, ou seja, ndo ha
enunciagdo que nao faga referéncia a outras enunciagbes; logo, ndo ha
jamais corpo enunciante sem historia e sem passado de enunciagdo, sem
memoria de interagbes anteriores e sem marcas passiveis de ser atualizadas
(Fontanille, 2016, p. 151).

Ainda a esse respeito, voltamos a mencionar a ocasido em que Ailton Krenak,
em um pulpito no Congresso Nacional brasileiro, durante o periodo de elaboragdo da
Constituicao Federal, discursou para parlamentares. Vestido de um terno branco para
cumprir com os protocolos de vestimenta da casa, ele conduz a sua fala enquanto
pinta seu rosto de preto com uma tinta obtida a partir do fruto de jenipapo. Assim,
ainda que seu corpo estivesse “embrulhado” sob os caracteres tipicos de um homem
branco, ele assume a postura de rompimento com o protocolo ao referenciar sua
cultura (bem como a de outros grupos indigenas), o que faz pintando seu rosto,

conforme imagem abaixo:
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Figura 8: Krenak na Constituinte

Fonte: Youtube5?

Ato considerado como um dos momentos mais marcantes da constituinte,
Krenak deu ao seu discurso, revestido de um tom de alerta e de reivindicagao, um
destaque que fez dele um dos nomes mais relevantes no interior dos debates sobre a
questao indigena no pais. Sua participagdo em publicagbes de cunho académico
(capitulos de livros), em palestras em universidades, em documentarios € em outros
recursos de midia revelam a proeminéncia de Krenak como “autor” de um conjunto de
textos relativos a questdo indigena. Para compreendermos melhor essa condigao,
recuperamos a seguinte licdo de Maingueneau sobre a questdo da autoralidade:

Para a analise do discurso, que, para além da oposigcao texto/contexto, se
esforgca em pensar a imbricagéo reciproca de textos e de lugares sociais, a
autoralidade deveria ser uma questéo central. Categoria hibrida, que implica
ao mesmo tempo o texto e o mundo do qual este texto participa, o autor &
uma instancia que enuncia (atribui-se-lhe um ethos e a responsabilidade de
alguns géneros de textos, em particular os prefacios), mas também certo
estatuto social, historicamente variavel (Maingueneau, 2010. p. 26).

Podemos, entdo, considerar que essa é, de fato, uma questao central para o
ethos, uma vez que o estatuto social de um individuo indigena associado a uma
producao textual anterior e reconhecida implica a figura que emerge desses textos.
Nesse sentido, consideramos, nos termos de Maingueneau (2010), que o caso dos
autores das obras que elencamos para a analise podem ser incluidos na instancia de

um autor-actor, se considerarmos esse conjunto de textos associados a eles.

52 Disponivel em: https://www.youtube.com/watch?v=TYICwI6HAKQ Acesso em: 07 set. 2022.
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Mais exatamente, Maingueneau (2010) atribui a autoralidade de um texto a trés
instancias. A primeira delas, que ele denomina de “autor-responsavel’, € a de “estatuto
historicamente variavel que responde por um texto” (Maingueneau, 2010, p. 30). Essa
dimensao esta relacionada a uma producao em sentido mais amplo, compreendendo
uma variedade bastante difusa da producgéao textual, como por exemplo alguém que
escreve uma receita de bolo ou um manual de instrugbes. Maingueneau ainda
contribui com os exemplos a de um chefe de servigco que envia correspondéncias a
seus subordinados (Maingueneau, 2010, p. 31).

A segunda dimenséo diz respeito a do “autor-ator” que, segundo Maingueneau
(2010, p. 30), é aquele “que, organizando sua existéncia em torno da atividade de
producdo de textos, deve gerir uma trajetoria, uma carreira”. Conforme pontua o
proprio autor, a produgao sistematica de textos nao significa que o autor-ator precise
dedicar sua vida a producgao literaria, como é o caso, no mesmo exemplo empregado
por Maingueneau, de um engenheiro que publica uma coletdnea de poesias. A
diferenca entre a primeira e a segunda dimensé&o diz respeito ao fato de que, na
primeira, o texto € produzido como uma ferramenta vinculada a necessidades
diversas, logo, a géneros discursivos diversos, enquanto que, na segunda, o texto
passa a ser o objeto central dessa producao.

Por fim, Maingueneau trata do autor-actor. Esse tipo de autoria, diferentemente
da dimenséo do ator-autor, ndo esta necessariamente relacionado a uma produgao
quantitativa de textos, mas, sim, a posi¢ao de destaque que algum ou alguns de seus
textos tém em relagdo ao universo da producéo literaria. As condicbes para que
determinado autor possa atingir o estatuto de “auctor” sdo assim descritas por

Maingueneau:

Basta que para isso se possa associa-los a uma “obra”, digamos, um Opus,
€ ndo a uma sequéncia contingente de textos dispersos. O Opus pode até ser
constituido por um Unico texto, mesmo que seu autor tenha produzido apenas
um, ou que sO um texto dele tenha chamado atencdo [...]. Para ser
plenamente autor, & preciso ser reconhecido, ter uma “imagem de autor”
(Maingueneau, 2010, p. 30-1)

Do nosso ponto de vista, a situagcdo descrita pode ser observada no caso dos
autores dos livros que compdem o0 nosso corpus analitico. De modo geral, toda a sua
producgao, inclusive os livros em analise, € utilizada ndo s6 em outras producgodes
académicas, como tambeém é divulgada nas midias sociais de pessoas que tratam de

questdes indigenas e se alinham aos seus posicionamentos politicos, indigenas ou
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nao. Assim, Kopenawa e Krenak, aos poucos, foram se destacando em um tipo de
producao textual ndo mais circunscrita aos pulpitos das instituicbes onde eram
convidados a falar. Seus livros estao, entédo, ligados a uma posi¢céo de proeminéncia
em seus “nichos”, o que Ihes auxilia a serem enderegados a um publico mais amplo,
no caso, a humanidade que necessita ser alertada sobre as consequéncias de uma
convivéncia predatoria para com a Terra.

Isto posto, como uma conclusédo parcial da analise, notamos que o sujeito
indigena, ao se inserir no campo das palavras escritas, faz emergir um ethos de um
sujeito multisciente, que emerge a partir de um ethos de xama. Esse ethos esta
relacionado, portanto, as condigdes que permitem ao discurso indigena alertar o
homem branco sobre os perigos que ameagam a humanidade como um todo, em
funcdo do modo como o homem branco se relaciona com a natureza. Assim, conforme
apresentado, o sujeito indigena (ethos do sujeito indigena), por conhecer (ethos do
multisciente) e respeitar a voz dos espiritos da floresta (ethos do xama), rompe com o
paradigma da estrita oralidade, evocando as multiplas vozes oriundas de sua
ancestralidade para que seu discurso de alerta possa ser ouvido pelo homem branco.
No proximo item, tratamos de explorar mais essa questao, analisando o ethos do

sujeito indigena alertando para o fim do mundo.

6.2 O ethos do indigena e o alerta para o fim do mundo

Nesta sec¢do, aprofundamos a analise do ethos do indigena, ja identificado na
secao anterior. Além dos aspectos ja tratados, vamos verificar que esse ethos se
funda no vinculo do sujeito indigena com a natureza, o que Ihe permite/autoriza a
enunciar sobre os temas de que trata, favorecendo a emergéncia de outras imagens,
como a de especialista e a do presciente. Mais exatamente, o ethos do presciente que
faz um alerta sobre uma situacdo de um perigo iminente, & perceptivel no interior de
uma cena cujo sujeito enunciador (o indigena) se apresenta na condig&o de tradutor
de um discurso que seria da propria Terra.

Nesses termos, diferentemente do que se apresenta nos discursos religiosos
ocidentais que se referem ao “fim do mundo”, conforme vamos apresentar, o discurso

indigena associa a previsédo da extingdo da humanidade ao comportamento destrutivo
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do homem branco em relagdo a natureza tomada em sua complexidade (outros
humanos, e também animais, plantas, relevo, etc.), e anuncia a possibilidade de se
reverter esse quadro de calamidade iminente desde que o homem branco mude de

atitude, com atencado ao que as “vozes” emitidas pela natureza dizem.

6.2.1 “Traduzir” a lingua da Terra

Para darmos continuidade a analise do ethos do indigena, tratamos de
compreender o(s) sentido(s) atribuidos a palavra “terra” no discurso indigena, dados
os varios sentidos a que esta associada.

Conforme mencionamos em outros pontos desta pesquisa, desde o inicio de
nossas investigagbes, notamos que um dos temas mais recorrentes no discurso
(oriundo) dos povos indigenas é o da relagao desses povos com a terra. Entre outras
coisas, isso se traduz nas reivindicagdes desses povos para com seus direitos de
origem nos territérios remanescentes. Mas ha varias outras reivindicagdes, como a
autodeterminag&o dos povos, o direito a cultura e os direitos e garantias fundamentais,
questdes que também sao evocadas quando a tematica territorial esta em foco.

De fato, tanto nos textos que compdem nosso corpus de analise como naqueles
que foram analisados preliminarmente, essa € uma tematica que assume uma posi¢ao
privilegiada no discurso indigena. Conforme nosso contato com esse discurso
aumentou, percebemos que o sentido da palavra “terra” com “t” minusculo ora diverge,
ora se confunde com a grafia de “Terra” em maiusculo; dai nasceu a percepgéo de
que a reivindicagdo pela preservagao dos territérios indigenas, no discurso em
analise, € uma reivindicacdo que é feita no interior de uma outra, que é relativa a
necessidade de se preservar nao so o territério indigena em disputa, mas toda a vida
do planeta, o que é entendido de um modo complexo, que envolve todos os seres
vivos € 0 meio ambiente ao seu redor. Desse modo, podemos dizer que, no discurso
indigena, os itens lexicais “terra”, “natureza”, “planeta" e “vida” funcionam deslizando

entre si®3.

33 Trata-se do que em AD se chama de efeito metaférico: metafora € uma palavra por outra, e € assim
que as palavras significam, que se reveste de sentidos; assim, os sentidos se constituem nessas
transferéncias.
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No que diz respeito especificamente a questdo do alerta sobre a iminéncia do
fim do mundo, observamos que o discurso indigena, ora se configura como uma
atribuicdo de responsabilidades (0 homem branco esta destruindo a natureza o que
vai levar a extingao de sua existéncia), ora como um sistema de condutas considerado
adequado (exposi¢gdo do modo de vida do indigena, que vive em harmonia com a
natureza).

Além disso, para que esse alerta possa ser considerado além das fronteiras
tradicionais desses grupos, o enunciador indigena legitima seu discurso recuperando,
eventualmente, algumas “referéncias” importantes para a cultura do homem branco®
que estdo alinhadas as seu discurso (como é o caso dos ativistas ambientais, o
discurso da ecologia etc.) conforme podemos verificar no excerto abaixo, retirado de
A queda do céu:, em que o sujeito enunciador afirma ter aprendido com “as palavras
de Chico Mendes”:

(15) Minhas ideias sobre a floresta continuaram caminhando, até eu ouvir, bem mais tarde, as
palavras de Chico Mendes. Foi assim que eu aprendi a conhecer as palavras dos brancos sobre
0 que chamam de natureza. Meu pensamento tornou-se mais claro e mais elevado. Ele se
ampliou. Entendi que ndo bastava proteger apenas o lugarzinho onde moramos. Por isso decidi
falar para defender toda a floresta, inclusive a que os humanos néo habitam e até as terras dos
brancos, muito longe de nés. Tudo isso, em nossa lingua, € urihi a pree - a grande terra-floresta.
Acho que é o que os brancos chamam de mundo inteiro (Kopenawa; Albert, 2015, p. 482).

No excerto acima, observamos que as preocupac¢des do sujeito enunciador ndo
se restringem ao perimetro das comunidades indigenas (“lugarzinho onde moramos"),
mas se estendem a vida fora desses lugares, como nas grandes cidades (“até as
terras dos brancos, muito longe de no6s”), o que diz respeito a todo o planeta (“acho
qgue é o que os brancos chamam de mundo inteiro”). Nos préximos excertos, podemos

observar um alinhamento do discurso indigena com o discurso cientifico:

(16) Acontece que a mudanga do clima no planeta ndo deixa ninguém de fora, entdo, mesmo que
tardiamente, estd sendo despertada uma consciéncia de que o0s povos originarios, em
diferentes lugares do mundo, ainda guardam vivéncias que podem ser compartilhadas - eles
também estdo ameagados. O que nos resta é viver as experiéncias, tanto a do desastre quanto
a do siléncio. As vezes nés até queremos viver a experiéncia do siléncio, mas ndo a do
desastre, pois € muito dolorosa (Krenak, 2020, p. 116).

3% Podemos considerar esse aspecto como mais um indicio do movimento pendular que notamos no
funcionamento do discurso indigena, que ora se aproxima ora se afasta do discurso do homem branco.
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(17) As folhas e as flores das arvores caem e se amontoam no solo sem parar. E isso que da a
floresta seu cheiro e seu valor de fertilidade. Mas esse perfume desaparece assim que a terra
ressecada volta a esconder os igarapés em suas profundezas. Assim é. Quando as grandes
arvores da floresta, como as sumaumas wari mahi e as castanheiras hawari hi, sdo cortadas,
a terra ao seu redor fica dura e ardente. Sao elas que atraem a dgua da chuva e a guardam
no chao (Kopenawa; Albert, 2015, p. 471; o grifo é nosso).

No excerto (16) acima elencado, retirado do texto de Krenak, ha uma mencéao
direta as mudancas climaticas e a desastrosa ameaca coletiva a humanidade que
esses fendmenos representam. O excerto de Kopenawa, por sua vez, expde a
percepcao do indigena quanto aos fendmenos da floresta, como o “valor de fertilidade”
que é associado ao humus produzido com a decomposi¢cado das folhas e flores que
caem no solo da floresta. Além disso, no trecho grifado notamos como o discurso
indigena esta alinhado a uma teoria cientifica (conforme aponta, inclusive, uma
anotacado de fim de texto de Albert, que menciona Pearce, 2009) que revela a
importancia das florestas tropicais para o bombeamento de agua em forma de vapor
para a atmosfera. No mesmo sentido, podemos mencionar o proprio titulo da
publicacao, “A queda do céu’, relativo a “buracos e rachaduras”, o que se alinha ao
discurso cientifico sobre os buracos na camada de Ozénio.

Nessa aproximagao aos discursos/praticas do homem branco, notamos que um
item lexical presente no discurso indigena é “ecologia”, termo comumente associado
ao discurso sobre aquecimento global e sobre a poluicdo do planeta. A mencgéao a
ecologia surge, de fato, como uma novidade no que concerne ao repertorio lexical,
mas é incorporada como sendo algo de novo apenas no plano linguistico, pois diz
respeito a um valor proprio aos indigenas, que se refere aos seus habitos.

Tratando de questdes relativas aos diversos planos do discurso, inclusive o
lexical, Maingueneau ([1984] 2008b) descarta a possibilidade de os discursos serem
dotados de um vocabulario que lhes seja exclusivo. Para o autor, “o0 mais frequente é
que haja exploragdes semanticas contraditorias das mesmas unidades lexicais pelos
diversos discursos” (Maingueneau, 2008b, p. 80). No entanto, o autor observa que os
enunciadores podem recorrer a um determinado conjunto de palavras que sao
indefinidamente repetidas no interior de determinados discursos como forma de
marcar a sua adesdo a uma certa identidade discursiva. Nas palavras de

Maingueneau:
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[...] além do seu estrito valor semantico, as unidades lexicais tendem a
adquirir o estatuto de signos de pertencimento. Entre varios termos a priori
equivalentes, os enunciadores serdo levados a utilizar aqueles que marcam
sua posi¢ao no campo discursivo (Maingueneau, 2008b, p. 80).

Nesse sentido, podemos dizer que o discurso indigena se utiliza da palavra
ecologia para evidenciar a sua aproximagao aos interesses desse campo, o que lhes
confere o estatuto de protetores do meio ambiente. Além do sufixo de origem grega
logos, que significa “estudo”, “conhecimento”, a palavra ecologia também é composta
por outro vocabulo grego - oikos - que significa “casa”. Embora a analise etimoldgica
da palavra ndo seja pautada expressamente no discurso indigena, ndo podemos
deixar de notar que essa mengéao aos estudos sobre a natureza corrobora, justamente,
com um dos sentidos em que o discurso indigena emprega o termo “Terra”, isto &,
como “a casa da humanidade”.

Ainda a respeito da presenga do termo ecologia no discurso indigena,
observamos que tanto Kopenawa quanto Krenak ja eram figuras proeminentes das
causas indigenas quando da mencionada popularidade da Ecologia, como uma area
da ciéncia, nas décadas finais do século XX, de modo que o termo cristalizou em seus

discursos, conforme podemos verificar por meio do préximo excerto:

(18) A ecologia nasceu da preocupagao com o fato de que o que buscamos na natureza é finito,
mas o nosso desejo ¢é infinito e, se 0 nosso desejo ndo tem limite, entdo vamos comer este
planeta todo (Krenak, 2020, p. 97).

Isso posto, observamos outro aspecto importante do funcionamento do
discurso analisado: o de que esse discurso ecoa o discurso da propria natureza,
entendida como uma entidade dotada de voz, fonte da mensagem que precisa
urgentemente ser ouvida pelo homem branco, conforme podemos notar no excerto

abaixo, retirado do livro de Krenak:

(19) [...] nos ultimos cinco, seis anos, com o agravamento da crise climatica, com o planeta
fervendo, esses negacionistas comegaram a declinar de sua posi¢do cética e querer entender
a teoria de Gaia. Deixo isso para os incrédulos. Quem ja ouvia a voz das montanhas, dos
rios e das florestas nao precisa de uma teoria sobre isso: toda teoria € um esforgo de
explicar para cabecas-duras a realidade que eles ndo enxergam (Krenak, 2020, p. 20; grifo
Nosso).

Nesse excerto, observamos que o sujeito enunciador se refere a voz da

natureza (“a voz das montanhas, dos rios e das florestas”), e menciona a teoria de
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Gaia®®. Nessa teoria, entretanto, a terra ndo é dotada de consciéncia, mas mais
voltada a ideia de um sistema que se autorregula. Essa mencgéo da teoria de Gaia
pode ser tomada como uma tentativa feita pelo enunciador de se aproximar de seu
interlocutor, haja vista que se trata de uma referéncia propria a cultura do homem
branco, na qual as referéncias greco-romanas sao constantes.

No discurso indigena, a ideia de que a natureza (ou “o planeta, ou “a terra”) fala
emerge especialmente quando esse objeto de discurso € personificado por meio de
formas distintas, conforme podemos conferir nos préximos excertos. Assim, em (20),
o discurso indigena apresenta o planeta como a fonte do discurso relatado em estilo
direto que vem aspeado; em (21), afirma que a tese de que “a terra € mae” nao deve

ser tomada como uma mera figura de linguagem (“nédo € poesia”). Vejamos:

(20) O planeta esta nos dizendo: “Vocés piraram, se esqueceram quem sao e agora estao perdidos
achando que conquistaram algo com os brinquedos de vocés”. Pois a verdade é que tudo o
que a técnica nos deu foram brinquedos (Krenak, 2020, p. 59).

(21) Eu sempre olhei essas grandes cidades do mundo como um implante sobre o corpo da Terra.
Como se, nao satisfeitos com a beleza dela, pudéssemos fazé-la diferente do que ela é. A
gente deveria diminuir a investida sobre seu corpo e respeitar sua integridade. Quando os
indios falam: “A Terra é nossa mae”, os outros dizem: “Eles s&o tdo poéticos, que imagem mais
bonita!”. Isso ndo é poesia, € a nossa vida. Estamos colados no corpo da Terra, quando alguém
a fura, machuca ou arranha, desorganiza o nosso mundo (Krenak, 2020, p. 114).

A personificagdo da natureza também esta presente no discurso de Kopenawa,
embora para o Yanomami, o “mundo” (a totalidade) é frequentemente associado ao
recorte local que é representado pela floresta, visto que € a Amazobnia a fonte
originaria da sua cosmovisdo. Assim, todas as questdes tematizadas, desde a criagéo
do mundo até a responsabilidade de se evitar a referida queda do céu, tém como foco
a floresta, que assume o sentido de corpo universal da vida e da religiosidade,
podendo ser interpretada como o todo. Vejamos a seguir mais alguns excertos a esse

respeito, agora retirados d’A queda do Céu:

%3 Na mitologia grega, Gaia € o nome de uma entidade conhecida mais popularmente como a “méae-
terra”. O antropdlogo Bruno Latour explica que “[...] Gaia, Gé, Terra, ndo € uma deusa propriamente
dita, mas uma forga que antecede os deuses” (Latour, 2020, p. 136) e que ela “desempenha um papel
de uma poténcia ao mesmo tempo aterrorizante e de bons conselhos” (Latour, 2020, p. 139). A figura
de Gaia &, portanto, controversa, pois pode ser considerada como uma “mae”, em seu aspecto criador
e mantenedor, ao mesmo tempo que é dotada de um carater violento, cadtico e até mesmo vingativo.



132

(22) A floresta € de Omama, e por isso tem um sopro de vida muito longo, que chamamos urihi
wixia. E a sua respiragdo. O sopro dos humanos, ao contrario, € muito breve. Vivemos pouco
tempo e morremos depressa. Ja a floresta, se nao for destruida sem razdo, ndo morre nunca.
Nao é como o corpo dos humanos. Ela ndo apodrece para depois desaparecer. Sempre se
renova. E gracas a sua respiragdo que as plantas que nos alimentam podem crescer. Ento,
quando estamos doentes, as vezes tomamos seu sopro de vida emprestado, para que nos
sustente e nos cure. E 0 que os xamas fazem. A floresta respira, mas os brancos nio
percebem. Nao acham que ela esteja viva. No entanto, basta olhar para a suas arvores, com
as folhas sempre brilhantes. Se ela ndo respirasse, estariam secas (Kopenawa; Albert, 2015,
p. 472; os grifos sd0 nossos).

(23) Dizem [os brancos] a si mesmos que ela [a floresta] cresceu sozinha e que cobre o solo a toa.
Com certeza devem pensar que esta morta. Mas ndo é verdade. [...] A floresta esta viva, e é
dai que vem sua beleza. [...] Se a floresta estivesse morta, nés também estariamos, tanto
quanto ela! Ao contrario, esta bem viva. Os brancos talvez ndo ougam seus lamentos, mas
ela sente dor, como os humanos. Suas grandes arvores gemem quando caem e ela chora
de sofrimento quando é queimada (Kopenawa; Albert, 2015, p. 468; os grifos s&o nossos).

Ainda que o sujeito enunciador diferencie o corpo humano do “corpo” da
floresta, ao atribuir a este a capacidade de se renovar, ele menciona que a floresta
também respira, sente dor e chora. Do nosso ponto de vista, a personificacdo da
floresta® no discurso indigena, além Ihe outorgar um corpo que enuncia, pode ser
considerada também como mais uma faceta do perspectivismo® proprio a
cosmovisao indigena, que toma todos os elementos da natureza como seres sociais
com atribuicbes especificas, além de ser mais uma voz que faz coro a polifonia
ancestral.

No discurso indigena, a personificagdo da natureza assume facetas variadas;
assim, ndo diz respeito exclusivamente a uma referéncia a sua totalidade (como “o
planeta”), pois varios de seus elementos (montanhas, rios, serras, florestas) podem
ser referidos nesse processo, que pode se configurar, inclusive, pelo estabelecimento
de relagbes de parentesco entre os humanos e os elementos naturais (ou apenas

entre eles), como podemos notar, no excerto abaixo, extraido da obra de Krenak:

(24) Essa humanidade que ndo reconhece que aquele rio que estd em coma é também o nosso
avdé, que a montanha explorada em algum lugar da Africa ou da América do Sul®® e
transformada em mercadoria em algum outro lugar é também o avé, a avd, a mae, o irmao de
alguma constelagido de seres que querem continuar partilhando a vida nesta casa comum
que chamamos Terra (Krenak, 2019, p. 47-48; os grifos sd0 nossos).

S5A personificagdo da floresta, no discurso indigena, se difere dos casos de empregos metaféricos. Por
exemplo, € comum, nas referéncias a Amazobnia, que a sua mengao seja feita por meio da expressao
metaférica “pulmao do mundo”.

>TVide capitulo 5.

8 Destacamos a mengao ao continente africano e a parte sul do continente americano, lugares onde o
colonialismo se manifestou na sua expressao mais dura, especialmente no que diz respeito aos povos
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Vejamos outro excerto da mesma fonte, no qual também ha personificagéo da

natureza:

(25) Tem uma montanha rochosa na regido onde o rio Doce foi atingido pela lama da mineragéo. A
aldeia Krenak fica na margem esquerda do rio, na direita tem uma serra. Aprendi que aquela
serra tem nome, Takukrak, e personalidade. De manha cedo, de la do terreiro da aldeia, as
pessoas olham para ela e sabem se o dia vai ser bom ou se é melhor ficar quieto. Quando ela
estd com uma cara tipo “nado estou para conversa hoje”, as pessoas ja ficam atentas.
Quando ela amanhece espléndida, bonita, com nuvens claras sobrevoando sua cabeca, toda
enfeitada, o pessoal fala: “Pode fazer festa, dancgar, pescar, pode fazer o que quiser” (Krenak,
2019, p. 17-18; os grifos sd0 nossos).

No excerto acima, o sujeito enunciador explica como o aspecto da montanha
que faz parte do ambiente em que habita € capaz de indicar se o dia sera ou n&o apto
as atividades desenvolvidas pelo grupo. Embora ndo seja um fato incomum
(especialmente em comunidades afastadas dos grandes centros) o de se prever o
clima ou as chuvas de acordo com o aspecto do céu ou do comportamento de alguns
animais, podemos notar que o discurso indigena ndo apenas “interpreta” o que diz a
natureza, mas a personifica: no excerto, ha mengéao a aspectos corpéreos da natureza
(“cara” e “cabega”) e também a seu estado psicologico (“ndo estou para conversa
hoje”).

Uma outra ideia recorrente no discurso indigena relativa ao discurso da
natureza € a de que ele escapa a percepgdao do homem branco (“os brancos talvez
nao ougam seus lamentos”). Mais exatamente, segundo o discurso indigena, o
homem branco ndo s6 ndo consegue ouvir 0 que a natureza diz, como também nao é
sensivel a ela (“essa humanidade que ndo reconhece que aquele rio que esta em
coma € também o nosso av®”), e desconhece as suas particularidades (“a floresta
respira, mas os brancos nao percebem”; “ndo acham que ela esteja viva”), o que
reforgca também nossa hipotese do ethos multisciente do indigena, que rivaliza com a
falta de consciéncia do homem branco. Por outro lado, o sujeito enunciador do
discurso em analise projeta de si (e dos seus semelhantes) a imagem de um
conhecedor auténtico dessas particularidades, as quais se revela sensivel, conforme

podemos notar no proximo excerto, em que ha mais uma mengao a palavra ecologia:

nativos. Nesses lugares, ainda existe um numero consideravel de comunidades originarias que ainda
mantém cosmovisdes nas quais o0 meio que habitam ocupa uma posigao relevante.
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(26)Nossos antepassados nunca tiveram a ideia de desmatar a floresta ou escavar a terra de
modo desmedido. S6 achavam que era bonita, € que devia permanecer assim para sempre.
As palavras da ecologia, para eles, eram achar que Omama tinha criado a floresta para os
humanos viverem nela sem maltrata-la. E s6. Somos habitantes da floresta. Nascemos no
centro da ecologia e la crescemos. Ouvimos sua voz desde sempre, pois € a dos xapiri, que
descem de suas serras e morros. E por isso que quando essas novas palavras dos brancos
chegaram até nés, nés as entendemos imediatamente. Expliquei-as aos meus parentes e eles
pensaram: "Haixopé! Muito bem! Os brancos chamam essas coisas de ecologia! Nos falamos
de urihi a, a terra-floresta, e também dos xapiri, pois sem eles, sem ecologia, a terra esquenta
e permite que epidemias e seres maléficos se aproximem de nés!" (Kopenawa; Albert, 2015, p.
480; os grifos sd0 nossos).

Conforme podemos inferir do excerto, os indigenas ndao s6 conhecem o
discurso da natureza (“ouvimos sua voz desde sempre”) como também sao sensiveis
a ela (“nunca tiveram a ideia de desmatar a floresta ou escavar a terra de modo
desmedido”; “para os humanos viverem nela sem maltrata-la”) e as suas
particularidades (“s6 achavam que era bonita”). Ainda de acordo com o excerto, como
os indigenas s&o habitantes da floresta, as “novas palavras” dos brancos sobre a
ecologia sdo para eles um discurso ja conhecido (“ouvimos sua voz desde sempre”),
0 que esta vinculado ao seu modo de vida (“hascemos no centro da ecologia e la
crescemos”) e que segue os preceitos de sua cosmovisao (“é a [voz] dos xapiri, que
descem de suas serras e morros”). No caso da cosmovisdo Yanomami, os espiritos
xapiri séo representagdes imagéticas e de poder de elementos da natureza,
associados aos habitos desse grupo, conforme podemos verificar por meio do préximo

excerto:

(27) Ai os xapiri ficam empenhados em curar as doengas. Os espiritos cutia, cutiara e paca
arrancam o mal fincado nas imagens dos humanos por seres maléficos. Os espiritos dos
tucaninhos aroaroma koxi o picotam e os dos passaros kusara si o despedagam. Os espiritos
dos girinos e dos sapos yoyo o resfriam em suas bocas. Os espiritos das mulheres das aguas
dangam enquanto embalam as criangas com febre e as banham com suas méos delicadas,
antes de os espiritos da noite as colocarem ao abrigo, na escuridao. [...] Entdo, todos os seus
espiritos voltam para o peito do céu com seus espelhos, levando consigo todos os magnificos
cantos dos quais tém tanto ciume (Kopenawa; Albert, 2015, p. 177).

Em todo o texto de Kopenawa ha varias mencgdes as suas experiéncias com os
xapiri, oriundas principalmente dos rituais xamanicos que envolvem o consumo do pé
yakoana. Conforme dito, o xamanismo € tido como uma pratica religiosa na qual a
figura do xamé é a interlocutora entre o mundo fisico e o espiritual. Embora nao
“assine” seu discurso como sendo de um xama, assim como o faz Kopenawa, Krenak
também se refere a uma “voz” advinda de elementos da natureza, o que reforga sua

condicdo de conhecedor da voz da natureza.
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Diante de todos os aspectos mencionados nesta secdo de nossa analise,
podemos dizer que o sujeito enunciador do discurso indigena projeta o ethos de um
auténtico especialista na natureza e nas suas particularidades, o que lhe permite ser
o intérprete de seu discurso e, nessa condicdo, pode transmiti-lo para 0 homem

branco.

6.2.2 O fim do mundo e o ethos ancestral

Conforme ja apresentamos, o discurso indigena se anuncia como o porta-voz
do preludio de uma realidade cadtica, negada por uma parcela da populagéo, de
acordo com a qual o Planeta Terra (isto €, toda a vida que existe no planeta) estda em
risco®®. Além disso, ainda de acordo com os resultados ja alcangados, o sujeito
enunciador indigena valida seu discurso projetando imagens que Ihe conferem a
condigdo de ser um enunciador realmente autorizado para tanto. Nesse sentido,
destacam-se seus ethos de xama e o de intérprete do discurso da natureza. Esse
ultimo ethos, como ressaltamos no ultimo item, esta particularmente ligado ao seu
modo de vida, que o coloca desde sempre como um sujeito intrinsecamente ligado a
natureza (“Nascemos no centro da ecologia e la crescemos”).

No entanto, ndo se pode dizer que o discurso indigena tenha sua validagao
fundamentada apenas por um dos habitos de sua cultura, ou melhor, essa validagao
nao se sustenta apenas pelo fato de que grupos de povos originarios ainda vivem na
floresta. Assim, o ativismo indigena n&o esta atrelado tdo somente aos individuos que
estdo na floresta, embora alguns de seus principais representantes reivindicam em
seu discurso o direito de protecédo e de permanéncia em seu territério, como € o caso
de Davi Kopenawa. No caso, para além de uma associagao direta e imediata com a
floresta, ha outro aspecto importante da condi¢gado do indigena que |lhe reforga o lugar
de fala em seu discurso, isto €, seu forte vinculo a sua ancestralidade. Em nossa

analise, estamos empregando esse termo para nos referirmos tanto as retomadas do

% Conforme o préprio Ailton Krenak relata ao mencionar o “antropoceno”, ndo é a primeira vez que o
planeta passa por extingdes em massa de seres vivos. No entanto, € a primeira vez que essa extingao
€ engendrada pelo comportamento de uma espécie: o homo sapiens. Nesse sentido, mais do que a
ameaca a vida no planeta, o ser humano esta sendo capaz de colocar a vida da propria espécie em
risco.
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discurso de seus antepassados®®, quanto as referéncias a qualquer elemento ou
aspecto da memoaria coletiva dos povos indigenas (referéncia a elementos de sua
cultura que sdo, consequentemente, valorizados). Vejamos alguns excertos a esse

respeito:

(28) As diferentes narrativas indigenas sobre a origem da vida e nossa transformagéo aqui na Terra
sao memoérias de quando éramos, por exemplo, peixes. Porque tem gente que era peixe, tem
gente que era arvore antes de se imaginar humano. Todos nds ja fomos alguma outra coisa
antes de sermos pessoas - essa mensagem atravessa narrativas de nossos parentes Ainu, que
vivem no norte do Japao e na Russia, dos Guarani, dos Yanomami, dos parentes que vivem
no Canada e nos Estados Unidos. Quem sabe até os mesopotamios (sic), aquela gente muito
antiga, tivessem histdrias dessa natureza? Os amerindios e todos os povos que tém memoaria
ancestral carregam lembrangas de antes de serem configurados como humanos (Krenak, 2020,
p. 51-52).

(29) Suspender o céu é ampliar os horizontes de todos, ndo s6 dos humanos. Trata-se de uma
memoria, uma herancga cultural do tempo em que nossos ancestrais estavam tdo harmonizados
com o ritmo da natureza que so6 precisavam trabalhar algumas horas do dia para proverem tudo
que era preciso para viver (Krenak, 2020, p. 46).

No excerto (28), o sujeito enunciador faz referéncia a povos originarios de
lugares distintos que também possuem uma meméria ancestral. Além disso, alude as
narrativas que entendem a humanidade como um conjunto de seres que sucede a
outros (como o peixe, mencionado diretamente). Essas narrativas podem ser
consideradas a partir de alguns aspectos que estéo relacionados ao funcionamento
do discurso indigena como um todo:

(i) o afastamento da narrativa religiosa da tradi¢cao judaico-crista, cujo discurso
remete a um antropocentrismo, ou seja, a crenga de que o ser humano € o centro de
tudo; na cosmovisao indigena, por sua vez, tudo o que esta relacionado a natureza
(todos os seres vivos, o relevo e seus elementos, os fendmenos naturais) tém igual
importancia;

(i) a aproximacéo, ainda que indireta, ao discurso cientifico de acordo com a
qual os organismos vivos descendem de outros, produtos de um processo de
transformacao, o que combate a ideia de que a origem do ser humano seja edénica,
embora a narrativa do excerto esteja mais préxima do totemismo;

(iii) a consideragao de que a memdria ancestral é algo intrinseco aos povos

ditos originarios, o que propde implicitamente que o etnocentrismo europeu € uma

% Em AD, a associagao entre um discurso e formulagdes anteriores é tratada nos termos de uma
memoria discursiva, conceito que remete as formulagdes que repetem, recusam e transformam outras
formulacoes.
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tentativa de desconectar os individuos dessa ancestralidade, diluindo a meméaria e
gerando o desconhecimento de questbes mais profundas, como a inter-relagéo que a
vida tem com o planeta como um todo.

Ja no excerto (29), o sujeito enunciador faz uma discreta referéncia a
suspensao do céu, foco da obra de Kopenawa e elemento presente em algumas
culturas amerindias. Além disso, considera que é na relacdo com a natureza que os
povos indigenas s&o capazes de trazer harmonia ao mundo. Para referendar seu
argumento, relembra o modo de vida de seus ancestrais, que viviam em plena
harmonia com a natureza, rejeitando o0 modo de vida da cultura ocidental, no qual ha
uma exploracao excessiva dos recursos naturais. Assim, sua ancestralidade endossa
o0 modo de viver tomado como conduta a ser seguida para evitar a queda do céu.

Ainda quanto a questdo da ancestralidade, notamos que, nos dois ultimos
excertos citados, as referéncias temporais (“tempo em que nossos ancestrais estavam
tdo harmonizados com o ritmo da natureza”; “de quando éramos, por exemplo,
peixes”, “de antes de serem configurados como humanos”) dizem respeito justamente
a uma cronografia fundadora (cf. Maingueneau, 1989): trata-se de uma coordenada
temporal que participa do processo de legitimagao do discurso. Nesse caso, notamos
que essa legitimagao se da pelo resgate de um tempo em que humanos e natureza
se aproximam ao maximo (“harmonizados com o ritmo da natureza”, chegando
mesmo a confundir-se (“éramos peixe").

Assim, ao referendar a ancestralidade, notamos que discurso indigena se
reveste de um ethos ancestral, que reforga a ideia de que os povos originarios detém
o verdadeiro conhecimento sobre a natureza, ainda que o sujeito enunciador indigena
em questdo ndo seja necessariamente “aldeado”. Nessa condigdo, o discurso
indigena pode apontar as incoeréncias e inconsisténcias das praticas, inclusive
discursivas, do homem branco. Além disso, ha, sobretudo, a implicacido de que a
“verdadeira” memoria seja produzida a partir da ancestralidade, concebida pelos
saberes enciclopédicos perpassados, no interior das culturas, pelas geragdes que se
comunicam pela lingua falada. A esse respeito, observamos que, segundo o discurso

indigena, os sonhos®! desempenham um papel importante nesse processo.

ol A relagdo que grupos de povos originarios, em especial o de matriz religiosa xamanica, possuem
com o universo dos sonhos oferece materiais suficientes para que um trabalho monografico apenas
levando em conta esse tema pudesse ser concebido. Para nosso trabalho, e mengao a esta questao
se da de maneira breve tdo somente pelo fato de que nos é suficiente adentrar na questao pela hipotese
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A fim de compreendermos melhor essa questao, vejamos o que Kaka Wera

Jecupé®?, outro autor indigena, afirma sobre os sonhos:

O sonho é o momento sagrado em que o espirito esta livre e em que ele
realiza varias tarefas: purifica o corpo fisico, sua moradia; viaja até a morada
ancestral; muitas vezes, voa pela aldeia; e, algumas vezes, através de
Wahutedew’a, o espirito do tempo vai até as margens do futuro e caminha
pelas trilhas do passado (Jecupé, 2021, p. 59).

As linguas indigenas, conforme ja mencionado nesta pesquisa, ndo possuem
registro escrito em suas tradi¢gdes originais. Para o discurso indigena, o subconsciente
se torna, entdo, um registro cuja solidez é tdo ou mais importante do que os registros

escritos. Nesse esteio, vejamos alguns excertos:

(30) O tipo de sonho a que me refiro € uma institui¢édo [...] onde as pessoas aprendem diferentes
linguagens, se apropriam de recursos para dar conta de si e do seu entorno (Krenak, 2020, p.
34).

(31) Até que eu passei a ter os mesmos sonhos premonitorios ao olhar as estradas, os tratores e
as motosserras chegando [...]. Passei a ouvir os rios falando, ora com raiva, ora ofendidos. N6s
acabamos nos constituindo como um terminal nervoso do que chamam de natureza (Krenak,
2020, p. 36).

No excerto (30), o sonho é apresentado como uma instituigdo que percebe o
mundo ao redor. No tratamento dessa questio, no livro de Krenak, ha referéncias ao
trabalho do neurocientista Sidarta Ribeiro que trata da importancia dos sonhos na
construcdo da memdria do ser humano. Para o autor, o sonho ndo é apenas uma
forma de se condensar os conhecimentos que ja existem, mas sim de
verdadeiramente criar novas possibilidades de conhecimento. Essas ideias
coadunam, de uma certa forma, com a cosmovisdo xamanica, de acordo com a qual
0 subconsciente entra em contato com as entidades espirituais para obter o
conhecimento.

De fato, no excerto (31), notamos que, de acordo com o discurso indigena, o
sonhos sdo dotados de um carater de revelacdo, sdo uma forma de alcancar
conhecimento sobre o discurso da natureza (“rios falando”), algando o sujeito indigena

a condicao de “terminal nervoso” da natureza, o que, do nosso ponto de vista, ndo

na qual apresentamos: a de que a memoria ancestral esta diretamente ligada com o discurso que
analisamos e o0 sonho é um dos elementos que fazem vir a tona essa memoria.

62 Embora nao haja nenhum texto desse autor no corpus analitico deste trabalho, seu discurso faz parte
do corpus maior que serve de base para a reflexao que aqui apresentamos.



139

deixa de ser uma condigado paratépica, ndo s6 por ser algo distinto da condicéo do
homem branco, que ndo é capaz de ouvir a voz da natureza, mas também por ser
uma condicdo de carater metafisico, conforme podemos inferir dos seguintes

excertos:

(32) Quando os brancos estudam, cravam seu olhar em velhos desenhos de palavras. Depois
relatam o seu conteudo uns aos outros. Nao véem nem ouvem eles mesmos as imagens dos
seres do primeiro tempo, por isso ndo podem conhecé-las de fato. Nés, ao contrario, sem
canetas nem peles de papel, viramos fantasma com a yakoana para ir muito longe, contemplar
a imagem dos seres do tempo do sonho (Kopenawa; Albert, 2020, p. 459; o grifo € nosso).

(33) Voamos em sonho, para muito longe de nossa casa e de nossa terra, pelos caminhos de luz
dos xapiri. [...] O dia dos espiritos € nossa noite, & por isso que eles se apossam de nés
durante o sono, sem sabermos. E esse, como eu disse, nosso modo de estudar. Nés, xamés,
possuimos dentro de nés o valor de sonho dos espiritos. Sdo eles que nos permitem
sonhar tao longe. [...] Sempre estamos prontos para sonhar (Kopenawa; Albert, p. 462; os grifos
S80 NOSSO0S).

Além disso, do nosso ponto de vista, ao tomar a natureza como a verdadeira
fonte de suas reivindicagdes, o discurso indigena assume uma certa vantagem em
relagdo ao discurso cientifico no que diz respeito as questdes relacionadas a
preservagao do planeta (as mudangas climaticas, a poluicdo e a extingdo gradativa
dos seres vivos). Afinal, seja ao resgatar a sua memdaria ancestral, seja ao ouvir o que
a natureza mesma lhes diz, direta ou indiretamente (sonhos, xapiri), os indigenas se
apresentam, em seu discurso, como aqueles que estao aptos a transmitir aos homens
brancos o recado da natureza, que estaria, desse modo, inacessivel ao homem
branco (dadas as praticas, o seu modo de viver, 0os seus valores, a sua “religiao” etc.).

Assim, podemos dizer que o ethos de aviso néo diz respeito a um pedido de
ajuda a causa indigena em si, mas diz respeito a um chamado do proprio planeta (a
“Terra”), em toda a sua complexidade. Para ilustrarmos o modo como o discurso
indigena concebe a natureza de um modo complexo, apresentamos 0s seguintes

excertos:
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(34) Omama tem sido, desde o primeiro tempo, o centro das palavras que os brancos chamam de
ecologia. E verdade! Muito antes de essas palavras existirem entre eles e de comegaram a
repeti-las tantas vezes, ja estavam em nds, embora ndo as chamassemos do mesmo jeito.
Eram, desde sempre, para os xamas, palavras vindas dos espiritos, para defender a floresta.
Se tivéssemos livros, os brancos entenderiam o quanto sao antigas entre nés! Na floresta, a
ecologia somos nés, os humanos. Mas sdao também, tanto quanto nés, os xapiri, os
animais, as arvores, os rios, os peixes, o céu, a chuva, o vento e o sol! E tudo o que veio
a existéncia na floresta, longe dos brancos; tudo o que ainda ndo tem cerca (Kopenawa;
Albert, 2015, p. 479-480; o grifo € nosso).

(35)Muita gente deve achar que s6 os pajés, ou pessoas que ja alcancaram alguma forma de
transcendéncia, podem ter essa experiéncia [de estar dentro do fluxo de conexdo com a
natureza], mas isso que chamam de ciéncia esta ai constatando o tempo todo a relagcéo da
Terra com o sistema solar, entre galaxias. Convoquemos a experiéncia de estarmos
harmoniosamente habitando o cosmos: é possivel experimentar isso na nossa vida cotidiana
sem se render a todo esse terrorismo da modernidade (Krenak, 2020, p. 71-72).

No excerto (34) acima, o sujeito enunciador, além de identificar a ecologia aos
humanos (“a ecologia somos nos”), também a relaciona os espiritos da floresta (“os

xapiris”), aos animais (“‘os animais”, “os peixes”), as plantas (“as arvores”) e a outros
elementos (“os rios”, “a chuva”, “o vento”, “o sol”). Ele também relaciona o demiurgo
Omama, principal figura religiosa, a origem do discurso que o homem branco rotula
de “ecologia”, refutando, dessa forma, a ideia de que os discursos sobre a protecéo
da natureza seriam uma invengdo do homem branco: na verdade, trata-se de um
discurso ja bastante conhecido para os indigenas, proprio as praticas vinculadas a
sua ancestralidade e a sua cultura, em sua intrinseca relacdo com a floresta.

No excerto seguinte (35), o sujeito enunciador acena para o fato de que a
experiéncia de conseguir se sentir conectado com a natureza em toda a sua
complexidade (“sistema solar”, “galaxias”, “cosmo”) néo é algo possivel apenas para
um grupo de pessoas especiais (como 0s pajés ou xamas), mas algo possivel a partir

da adogao de um modo de vida que ndo seja aquele que induz ao consumo destrutivo.

6.2.3 Indigena vs. homem branco

Para encerrar a analise do ethos, vamos observar mais um aspecto relativo a
esse plano do discurso indigena, a saber: a identidade que o discurso combate. Trata-
se justamente da imagem que o discurso indigena atribui ao homem branco, como

figura contraria ao sujeito indigena, ou seja, trata-se da identidade a que o discurso
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se opde, considerando-se a que delineia, que é a do sujeito indigena, qualquer que
seja a faceta por meio da qual essa identidade se configure: especialista na natureza,
tradutor do discurso da natureza, xama, indigena conectado a sua ancestralidade.
Assim, conforme ja vimos, de acordo com o discurso em analise, enquanto o
sujeito indigena, dadas as suas praticas e a sua ancestralidade, € um profundo
conhecedor do discurso da natureza ao qual é bastante sensivel, o homem branco,
por sua vez, ndo sO € incapaz de ouvir o discurso da natureza como também é
retratado como alguém que ndo esta preocupado nem interessado com o0 que a
natureza tem a dizer, e essa ignorancia de uma realidade catastréfica e iminente é o
que pde em risco ndo s6 a humanidade como também toda a forma de vida existente
no planeta, conforme podemos notar em excertos ja apresentados, alguns dos quais

retomamos abaixo:

(36) Quando vou as cidades em visita, ndo paro de pensar em tudo isso [as palavras de Omama
sobre a naturezal. Eu vi coisas perigosas com meus xapiri. Quero alertar os brancos antes que
acabem arrancando do solo até as raizes do céu. Se os seus grandes homens conhecessem
as a fala de nossos didlogos yaimuu®, eu poderia realmente |lhes dizer meu pensamento.
Agachados um diante do outro, discutiriamos por muito tempo, nos batendo nos flancos®.
Minha lingua seria mais habil do que a deles e eu Ihes falaria com tanto vigor que eles ficariam
esgotados. Acabaria desse modo por atrapalhar suas palavras de inimizade! Porém os
brancos ignoram complemente nossos modos de dialogar (Kopenawa; Albert, 2015, p.
392; o grifo é nosso).

(37)Quando os brancos estudam, cravam seu olhar em velhos desenhos de palavras. Depois
relatam o seu conteudo uns aos outros. Nao veem nem ouvem eles mesmos as imagens
dos seres do primeiro tempo, por isso nao podem conhecé-las de fato (Kopenawa; Albert,
2020, p. 459; o grifo € nosso).

(38)A floresta esta viva, e é dai que vem sua beleza. [...] Os brancos talvez ndo ougam seus
lamentos [...] (Kopenawa; Albert, 2015, p. 468).

0 A questdo dos dialogos ou discursos cerimoniais possui uma relevancia interna as comunidades
Yanomami, questado que, por si s6, poderiam resultar em uma outra pesquisa. Segundo a cosmovisao
Yanomami narrada por Kopenawa (2015, p. 378), Tiriri, o espirito da noite, foi o responsavel por ensinar
aos “grandes homens” discursos rituais oficiais que sao capazes de efetivamente engendrar novos
conhecimentos. Em geral, tais discursos sao enunciados a noite, durante as festas reahu, que sao
reunides entre grupos vizinhos destinados a cumprir ritos funerarios em que ha a resolugéo de
problemas internos as comunidades. Albert explica a questao diferenciando os referidos discursos
daqueles que seriam informais: “O que é dito meramente ‘com a boca’ (kahini) diz respeito ao discurso
informal e dos boatos, que assim se contrapbe a palavra publica legitima dos dialogos cerimoniais e
dos discursos formais dos ‘grandes homens’ (hereamuu) [...] (Kopenawa; Albert, 2015, p. 665).

% Nos cerimoniais em que ha lides a serem dirimidas entre alguns participantes, as partes se
posicionam frente a frente e realizam uma disputa ritual, utilizando-se de pequenas agressdes mutuas
até que a raiva atenue e assim consigam resolver a questao.
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Além disso, enquanto o sujeito indigena vive em harmonia com a natureza, o
homem branco esta associado a praticas predatérias e é dotado de um carater
moralmente reprovavel (ambigao, ira, frieza), conforme podemos notar no seguinte

excerto:

(39) Cada individuo dessa civilizagao que veio para saquear o mundo indigena é um agente ativo
dessa predacao [da Terra]. E estdo crentes de que estado fazendo a coisa certa. Talvez o que
incomode muito os brancos seja o fato de o povo indigena ndo admitir a propriedade privada
como fundamento. E um principio epistemolégico. Os brancos sairam, num tempo muito antigo,
do meio de nés. Conviveram com a gente, depois se esqueceram de quem eram e foram viver
de outro jeito. Eles se agarraram as suas invengdes, ferramentas, ciéncia e tecnologia, se
extraviaram e sairam predando o planeta. Entdo, quando a gente se reencontra, ha uma
espécie de ira por termos permanecido fiéis a um caminho aqui na Terra que eles nao
conseguiram manter (Krenak, 2020, p. 114-115; o grifo é nosso).

No excerto (39), o discurso indigena polemiza com o discurso capitalista (“o
fato de o povo indigena ndo admitir a propriedade privada como fundamento. E um
principio epistemolégico”) e do progresso econdmico, que é entendido como uma
espécie de prolongamento das praticas coloniais (“Os brancos sairam, num tempo
muito antigo, do meio de nds. Conviveram com a gente, depois se esqueceram de
quem eram e foram viver de outro jeito. Eles se agarraram as suas invengdes,
ferramentas, ciéncia e tecnologia...”), caracterizando o homem branco de um modo
claramente negativo: um predador (do planeta, dos indigenas), distante dos indigenas
e do seu modo de ser e também violento e insensivel. Essa imagem negativa também

pode ser observada nos proximos excertos:

(40) Durante minhas viagens as distantes terras dos brancos, ouvi alguns deles declararem que
nés, Yanomami, gostamos de guerra e passamos nosso tempo flechando uns aos outros.
Porém os que dizem essas coisas ndo conhecem nada de ndés e suas palavras s6 podem ser
equivocadas ou mentirosas. E verdade, sim, que nossos antigos guerreavam, como os antigos
dos brancos faziam naqueles tempos. Mas os deles eram muito mais perigosos e ferozes do
que os nossos. Ndés nunca nos matamos sem medida como eles fizeram. Nao temos bombas
que queimam todas as casas e os seus moradores junto (Kopenawa; Albert, 2015, p. 440).

(41) Muito mais tarde, ja adulto, comecei a me perguntar o que os brancos tinham vindo fazer em
nossa floresta naquele tempo. Acabei entendendo que queriam conhecé-la para desenhar seus
limites e, assim, poder se apoderar dela (Kopenawa, Albert, 2015, p. 235).

Do nosso ponto de vista, a oposigao entre as duas identidades (a indigena e a
do homem branco) reforga tanto a legitimidade do enunciador (indigena especialista

da natureza/tradutor de seu discurso), quanto a do enunciatario (homem branco que
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precisa ouvir o que os indigenas tém a dizer a esse respeito da preservagao da vida).
Em outras palavras: trata-se de uma forma de legitimar o préprio discurso.

Assim, nosso trabalho revela que o discurso que alude ao fim do mundo
combate o modo de ser do homem branco, por ser uma conduta contraria ao discurso
da natureza, isto é, incompativel e/ou contraditéria ao que ela diz, ao que a
ancestralidade diz sobre ela, ao que a experiéncia dos indigenas Ihes revela a esse
respeito etc.

Diante do exposto, podemos dizer que, ao combater o modo de ser do homem
branco (isto €, suas atitudes predatérias, sua frieza diante das necessidades de outros
humanos, sua necessidade de acumular riquezas, sua incapacidade de ouvir o
chamado da natureza etc.), o discurso indigena de alerta sobre o fim do mundo n&o
deixa de ser, em ultima analise, um discurso que visa corrigir a conduta do homem
branco, entendida especialmente nos termos de uma caréncia de sensibilidade, dai a
tentativa de fazer com que o homem branco possa “enxergar” e “respeitar’ o que ha a
sua volta (a natureza, os outros humanos, os seres vivos, os elementos do relevo, os

fendmenos climaticos, etc.) para que o mundo possa ser salvo.
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7 ESTEREOTIPOS NO DISCURSO INDIGENA

“A maior contribuicdo que os povos da floresta podem deixar ao homem branco
€ a pratica de ser uno com a natureza interna em si”.

Kaka Wera Jecupé

Ao tratarmos do ethos discursivo, inserimo-nos em uma analise que envolve
representacdes cristalizadas sobre comportamentos de grupos sociais. Em capitulos
anteriores, apresentamos, com base nas discussdes sediadas em disciplinas como a
Histéria e a Antropologia, alguns dados sobre a presenca dos povos originarios na
cultura, na politica e na sociedade brasileira no decorrer do tempo que compreende
desde a vinda dos europeus para as terras do continente americano até os dias atuais.
Nessa visita as ciéncias humanas, buscamos passar por algumas das condi¢des de
producao dos esteredtipos ligados aos indigenas pelo processo engendrado pela
colonialidade.

Dessa forma, neste capitulo, tratamos de analisar os estereotipos presentes no
discurso indigena, com énfase naqueles que tém um papel de destaque no
funcionamento desse discurso. O foco recai especialmente na forma pela qual o
indigena, se afirmando como tal, ressignifica elementos de sua cultura associados a
esteredtipos negativos que circulam sobre eles. Nesse processo de ressignificagéao,
os elementos de sua cultura sdo valorizados e tomados como indices sintetizadores
das diferengas entre o mundo do indigena e o mundo do homem branco, o que

coaduna com o que ja apresentamos em outros pontos da analise.

7.1 Estereotipos e a questao do siléncio

Para iniciarmos nossa abordagem a respeito dos estere6tipos associados aos
indigenas, reportamo-nos a “Totem e Tabu”, obra tida como a obra “antropolégica” de
Freud, em que o autor faz analises de comportamento de povos aborigenes



145

australianos®. O estudo, polémico ainda hoje, serve como exemplo da visdo
evolucionista das sociedades humanas no processo de desenvolvimento das ciéncias
sociais. Nao cabe aqui analisar o que se pode ou ndo levar em consideragdo do que
o “pai da psicanalise” escreveu sobre esses povos, mas podemos recuperar dai o
senso comum, que ainda persiste em alguns meios, de que ha um processo natural e
escalonado de evolugdo de uma sociedade e que, em algum momento, ela atingira
um status mais elevado que, nao surpreendente, corresponde ao “modus
occidentalis”, que representa a medida padrao para todas as demais sociedades.
Quanto a essa visao, Hall (2016) explica que o Ocidente representa, sobretudo,

um conceito que

fornece um padrao ou modelo de comparagao, permitindo-nos comparar até
que ponto sociedades diferentes se parecem ou se diferenciam uma em
relacdo a outra. Sociedades nao ocidentais podem ser denominadas como
“préximas” ou “muito distantes” do Ocidente ou, até mesmo, “em vias de” se
ocidentalizar. O conceito, entao, nos auxilia a explicar a diferenga (Hall, 2016,
p. 316; o grifo é do autor).

Desse ponto de vista, todo aquele que nao pertence a esse mundo, como € o
caso dos indigenas, esta necessariamente relegado a uma situagéo de atraso, o que
nao deixa de ser uma forma corriqueira de estereotipar os povos originarios. Trata-se,
essencialmente, de uma representacido desvalorizante. A respeito desse tipo de

estereotipo Amossy (2022) afirma:

O esteredtipo desvalorizante aparece como um instrumento de legitimacéo
em diversas situagdes de dominacdo. Nao é sé quando ha competicéo e
conflito que a imagem depreciativa do outro cumpre fungdes importantes,
mas também nos casos de subordinagdo de um grupo étnico ou nacional a
outro (Amossy, 2022, p. 53).

Portanto, o ponto de partida dos estere6tipos negativos associados aos povos
originarios diz respeito ao seu suposto atraso em relagdo as demais sociedades que
tém como base o padrdo das sociedades europeias. Esse atraso, embora
compreenda a universalidade dos habitos e comportamentos dessas sociedades, é
frequentemente associado a complexidade tecnolégica de seus instrumentos a qual

se vincula uma suposta superioridade cognitiva. Nessa acep¢ao, a complexidade de

% para ele, os povos australianos eram os mais “primitivos” dentre todos os demais povos originarios,
preservando o que, para ele, eram os primeiros estagios de desenvolvimento das sociedades humanas.
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uma sociedade esta intrinsecamente ligada a cultura material e, consequentemente,
ao modelo ocidental de acumulo de bens e capital.

Essa diferenga entre a perspectiva do homem branco e a dos indigenas em
relagdo ao patriménio pode ser notada pelo excerto abaixo, proveniente d’A queda do

Céu:

(42) Somos diferentes do branco e temos outro pensamento. Entre eles, quando morre um pai,
seus filhos pensam, satisfeitos: “Vamos dividir as mercadorias e o dinheiro dele e ficar com
tudo para nés!”. Os brancos nao destroem os bens de seus defuntos, porque seu pensamento
é cheio de esquecimento. Eu néo diria ao meu filho “Quando eu morrer, fique com os machados,
mas panelas e os facdes que eu juntei!l”. Digo-lhe apenas: “Quando eu nao estiver mais aqui,
queime as minhas coisas e viva nesta floresta que eu deixo para vocé. Va cagar e abrir rogas
nela, para alimentar seus filhos e netos. Sé ela ndo vai morrer nunca!” (Kopenawa; Albert, 2015,
p. 410).

No excerto acima, notamos a perspectiva diferente de um legado sucessério
dos indigenas, que diz respeito a floresta e o que ela oferece para o sustento em
detrimento da nogdo do homem branco de herdar patrimbnio e dinheiro. A esse
respeito, observarmos uma questao do Iéxico yanomami: a palavra matihi. Esse termo
serve para designar tanto “mercadorias”, quanto os adornos utilizados pelos
yanomami em seus rituais reahu e, por fim, serve ainda para designar os ossos dos
membros do grupo que s&o recolhidos da floresta depois de um processo em que o
corpo é deixado isolado até que fique apenas a ossada (Kopenawa; Albert, 2015, p.
408). Depois, esses 0ssos sao queimados, moidos e consumidos nos ritos reahu para
“colocar em esquecimento” a memoaria do falecido. Assim, conforme podemos inferir,
ha uma conexao entre os sentidos do termo que esta relacionada a forma com a qual
o0 legado de alguém é tratado no contexto yanomami, ou seja, “colocado em
esquecimento”. Tanto os bens amealhados durante a vida de uma pessoa como seus
restos mortais sdo destruidos, pois, o acumulo de material desvaloriza a vida. O
pensamento do homem branco, por sua vez, €, no discurso indigena, cheio de
esquecimento, pois ele se apoia a uma memodria material e ndo naquilo que a
natureza, a “terra-floresta”, dispde e que €, na visédo indigena, o que verdadeiramente
importa.

Nesse sentido, verificamos que a perspectiva apresentada pelo xama
yanomami esta ligada, de fato, a imaterialidade da terra-floresta como unico legado
realmente importante. Essa diferenca foi interpretada pelo olhar ocidental como atraso

justamente pela visdo de que é o acumulo de bens e o desenvolvimento tecnolégico
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que representa o (Unico) estrato em que uma sociedade pode ser alocada. Com isso,
o fato de que o Brasil dispoe de um meio ambiente preservado, e € nesses ambientes
que a maior parte dos grupos de povos originarios estdo associados, faz com que os
esteredtipos negativos sobre os povos originarios estejam relacionados a esses
ambientes.

De modo geral, podemos dizer que a elite intelectual brasileira, concentrada
nos grandes centros urbanos, como S&o Paulo e Rio de Janeiro, toma aquilo que nao
€ préprio ao mundo urbano como algo pitoresco, atrasado, exético e, na ponta mais
extrema, selvagem — como € o caso dos indigenas, por terem seu modo de vida mais
associado as florestas, que sao simbolos de uma natureza menos acessivel, logo,
menos modificada pelo ser humano.

Nos discursos midiaticos, os indigenas também sao costumeiramente
representados de um modo claramente negativo. Nos Estados Unidos, em cuja cultura
o Brasil se inspira em varias areas, € comum vermos os indigenas serem retratados,
na literatura e no cinema®, como vilées ou como pessoas que precisam de ajuda para
serem “civilizados”. Assim, nos filmes que retratam o Velho Oeste, os protagonistas
sao homens loiros e armados que tentam avancgar para o progresso de sua nagao,
entdo em desenvolvimento, mas encontram “empecilhos” nos habitantes originarios
que se colocam em seu caminho rumo a expansado do “mundo civilizado”. Nao é
incomum encontrarmos também a associagao dos indigenas e de seus ritos com as
maldigdes que os personagens enfrentam nas tramas dos filmes de terror®”.

De modo geral, nessas representacdes estereotipadas, os indigenas sao
retratados com os tragos fenotipicos desses povos (embora ndo seja incomum uma
pessoa nao-indigena interpretar o papel de um indigena), e frequentemente

associados a certas vestimentas e a pinturas corporais®. Além disso, ao serem

% \/oltamos a mencionar o Orientalismo de Edward Said, que narra esse processo de construgao de
sentidos em relagao aos povos orientais € que, dadas as diferengas que cabem em cada situagao,
tratamos como pertencentes a processos semelhantes de dominagao dos paises ocidentais aos demais
povos.

7 Um exemplo classico que podemos citar a esse respeito é o do longa-metragem Poltergeist (1982),
que conta a histéria de uma familia cuja casa, por ter sido construida sobre um cemitério indigena, é
invadida por fantasmas malignos.

% No que se refere a essas pinturas, registramos que elas se valem, na pratica, de diversos tipos de
tragos, que s&o caracteristicas proprias de cada uma das culturas indigenas e, no interior dessas
culturas, essas diferengas assumem valores proprios. Para os yanomami, por exemplo, as pinturas sao
parte dos ritos e representam os animais dos tempos primordiais, os antigos humanos do momento
anterior a primeira queda do céu
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associados a vida em contato com a natureza, seu modo de vida & tomado
negativamente como uma forma de atraso, preguica etc.
A respeito dos valores associados as representacdes estereotipadas,

observamos que essas representagoes

[...], obviamente, ndo sao criadas por um individuo isoladamente. Uma vez
criadas, contudo, elas adquirem uma vida prépria, circulam, se encontram, se
atraem e se repelem e dao oportunidade ao nascimento de novas
representagdes, enquanto velhas representacbes morrem. Como
consequéncia disso, para se compreender e explicar uma
representagao, é necessario comegar com aquela, ou aquelas das quais
ela nasceu [...] sendo compartilhada por todos e reforgada pela tradigao,
ela constitui uma realidade social sui generis (Moscovici, 2003, p.41; o
grifo € nosso).

No caso especifico dos estereotipos dos indigenas, conforme ja apresentado
em outras sec¢des deste trabalho, vimos que a sua origem esta diretamente vinculada
a ideologia colonialista, dai os valores negativos a que se vinculam. Com a finalidade
de compreendermos melhor essa questdo, recuperamos alguns dos resultados da
analise desenvolvida por Orlandi ([1990] 2008) sobre discursos que versam sobre os
indigenas e que contribuem para o silenciamento dos discursos desses povos, 0 que
nos permite compreender melhor a emergéncia do discurso de que tratamos e o modo
como ressignifica os esteredtipos de que se vale.

De acordo com a autora, os discursos que analisa sdo marcados pelo
silenciamento da voz dos indigenas, o que lhes apaga a identidade. A respeito de

algumas das forgas que contribuem para esse processo, a autora afirma:

A ciéncia torna o indio observavel compreensivel, e sua cultura, legivel; o
indigenismo o torna administravel; a catequese o torna assimilavel [...]. O
modo como cada um desses elementos - o conhecimento, a pacificagdo e a
catequese - contribui para o seu apagamento é diferente e, dependendo da
posigédo do cientista, do indigenista ou do missionario, a forma e o grau de
apagamento serao um ou outro. Isso nos leva a dizer que nao &, por exemplo,
o discurso do antropdlogo em si, mas a sua articulagao (alias, inevitavel) com
os outros que contribui para esse apagamento (Orlandi, 2008, p. 67).

Como a prépria autora registra, podemos notar esse fenbmeno de apagamento
também no ambito do discurso juridico. O Estado brasileiro teve a questao dos povos
originarios esteve, de uma forma ou de outra, relacionada com a formacédo, a
organizacgéo e a consolidagdo do Brasil como um “Estado Nacional”, de acordo com
as doutrinas juridicas e os tratados internacionais dos quais o Brasil faz parte. No

entanto, esse processo de constituicdo do Brasil é atravessado pela relacdo Estado
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versus indigena, da qual deriva um processo complexo de apagamento da identidade

dos povos originarios; nas palavras de Orlandi:

O Estado estabelece com o indio uma relagdao tal que ndo sao sé as
diferengas que se apagam: o proprio indio deixa de existir como indio. O
modo como o Estado rege suas relagdes com a ciéncia, a religido e a politica
social, trabalha os sentidos dessas. A necessaria relagdo com o Estado faz
com que os discursos cientifico, religioso e politico se apresentem sob a
modalidade do discurso liberal: o que se funda na igualdade juridica de
direitos e deveres. No entanto, tratar o indio como igual ja é em si apagar a
diferencga que ele tem e que é o cerne de suas relagdes. A mera aplicagao do
discurso liberal ja € um mecanismo de apagamento. Essa fala sustenta-se na
relacdo de dominagéo do branco; é porque considera o indio como igual que
pode desqualifica-lo, ou seja, esse discurso traz o indio para o interior das
categorias de igualdade estabelecidas pelo branco, e pelas quais o indio
passa a ser visto pelas qualidades que ndo s&o suas (Orlandi, 2008, p. 68).

Notamos, assim, que um importante agenciador do silenciamento do discurso
dos povos indigenas €, justamente, o Estado brasileiro, que é composto por um
sistema juridico que, muitas vezes, faz reverberar o discurso colonialista em seu
conteudo e em suas praticas administrativas e jurisdicionais. Assim, podemos dizer
que o Outro do discurso indigena, isto é, o discurso do homem branco baseado na
ideologia colonialista, pode ser até o discurso dos politicos e dos representantes do
Estado, mesmo que sob a égide de uma argumentagao autointitulada como protetora
e defensora de uma igualdade entre as pessoas.

No ambito dessa reflexdo sobre o funcionamento de discursos que apagam o
sujeito indigena, Orlandi (2008) langa mao da nogao de “siléncio” como um conceito
analitico, uma vez que o siléncio é, em determinado contexto, uma fonte de sentido.
Segundo Orlandi, silenciar “o que possui a capacidade de dizer” é uma forma de
producao de sentidos que, embora ndo venha a ser enunciada, reforca um discurso
dominante. Além disso, para Orlandi, a ideia de heterogeneidade também inclui a ideia

de um siléncio. De acordo com a autora:

Para nés, falar € o que, em francés se pode dizer “inter-dire”: a) dizer entre
outras palavras (0 que seria a heterogeneidade), mas também b) proibir,
apagar outras palavras (0 que é mais propriamente 0 que chamamos de
siléncio). Esta ultima é esquecida na nogdo de heterogeneidade (Orlandi,
2008, p. 48).

Diante do exposto, com destaque para a compreensao de que os esteredtipos
atribuidos aos indigenas funcionam como condigdes de produgdo do discurso

indigena, podemos dizer que o discurso que analisamos, com seus ethos vinculados
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a identidade indigena (ethos de alerta, ethos do xama), ressignifica essas visdes
estereotipadas, e assim colabora para romper com o processo de apagamento do
sujeito indigena que é promovido pelo discurso do homem branco de base colonialista.
Os esteredtipos negativos dos indigenas foram construidos no longo processo de
contato entre europeus e amerindios e, a principio, diziam mais respeito aos modos
de vida e as crencgas religiosas dos indigenas. No discurso que analisamos, essas
formas cristalizadas de representar os indigenas também estdo presentes, mas
assumem novos sentidos, na medida em que sao valorizadas e servem, conforme
vamos verificar ainda nesta secdo do trabalho, para marcar as diferengcas com os
homens brancos, com seu estilo de vida, com suas praticas etc.

Nesse processo de construg&o/valorizagdo da identidade indigena, conforme
vimos, o sujeito enunciador menciona constantemente sua ancestralidade. Do nosso
ponto de vista, tal aspecto ndo deixa de ser uma forma de validar o proprio discurso
indigena, na medida que essa identidade evita que seja tomado como mais uma forma
de intervenc&o do discurso colonial e etnocéntrico, seja pelo que enuncia, seja pelo
que silencia, nos termos de Orlandi (2008).

Por outro lado, observamos que nosso corpus de pesquisa também diz respeito
a indigenas que nao vivem em aldeias e que fazem uso de tecnologias, embora nunca
deixem de se considerar como pertencentes a algum grupo indigena, lugar a partir do
qual enunciam. Ocorre que, em algumas ocasides®, esses mesmos individuos ja
enfrentaram questionamentos sobre suas caracteristicas fisicas ou sobre o fato de
seus modos de vida ndo serem “indigenas o suficiente”. No discurso em analise,
podemos dizer que o sujeito enunciador se distancia dessas eventuais acusagdes, ao
reforcar seu lugar de fala auténtico, isto €, sua identidade indigena. Para tanto,
notamos que, em seu discurso, os estereotipos tradicionais associados ao grupo sao
ressignificados, na medida que seu discurso valoriza os elementos e as praticas da
cosmovisao indigena que estao associados a esses esteredtipos. Nesse processo,

notamos que a identidade indigena vai se delineando como um contraponto a

% Podemos ilustrar essa observagéao relatando o caso de um indigena que conhecemos durante o
desenvolvimento deste trabalho, quando procuramos fazer contato, via internet, com alguns individuos
que se identificam como pertencentes a algum dos povos originarios. Brenno, dono e administrador da
pagina “Paraiso Aikauai”’, em seu perfil na rede social Instagram, narra, entre outras coisas, as
dificuldades que teve quando decidiu viver a ancestralidade e as tradigbes de seus antepassados. O
produtor de conteudo é filho de um indigena com uma néo-indigena, e ndo expressa caracteristicas
fenotipicas estereotipadas que costumam ser associadas a povos indigenas, por isso afirma que,
algumas vezes, suas origens sdo questionadas e, consequentemente, suas praticas desvalorizadas.
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identidade do homem branco, reforgcando nossa hipétese de que uma cosmopolitica
decolonial se manifesta em todo seu discurso.

A fim de compreendermos melhor essa questdo, vamos voltar nossa atencao
novamente para um dos textos do corpus, a saber, o livro A queda do céu. Conforme
dito, esse livro foi organizado por uma certa divisdo de temas que correspondem aos
seus capitulos, obedecendo, na medida do possivel, uma ordem cronoldgica que,
contudo, ndo € marcada no texto propriamente dito, embora esteja presente nas notas
de fim de texto - parte em que o coautor antropdlogo tece suas consideragdes. Nessas
notas, Albert recupera os momentos em que algumas de suas anotagdes foram feitas,
associando-as com acontecimentos na vida de Kopenawa. Essas notas cronoldgicas
sdo classificadas (por nds) em dois conjuntos, a saber: (I) as que se referem a
momentos da pesquisa etnografica do coautor e (ll) as que tratam narrativas passadas
contadas pelo indigena. Essas ultimas surgem de modo a incluir ideias que poderiam
ser consideradas mais extremas ou até mesmo contraditorias por parte de Davi, mas
fazem sentido quando contextualizadas cronologicamente. Apresentamos abaixo
alguns excertos exemplificativos desse ultimo caso. Nessa apresentacéo,
colocaremos o excerto destacado do texto numerado e, logo abaixo, em italico, o texto

correspondente a nota (com o nimero entre parénteses’®) de Bruce Albert.

(43)A epidemia de sarampo nos atingiu nha miss&o algum tempo depois do roubo dos cartuchos de
Chico e de meu padrasto ter surrado o missionario. [...] Varios de nés pensamos, entao que ele
poderia ter trazido uma fumaca de epidemia dentro de uma caixa de ferro e poderia té-la aberto
entre nds para se vingar. Mas ninguém viu nada explodir como no tempo de Oswaldo, em
Marakana (Kopenawa; Albert, 2015, p. 264-265).

(35.) A forga da interpretagdo yanomami das epidemias como fumacas de feiticaria produzidas
por vinganga dos brancos em decorréncia de um conflito (Ver Albert, 1988 e 1993) faz com que
Davi Kopenawa, apesar de conhecer sua etiologia viral, ndo deixe de evocar aqui a suposta
culpa do missionario (Kixi), assim como a de seu colega brasileiro (Chico), pouco antes. Ambas
as hipoteses devem ter tido ampla circulagdo entre os Yanomami de Toototobi, na época.
Continuam ressurgindo invariavelmente nas rememoragbes desse tempo (Albert, 2015, p. 644).

No excerto acima, Kopenawa narra uma das varias situacoes de conflito que
viveu durante suas experiéncias de contato com os homens brancos, em especial nos
periodos em que esteve a servico da FUNAI como intermediario entre os indigenas e
a fundacédo. Nessa ocasido, logo apoés um conflito, uma epidemia de sarampo
contaminou uma aldeia a ponto de quase dizimar os seus habitantes. Em varios

pontos do livro, o indigena se refere a “fumaca de epidemia” que € como 0os yanomami

oA numeracgao das notas de fim de texto reinicia em cada capitulo.
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interpretam a forma de transmissao de doencgas infecciosas. Por coincidéncia, alguns
eventos epidémicos se deram em sequéncia a explosdes e queimadas, levando a crer
que todos esses fatos pudessem estar associados. Na nota, Albert explica que
Kopenawa, aquela altura, ja sabia como se dava a transmissdo de virus e outras
doencas infecciosas, mas, por forca da ampla circulagdo desse discurso entre os
Yanomami, preferiu manter essa hipétese em seu discurso. Desse modo, Kopenawa
considera as doencas ocasionadas pelas incursées dos brancos como resultado de
feiticarias, que € o modo pelo qual, na cosmovisdo yanomami, ocorrem as mortes (até
certo ponto inexplicaveis) de xamas, fato que os indigenas tomam como resultado de
uma feiticaria de guerra entre grupos étnicos da regido. Assim, Kopenawa, em seu
discurso, reforga a cosmovisao indigena, oferecendo resisténcia a outros discursos
que provenham do homem branco’".

Vejamos o proximo excerto:

(44)Os grandes homens as revelam [as palavras de Omama] a nés em seus discursos, falando dos

lugares onde seus pais e avls viveram no passado. Quando se tornam espiritos, os xamas
também as dao para nds em seus cantos. [...] Os jovens que as ouviram muitas vezes desde
pequenos acabam por guarda-las. [...] Apesar disso, os brancos acham que n&o sabemos nada,
apenas porque nao temos tragos para desenhar nossas palavras em linhas (Kopenawa; Albert,
2015, p. 458).
(13.) Essas declaragbes foram gravadas antes da criagdo de um projeto de alfabetizacdo em
lingua yanomami, em Watoriki, em 1996, pela CCPY. Davi Kopenawa, preocupado em fazer
com que os jovens de sua comunidade dominassem a escrita dos brancos para melhor
defender seus direitos, promoveu o projeto, apesar de sua resisténcia xamanica contra a escrita
e 0 seu modo de conhecimento (Albert, 2015, p. 678).

Nesse excerto, podemos notar como o discurso em analise valoriza a cultura e
o modo de ser indigena em detrimento das praticas do homem branco. Conforme
mencionamos em outros pontos desta pesquisa, o conhecimento xaméanico advém
especialmente por meio dos rituais, diferentemente da religido crista, que tem como
base um livro (a Biblia). Houve, entéo, certa resisténcia por parte de Kopenawa para
incentivar o aprendizado da leitura e da escrita entre seu povo, pois, como xama, temia
gue houvesse uma “contaminagéo” de sua cultura. Mais tarde, o indigena percebeu a
importancia de se comunicar com os brancos justamente para fazer valer seus direitos
e para proteger a “terra-floresta”. Essa mesma resisténcia em relagéo aos elementos

da cultura do homem branco se faz notar também em momentos do livro, tais como

I Nzo se pode dizer que a tentativa de alinhar narrativas religiosas que rechacam explicagdes
cientificas sejam de exclusividade Yanomami.
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nas reservas feitas pelo autor em relagao a utilizagao de produtos feitos pelo homem

branco, como ferramentas e roupas. Observemos os préximos excertos:

(45)0 tempo de minha adolescéncia esta muito longe agora. Contudo, ainda me lembro de que
outrora me esforcei para parecer com os brancos, em vao. Escondi meus olhos atras de 6culos
escuros e meus pés dentro de sapatos. Penteei o cabelo de lado e coloquei um relégio no
brago. Aprendi a imitar o modo de falar deles. Mas isso ndo deu em nada de bom. Mesmo
embrulhado dentro de uma bela camisa, dentro de mim eu continuava sendo um habitante da
floresta! Por isso costumo repetir aos rapazes de nossa casa: “Talvez vocés estejam pensando
em virar brancos um dia? Mas isso é pura mentira! Ndo fiquem achando que basta se esconder
nas roupas deles e exibir algumas de suas mercadorias para se tornar um deles! Acreditar
nisso so vai confundir seus pensamentos. Vocés vao acabar preferindo a cachaga as palavras
da floresta e, no final, vocés vdo morrer por isso!”. E verdade (Kopenawa; Albert, 2015, p. 289-
290).

(46)Os objetos que fabricamos, e mais ainda os dos brancos, podem durar muito além do tempo
que vivemos. Eles ndo se decompdem como as carnes do nosso corpo. Os humanos adoecem,
envelhecem e morrem com facilidade. J& o metal dos facdes, dos machados e das facas fica
coberto de ferrugem e sujeira de cupim, mas ndo desaparece tdo depressa! Assim é. [...] Ja
que somos mortais, achamos feio agarrar-se demais aos objetos que podemos vir a ter. Nao
queremos morrer grudados a eles por avareza (Kopenawa; Albert, 2015, p. 408).

(47)0O que ha para ser celebrado no fato de que podemos falar numa live para 3 mil ou 4 mil pessoas
por um aparelhinho que é produto de uma civilizagdo que esta comendo a Terra para fazer
brinquedos? (Krenak, 2020, p. 59-60).

No excerto (45), ha mencgédo a elementos da cultura do homem branco: as
roupas, os oculos, o relégio, os sapatos, o modo de falar, etc. constroem a imagem
do que seria um branco para o sujeito enunciador indigena, que relata que outrora se
esforgou para parecer um homem branco, tentativa a que atribui um efeito ruim (“isso
nao deu em nada de bom”), dai a sua preocupagdo em educar os jovens de sua
comunidade contra essas praticas. Ja no excerto (46), o enunciador faz uma mengéo
ao acumulo e manutencédo de bens como um costume dos brancos, ao qual atribui o
valor negativo da avareza, reforgando a ideia de que a fragilidade da vida humana nao
coaduna com o acumulo de bens que devem durar muito mais que ela.

No excerto (47), recortado do livro de Krenak, notamos mais uma critica ao
acumulo de bens (“comendo a Terra para fazer brinquedos”), e a supervalorizagéo da
tecnologia que, no final das contas, segundo o discurso indigena, ndo € o que
verdadeiramente importa para a manutencio da vida.

Isto posto, reforcamos a ideia de que, no discurso em analise, a ressignificagao
dos esteredtipos relativos aos indigenas, que assumem valores positivos nesse

discurso, vincula-se a um afastamento do que esta associado (valores, praticas) a
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cultura do homem branco. Com isso, ao se valer da imagem cristalizada de um
indigena que vive junto a natureza, o discurso analisado aproxima-se das discussdes
mais amplas que versam sobre a protegao da natureza. Proteger o meio ambiente
torna-se uma extensao do sentido pretendido com a demarcacao dos seus territorios
que sao simbolos de uma natureza preservada e da possibilidade de coexisténcia do
ser humano com a vida na Terra. Do nosso ponto de vista, esse € um dado
interessante, que se assemelha, de uma certa forma, a alguns dos resultados de
Orlandi (2008). Tratando da identidade do indigena na contemporaneidade, a autora

afirma:

Tomando como objetivo a analise do contato entre os homens, mostrei como
se apaga a capacidade do indio de reelaborar a sua identidade face as
relagdes de contato. Cheguei, entdo, a conclusédo de que, segundo uma visdo
cristalizadora, ou se tem o indio dito “puro”, isolado, ou ele é julgado
“aviltado”. E assim que se fixa a priori o sentido de contato e seus resultados
(Orlandi, 2008, p. 91).

Desse modo, combinado esses resultados com os resultados da analise do
ethos, notamos que ha, no funcionamento do discurso em analise, um movimento
pendular: por um lado, ha a valorizagdo da identidade do indigena, com a retomada
de elementos de sua cultura, de sua ancestralidade, o que ressignifica os esteredtipos
tradicionalmente associados ao grupo; por outro lado, ha elementos préprios ao

mundo do homem branco.

7.2 Estereotipos no discurso relatado do “homem branco”

Nesta secao, passamos a analisar outros esteredtipos presentes no discurso
em analise: trata-se dos esteredtipos presentes no discurso do homem branco
relatado pelo discurso indigena. A respeito desse discurso, destacamos o fato de que
sd0 0s casos em que o discurso indigena reproduz o que imagina ser o discurso do
homem branco; trata-se, portanto, de uma simulacéo.

Como se sabe, todo discurso relatado n&do deixa de ser mesmo uma simulagao
de um outro discurso, porque nunca da conta de retoma-lo ou reproduzi-lo fielmente,
por mais que se esforce para criar esse efeito. Porém, no caso em questao, o discurso

indigena assume que se trata mesmo de um discurso provavel, simulado. Nessa
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simulagdo, conforme vamos apresentar, podemos identificar imagens cristalizadas
nao so sobre os indigenas (portanto, as imagens que os brancos supostamente fazem
dos indigenas segundo os préprios indigenas), como também sobre o homem branco,
considerando o ethos associado a esse discurso (portanto, as imagens que o0s
homens brancos projetam de si quando enunciam, segundo a visao dos indigenas).

Dentre os recursos linguisticos operacionalizados pelo discurso indigena para
relatar o discurso de seu Outro, o discurso do homem branco, selecionamos analisar
os casos de emprego de aspas, haja vista que se trata de um recurso grafico que
marca alguma forma de heterogeneidade com grande incidéncia no nosso corpus
analitico.

As aspas séo, grosso modo, um sinal de pontuagédo cuja fungéo € destacar, em
um texto, uma palavra, uma expressdo ou mesmo um trecho sintaticamente mais
complexo, como uma maneira de suspender o discurso que vinha sendo construido
para a introdu¢cao de algo alheio, rompendo, de alguma forma, com algum dos
sentidos até entdo apresentados. Podemos citar como exemplo a utilizagado das aspas
na literatura, que anuncia a fala de alguma personagem no texto, rompendo com a
prosa descritiva. Em um trabalho académico como este, utilizamos as aspas para
transcrever ipsis literis as palavras de um outro autor, trazendo a voz dele para o
conjunto que resultara no texto.

No discurso indigena, notamos que o emprego das aspas diz respeito a uma
estratégia discursiva que cria um espago em que o discurso do Outro, com o qual o
discurso indigena polemiza, possa ser exposto sem, contudo, contar com seu “poder
de voz”, ou seja, o discurso indigena recupera o discurso do homem branco, mas o
faz para combaté-lo, ressaltando, de forma controlada, os aspectos em que esses
discursos supostamente se distanciam. A respeito desse tipo de emprego das aspas,
que mantém o discurso do outro “sob controle”, por assim dizer, Authier-Revuz afirma:

As aspas estido presentes em uma fala sob vigilancia, sob controle, uma fala
“‘mantida”, em um terceiro sentido; aquele em que se diz que “se mantém seu
cachorro, seus empregados, sua casa” ou que “se sabe se manter”. Opde-se
a uma fala do “deixar acontecer”, abandonada a si mesma, que se perde.

Nesse sentido, pode-se considerar as aspas como “antilapso” (Authier-
Revuz, 2004, p.219).

Assim, as aspas sao utilizadas, no discurso em analise, para trazer o discurso
do Outro no interior do Mesmo, marcando tanto uma quebra na linearidade do fio do

discurso, quanto uma distancia com relacido a esse discurso que esta sendo relatado.
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A respeito desse ultimo aspecto, notamos que o discurso do homem branco é relatado
para apresentar nao sé o que este “individuo” equivocadamente pensa sobre os
indigenas, reproduzindo os esteredtipos historicamente construidos dos povos
indigenas pelo discurso colonial, como também para destacar aspectos negativos do
modo de ser do homem branco, principalmente no que diz respeito ao homem branco
associado a vida urbana e capitalista. A seguir, apresentamos alguns excertos em que

podemos notar a presencga desses esteredtipos:

(48)Quando cheguei a Nova York, fiquei surpreso, pois aquela cidade parece um amontoado de
montanhas de pedra onde os brancos vivem empilhados uns sobre os outros! [...] Disse a mim
mesmo que aqueles brancos deviam ter construido suas casas como penhascos depois de
terem derrubado todas as suas florestas e comecgado a fabricar, pela primeira vez, mercadorias
em enormes quantidades. Com certeza pensaram: “Somos muitos, sabemos guerrear com
valentia e temos muitas maquinas! Vamos construir casas gigantes para enché-las de
mercadorias que todos os outros povos vao cobigar!” (Kopenawa; Albert, 2015, p. 430).

(49)Devem pensar: “Moram em nossa terra, mas séo outra gente. Que vivam longe de nés, catando
sua comida no chao, como céaes! Nos, enquanto isso, vamos aumentar nossos bens e nossas
armas, sozinhos!”. Fiquei assustado de ver aquilo! (Kopenawa; Albert, 2015, p. 431).

(50)Os brancos de la [Nova York] deviam detesta-los [os indigenas norte-americanos] tanto quanto
nos odeiam os garimpeiros e fazendeiros no Brasil. Devem ter pensado: “Vamos acabar com
esses indios sujos e preguicosos! Vamos tomar o lugar deles nesta terral Seremos os
verdadeiros americanos, por que somos brancos! Somos mesmo espertos, trabalhadores e
poderosos!” [...] Foi com esses pensamentos de mentira que comegaram a fazer morrer as
gentes da floresta, antes de roubarem sua terra e dar a ela um nome seu: América. E com as
mesmas palavras que os garimpeiros e fazendeiros querem se livrar de nés no Brasil: “Os
Yanomami sdo apenas seres da floresta, ndo sdo humanos! Pouco importa que morram, eles
sdo inuteis e nés vamos trabalhar de verdade no lugar deles!” (Kopenawa; Albert, 2015, p. 433-
434).

Consonante com o que apresentamos no capitulo 3, no qual tratamos das
condi¢oes de producao do texto de Kopenawa, vimos que Kopenawa realizou, em sua
trajetdria, viagens a varios lugares do mundo onde discursou sobre os problemas
relacionados ao seu povo, os Yanomami. Narrando algumas dessas viagens, o sujeito
enunciador indigena manifesta perplexidade tanto pelo tamanho das cidades, como
pelas desigualdades que viu nelas, como é o caso dos excertos acima, em que discute
suas percepgdes quando da sua passagem nos Estados Unidos, na cidade de Nova
York.

No excerto (48), ele expressa trés problemas relacionados ao mundo do
homem branco: 1) o grande numero de pessoas nas cidades, IlI) a busca incansavel
pelos bens de consumo (as “mercadorias”, nos termos de seu discurso) e lll) o espirito

beligerante. Esses elementos estdo combinados no trecho concernido pelas aspas
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em que o autor simula (“com certeza pensaram”) o que seria o discurso do homem
branco, com as provaveis motivagdes que levaram a constituicdo de grandes centros
urbanos como a cidade de Nova York.

Em (49), o sujeito enunciador conta a surpresa que teve ao se deparar com
pessoas em situagcdo de mendicancia, vivendo pelas ruas da principal cidade
estadunidense. Para ele, o fato de que ha tanto sendo produzido para alguns poucos
enquanto nada resta para outros € algo cruel e pouco inteligente. Na parte destacada
pelas aspas, ressalta o que seria para ele o discurso perverso do homem branco que
nao se preocupa com os famintos, apenas com as ja mencionadas armas e bens de
consumo.

Ja em (50), a partir de uma visita a grupos de povos originarios proximos da
cidade de Nova York que estavam relegados a um pequeno trecho de terra infértil, o
sujeito enunciador traga um paralelo entre a forma com que eles foram tratados
durante o processo de desenvolvimento da regidao nos Estados Unidos e o avango de
obras governamentais e da presencga dos garimpos nas terras Yanomami. Além disso,
nesse excerto, notamos que explicita a imagem negativa que os homens brancos
fazem dos indigenas, segundo os préprios indigenas, o que se percebe quando afirma
que os americanos deviam detestar os indigenas norte-americanos tanto quanto os
garimpeiros e fazendeiros brasileiros “odeiam” os indigenas por aqui ou mesmo
quando atribui ao homens branco um discurso racista e xenofdbico (“vamos acabar

com esses indios sujos e pregui¢cosos”, “os Yanomami...ndo sdo humanos” “pouco
importa que morram”, “eles sao inuteis”).

Desse modo, nos trés recortes, o sujeito enunciador interpde em seu discurso
0 que entende como sendo o pensamento do homem branco. Primeiramente, relata
como 0 homem branco construiu a narrativa de que era superior em relagdo aos
demais; como a sua capacidade de produzir bens de consumo e de impor sua vontade
pela violéncia de uma guerra. Depois, menciona como a pobreza € ignorada, de
maneira que os proprios concidaddos nao ficam horrorizados ao se deparar com
pessoas em situagédo de extrema vulnerabilidade. Por fim, retrata a forma pela qual os

interesses de exploracéo’? sobre as terras colonizadas desumanizam os habitantes

2 No excerto, podemos dizer que a énfase dada a questao do trabalho esta ligada ao fato de que, na
interpretacdo do homem branco, o indigena n&o trabalha, ou seja, nao é produtivo sob a perspectiva
do lucro e da produgéao dos bens de consumo. Trata-se, entdo, do trabalho como sinénimo de produgao
de riquezas e gerador de consumo.
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que anteriormente la viviam e, consequentemente, entende que o0 mesmo processo
de destruicdo e de desalojamento dos povos ancestrais incide sobre os povos da
floresta amazdnica.

Assim, podemos dizer que, no discurso indigena em analise, o homem branco
€ uma figura desumanizada, o que nao deixa de ser uma forma de destacar a propria
humanidade”® dos indigenas e das demais pessoas que sao ignoradas pela sociedade
de consumo, polemizando indiretamente, dessa forma, com todos os discursos (do
homem branco) nos quais a identidade indigena é rebaixada, silenciada ou mesmo
apagada.

Além disso, destacamos, a titulo de consideracao, que as representacdes em
desenho apresentadas no livro sobre o homem branco exibem alguns desses valores
negativos atribuidos a ele, tal como podemos notar nos desenhos das figuras

apresentadas a seguir:

Figura 9: “O Homem branco” (1).

| Z,
2
NapPenapt RilbE

Fonte: Kopenawa; Albert, 2015, p. 235.

73 Destacamos, mais uma vez, que o significado da palavra “Yanomami” vem do termo que designa,
justamente, o sentido de “ser humano”.
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Figura 10: “O Homem branco” (2).

(Kopenawa; Albert, 2015, p. 375).

Os desenhos apresentados partem da representacao que o sujeito enunciador
indigena tem do homem branco como um ser hostil, sempre em posse de armas
variadas (espingardas e facdes) e fazendo uso da violéncia. Quanto a isso, lembramos
que as passagens mais marcantes da presenga do homem branco na regido habitada
pelos Yanomami estdo, em sua maioria, relacionadas a episédios de violéncia contra
os indigenas, especialmente por parte de garimpeiros que invadem seu territorio, o
que, no momento da elaboracdo desta pesquisa, ainda € um problema que
periodicamente se torna noticia nas midias.

No excerto a seguir, desta vez obtido da obra de Krenak, observamos que o
sujeito enunciador também retrata os dois grupos em questdo (homens brancos e

indigenas) como dois grupos claramente distintos:

(51) Enquanto isso, a humanidade vai sendo descolada de uma maneira tdo absoluta desse
organismo que € a terra. Os Unicos nucleos que ainda consideram que precisam ficar agarrados
nessa terra sdo aqueles que ficaram esquecidos pelas bordas do planeta, nas margens dos
rios, nas beiras dos oceanos, na Africa, Asia ou na América Latina. Sdo caicaras, indios,
quilombolas, aborigenes - a sub-humanidade. [...] A organicidade dessa gente é uma coisa que
incomoda, tanto que as corporagdes tém criado cada vez mais mecanismos para separar esses
filhotes da terra de sua mae. “Vamos separar esse negdcio ai, gente e terra, essa bagunga. E
melhor colocar um ftrator, um extrator na terra. Gente ndo, gente € uma confusio. E,
principalmente, gente ndo esta treinada para dominar esse recurso natural que é a terra”
(Krenak, 2019, p. 21-22).
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Nesse excerto, o0 sujeito enunciador estabelece a conexao direta entre a terra -
COMO um organismo Vivo - com 0S povos originarios, cuja mengao se estende nao
apenas aos povos amerindios como também a outras comunidades originarias ao
redor do planeta. Essa conexao compreende o que chamamos de polifonia ancestral,
que é o fato de que a ancestralidade dos povos originarios permite que vozes possam
emergir, dentre elas a voz da propria Terra, como um organismo vivo, que fala, mas
que s6 é compreendida por quem faz o exercicio de ouvi-la.

Nota-se ainda que, no excerto em questao, o enunciador exclui diligentemente
os continentes da América do Norte e da Europa, simbolos do colonialismo e da
industrializagdo, como lugares em que os grupos que “incomodam” o homem branco
conseguem viver “agarrados” a terra. Apesar disso, ainda ha grupos indigenas
resistindo nos paises ao norte do continente americano.

Assim, como a topografia em que se constrdi o discurso colonial compreende
e Europa e as suas extensdes culturais, o fato de ndo as mencionar’* pode ser
compreendido como uma forma de rechagar o discurso colonial. Desse modo, a
oposicao implicita entre a Europa e a América Latina diz respeito a oposi¢céo entre o
discurso colonial vs. discurso indigena, haja vista que, no Brasil do século XXI, nédo
ha mais a colonizacgao real, com pessoas de outros continentes, vindos para tomar os
territérios. Apesar disso, como o discurso colonialista ainda produz efeitos, € preciso
combaté-lo, dai a necessidade de denunciar as praticas predatérias do homem branco
em relagao a outros grupos.

No mesmo excerto, notamos 0 emprego do substantivo “sub-humanidade” na
qualidade de um aposto, isto é, um termo que retoma e resume os objetos de discurso
listados (“caicaras, indios, quilombolas, aborigenes”), o que pode causar um certo
estranhamento, porque se trata de um termo que nao se alinha ao discurso indigena,
embora nio tenha sido marcado como exterior a ele, uma vez que nao vem destacado
por nenhum recurso grafico. Do nosso ponto de vista, trata-se de um caso de discurso
indireto livre, em que o sujeito enunciador do discurso indigena, para dar a conhecer
a perspectiva do seu Outro (discurso colonial), emprega uma palavra facilmente
identificavel como prépria desse outro discurso. Assim, o emprego do termo “sub-
humanidade” pode ser tomado como uma forma de sintetizar o pensamento colonial,

de acordo com o qual os povos originarios seriam seres humanos de segunda classe,

74 A esse respeito, lembramos que o siléncio, conforme Orlandi (2008), também produz sentidos.
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passiveis de destruicdo em nome de um suposto “bem maior” para os seres humanos
de classe superior.

Considerando, entdo, conjuntamente os excertos analisados, podemos dizer
que, no discurso indigena, o discurso do homem branco assume o ethos do homem
materialista, frio e insensivel, daquele que se considera superior aos outros, que esta
preocupado apenas com o acumulo de riquezas, o que nao deixa de ser uma forma
de reforgar esteredtipos negativos ligados ao homem dito “civilizado” que o associam
costumeiramente a atitudes predatérias ndo s6 em relagdo ao meio ambiente, mas
também em relagdo a outros seres humanos, especialmente aos que pertencem a
outros grupos. Desse modo, notamos que esse ethos contrasta com o ethos de alerta
do sujeito enunciador do discurso indigena, o que nos permite dizer que se trata do
antiethos do discurso em analise, na medida em que esta associado justamente aos
valores que esse discurso combate: destruicdo da natureza, falta de harmonia (entre
todos os seres, entre os seres humanos e a natureza, entre os diversos grupos

humanos) etc.



162

CONCLUSOES: Assim é!

Neste trabalho, analisamos os ethé do discurso dos povos originarios presente
em um corpus analitico composto por excertos de trés livros de autoria de indigenas:
A queda do Céu: palavras de um xama yanomami (2015), do lider indigena e xama
Davi Kopenawa Yanomami em coautoria com o antropologo francés Bruce Albert;
Ideias para Adiar o fim do Mundo (2019) e A vida n&o é util (2020), ambos de Ailton
Krenak. Nessa analise, além de tratar de diferentes aspectos da textualidade (como o
|éxico, a sintaxe e a utilizagdo das aspas) do discurso dos povos originarios que se
revelaram pertinentes para identificar a imagem que o sujeito enunciador indigena
projeta de si, buscamos a compreensdo de outros elementos proprios dessa
discursividade.

O primeiro empreendimento da pesquisa se deu na analise de como as
condic¢des de producdo das obras, que passaram por um processo de retextualizagao
(cf. Marcuschi, 2005), revelam o ethos do individuo multisciente que consegue - e
precisa - transitar entre os saberes que lhe sao proprios e aqueles com os quais
polemiza (cultura indigena versus cultura do homem branco). A esse respeito,
destacamos a obra de Davi Kopenawa que, embora mantenha vinculos com a
metodologia da antropologia tradicional, a etnografia, ndo deixa de ser um texto mais
proximo as praticas indigenas, considerando o modo como o texto se apresenta, a
saber: neste livro, o indigena é colocado como autor principal e enuncia em primeira
pessoa do singular. As obras de Krenak, por sua vez, sdo o produto de retextualizagao
de palestras que o autor proferiu em universidades e lives organizadas por grupos
académicos e politicos durante a pandemia.

Notamos que o sujeito indigena, ao se inserir no campo das palavras escritas,
faz emergir um ethos de um sujeito multisciente, que emerge a partir de um ethos de
xama. Esse ethos esta relacionado, portanto, as condi¢cdes que permitem ao discurso
indigena alertar o homem branco sobre o risco que ameaga a humanidade em razao
do modo como o0 homem branco, ou 0 modo de vida da cultura ocidental, se relaciona
com a natureza. Assim, conforme apresentado, o sujeito indigena (ethos do sujeito
indigena), por conhecer (ethos do multisciente) e respeitar a voz dos espiritos da
floresta (ethos do xama), rompe com o paradigma da estrita oralidade, evocando as
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multiplas vozes oriundas de sua ancestralidade para que seu discurso de alerta possa
ser ouvido pelo homem branco.

Considerando, ent&o, (i) o fato de que as linguas indigenas brasileiras n&o
circulavam na modalidade escrita antes da colonizagao e (ii) o fato de que o discurso
analisado € posto a circular de um modo especifico (texto escrito impresso na lingua
do “homem branco”) que busca garantir que tenha mais chances de ser efetivamente
considerado pelo enunciatario a que se dirige, concluimos que € nesse processo de
retextualizagao que o ethos do multisciente emerge. Em outras palavras: constatamos
que o indigena so sai de sua tradi¢gao oral, que evoca o sagrado para si, porque a
mensagem a ser transmitida via texto escrito € tida como urgente. Ao mesmo tempo,
verificamos que esse discurso n&o € novo; pelo contrario, trata-se de um discurso
ancorado na ancestralidade indigena, que tinha sido silenciada (cf. Orlandi, 2008) com
0 processo de colonizagdo, e agora encontra condi¢gées favoraveis para voltar a
circular em funcdo do movimento decolonial.

Isso se da porque os indigenas ndo s6 conhecem o discurso da natureza como
também sdo sensiveis a ela e as suas particularidades. Como os indigenas sao
habitantes da floresta, as “novas palavras” dos brancos sobre a ecologia e a
necessidade de proteger a natureza sao, para 0s povos originarios, um discurso ja
conhecido, e vinculado ao seu modo de vida, que segue os preceitos de sua
cosmovisido. No caso da cosmovisdo Yanomami, por exemplo, os espiritos xapiri sdo
representacdes imagéticas e de poder de elementos da natureza, associados aos
habitos desse grupo.

No que diz respeito aos temas desse discurso, durante o processo de analise
empreendido, identificamos que um dos temas mais revisitados pelos povos
originarios é sobre o direito dos povos originarios a posse e a usufruicdo dos territorios
remanescentes que estao vinculados as suas culturas. De fato, as demandas pelos
territérios indigenas estdo presentes na discursividade apresentada, mas ao
observarmos o tratamento do tema, notamos que dai emerge um outro mais
especifico, que é a questdo da preservacao da natureza. Assim, notamos que esse
discurso se volta para a relagao que o sujeito indigena, o enunciador do discurso, tem
com a natureza, o que o leva a expor a sua preocupag¢ao com uma iminente catastrofe
ambiental que pode atingir o mundo caso medidas de protecdo efetivas ndo sejam
tomadas.
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Do nosso ponto de vista, ao tomar a natureza como o verdadeiro foco de suas
reivindicagdes, o discurso indigena assume uma vantagem em relagao ao discurso
cientifico no que diz respeito as questdes relacionadas a preservacgéo do planeta (as
mudangas climaticas, a poluigdo e a extingdo gradativa dos seres vivos). Afinal, seja
ao resgatar a sua memoria ancestral, seja ao ouvir o que a natureza mesma lhes diz,
direta ou indiretamente (sonhos, xapiri), os indigenas se apresentam, em seu
discurso, como aqueles que estao aptos a transmitir aos homens brancos o recado da
natureza, que estaria, desse modo, inacessivel ao homem branco (dadas as praticas,
0 seu modo de viver, os seus valores, a sua “religiao” etc.).

Assim, podemos dizer que o ethos de aviso ndo diz respeito a um pedido de
ajuda a causa indigena em si, mas diz respeito a um chamado do proprio planeta (a
“Terra”), em toda a sua complexidade. Desse modo, notamos que o discurso indigena
ocupa um lugar paradoxal que lhe permite manter-se integro e, ao mesmo tempo,
estabelecer uma conexao com o mundo do homem branco, sendo este corrompido
pelo comportamento destrutivo. Conforme apresentamos, Maingueneau (2001)
trabalha essa problematica relativa a complexidade de ocupar um lugar paradoxal por
meio da nog¢ao de paratopia. Na analise que fizemos, entendemos que se trata de
uma condicao paratdpica relacionada ndo s6 a um processo de transposicao cultural,
como também vinculada a prépria cosmovisao indigena, o que Ihe refor¢ca o carater
paratopico.

Quanto a esse ultimo aspecto, devemos lembrar que essa cosmovisao nao
reproduz as mesmas divisdes da cultura do homem branco nem se limita a elas, com
destaque para o fato de que, no ambito da cultura do homem branco, os discursos
sao tomados a partir das fungdes especificas que cumprem, apesar dos mais diversos
tipos de relagdes que possam estabelecer eventualmente. Por outro lado, o discurso
indigena abrange, simultaneamente, diversos valores que sao tradicionalmente
associados ao que Maingueneau chama de discursos constituintes, que sao
justamente os discursos que se valem de uma condigdo paratépica. Assim, por
exemplo, podemos considerar a natureza religiosa do discurso em analise, dada a sua
origem (palavras de Omama), mas, ao mesmo tempo, € um discurso associado ao
conhecimento sobre as coisas do mundo, o que corresponderia, mutatis mutandis, ao
discurso cientifico, que é a voz do Conhecimento, isto €, daquilo que é tomado como

verdade universal.
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Nesse ponto, notamos que presenga da ancestralidade indigena, entendida
nao apenas como o conhecimento transmitido de seus antepassados, mas também
como as varias vozes (uma polifonia) da natureza que se fazem presente em seu
discurso que, nesses termos, pode ser tomado como um discurso que traduz o que a
natureza diz. Dai emerge o ja mencionado ethos do multisciente, por meio do qual o
discurso indigena, revestido de um tom de urgéncia, comunica ao homem branco que
0 mundo esta em risco em virtude de seu comportamento predatorio.

Além disso, durante a analise, verificamos que o discurso indigena, embora
tenha um carater informativo, relativo a necessidade de alertar o homem branco sobre
os perigos de desrespeitar a natureza, explora a visdo de mundo indigena, com suas
particularidades, como € o caso da relagao que ha entre o conhecimento e a verdade,
por um lado, e os espiritos da natureza e as narrativas mitoldgicas, por outro. Assim,
notamos que o sujeito enunciador indigena ocupa um lugar especial ao enunciar,
resgatando valores préprios a sua cosmovisao, do que emerge um ethos xamanico,
no qual o xama atua como uma ponte entre o mundo e os espiritos da floresta. Desse
modo, notamos que, para os indigenas, ser autor de um livro como os analisados é
um exercicio espiritual em que se transmite a voz dos espiritos da floresta e seu
conhecimento para o homem branco. Ainda quanto a esse aspecto, notamos que as
palavras escritas dos indigenas representam o reconhecimento de que o homem
branco € incapaz de compreender as mensagens dos espiritos da floresta.

Parte de nossa analise visou tratar também dos aspectos da decolonialidade
presentes no discurso indigena, uma vez que visam mais do que combater o discurso
do homem branco. Na verdade, pretendem apresentar e validar uma nova forma de
pensamento, uma episteme que coloque os saberes oriundos da ancestralidade como
validos e relevantes para a compreensao do mundo através de uma ciéncia que nao
seja submetida tdo somente pelo viés etnocéntrico do ocidente.

No que diz respeito a analise dos esteredtipos, compreendemos que, ao
ganharem mais visibilidade por meio do desenvolvimento das perspectivas
decoloniais, os povos indigenas deram nova utilizagdo as formas cristalizadas que
Ihes foram outorgadas pela colonialidade de maneira a ressignifica-las com novos
valores, atribuindo-lnes agora uma interpretacdo positiva. Assim, o atraso, a
ignorancia ou até mesmo a selvageria que Ihes eram atribuidas em razdo do seu modo
de vida mais atrelado a natureza e alheio as tecnologias foram ressignificados de

modo a revelar que é justamente essa existéncia que € a Unica capaz de desacelerar
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a catastrofe ambiental que € anunciada. Com isso, praticas que os brancos atribuem
a si mesmos com sentidos positivos, como “o progresso” e “a civilizagado”, séo
recebidas pelo discurso indigena como causadoras dessa ordem que coloca a
existéncia da vida na Terra em risco.

Ainda quanto a questao dos esteredtipos, notamos que o discurso indigena
retrata o homem branco como desumanizado, principalmente quando relacionado a
vida urbana e capitalista. Mais exatamente, o discurso indigena estabelece uma clara
distingdo entre o homem branco e os indigenas, destacando a conexao entre estes
ultimos e a terra, entendida nos termos de um organismo vivo.

Isto posto, reforcamos a ideia de que, no discurso analisado, a ressignificagao
dos esteredtipos relativos aos indigenas, que assumem valores positivos nesse
discurso, vincula-se a um afastamento do que esta associado (valores, praticas) a
cultura do homem branco. Com isso, ao se valer da imagem cristalizada de um
indigena que vive junto a natureza, o discurso analisado aproxima-se das discussdes
mais amplas que versam sobre a protegao da natureza. Proteger o meio ambiente
torna-se uma extensao do sentido pretendido com a demarcacao dos seus territorios
que sao simbolos de uma natureza preservada e da possibilidade de coexisténcia do
ser humano com a vida na Terra. Desse modo, combinado esses resultados com os
resultados da analise do ethos, notamos que ha, no funcionamento do discurso em
analise, um movimento pendular: por um lado, ha a valorizagdo da identidade do
indigena, com a retomada de elementos de sua cultura, de sua ancestralidade, o que
ressignifica os esteredtipos tradicionalmente associados ao grupo; por outro lado, ha
elementos préprios ao mundo do homem branco

Apontamos também que, no discurso indigena, o discurso do homem branco
assume o ethos do homem materialista, frio e insensivel, daquele que se considera
superior aos outros, que esta preocupado apenas com o acumulo de riquezas, 0 que
nao deixa de ser uma forma de reforgar esteredtipos negativos ligados ao homem dito
“civilizado” que o0 associam costumeiramente a atitudes predatdrias ndo s6 em relagao
ao meio ambiente, mas também em relagédo a outros seres humanos, especialmente
aos que pertencem a outros grupos. Desse modo, notamos que esse ethos contrasta
com o ethos de alerta do sujeito enunciador do discurso indigena, o que nos permite
dizer que se trata do antiethos do discurso em analise, na medida em que esta
associado justamente aos valores que esse discurso combate: destruigdo da

natureza, falta de harmonia (entre todos os seres, entre os seres humanos e a



167

natureza, entre os diversos grupos humanos) etc. Com esse resultado, podemos dizer
que o discurso indigena de alerta sobre o fim do mundo nao deixa de ser, em ultima
analise, um discurso que visa corrigir a conduta do homem branco, entendida
especialmente nos termos de uma caréncia de sensibilidade, dai a tentativa de fazer
com que o homem branco possa “enxergar’ e “respeitar” o que ha a sua volta (a
natureza, os outros humanos, os seres vivos, 0os elementos do relevo, os fendbmenos
climaticos etc.) para que a Terra possa ser salva.

Assim, concluimos que a analise do discurso indigena revela a emergéncia de
um ethos de alerta vinculado a necessidade de se preservar a natureza,
considerando-se os ensinamentos da ancestralidade, o que se contrapde ao
comportamento predatorio do homem branco. Os indigenas se posicionam como
portadores de um conhecimento urgente que precisa ser compartilhado com todos,
especialmente com aqueles influenciados por um discurso dominante que silenciou
suas vozes. Além disso, ressignificando esteredtipos negativos atribuidos a eles, os
indigenas confrontam a visdo etnocéntrica e colonialista do homem branco,
enfatizando a importancia de sua existéncia e a necessidade de protecido da vida no
planeta e desafiando as representagdes negativas do grupo que foram impostas pelo
homem branco. Essa resisténcia indigena busca valorizar e afirmar sua identidade,
promovendo uma cosmopolitica decolonial que coloca em xeque o sistema de

dominacéo e subordinacao estabelecido pelo discurso ocidental.
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CONSIDERAGOES FINAIS

Os resultados obtidos no presente trabalho fazem parte de um processo de
pesquisa que tratou de observar o discurso indigena a partir de uma leitura que
acompanhasse as suas proprias demandas, e ndo a partir do que o discurso colonial
estabelece como valido. Para tanto, inevitavelmente, fomos levados a realizar alguns
recortes, destacando apenas algumas das tantas vozes que foram silenciadas pelo
ocidente nos ultimos séculos. Como se sabe, a relegagdo dos indigenas a uma
condicdo de subalternidade os condicionou a um acumulo de demandas que, outrora
represadas, passam, no momento, por um processo de renovagao e, com isso, de
uma ampliagdo de perspectivas. Assim, para uma pesquisa alinhada aos estudos
decoloniais, a definicdo de um corpus mais restrito pode parecer, a principio, como
uma forma de desmerecer outras vozes que também fazem parte desse conjunto. Na
verdade, o que pretendemos com a pesquisa €, pelo contrario, abrir caminhos para
novos olhares, novas perspectivas e, por que nao, novas analises do discurso.

Assim, para conseguir realizar esta pesquisa, precisamos fazer escolhas e, a
partir delas, realizar outras ainda, de maneira que apenas alguns pontos brilhantes
desse cosmo fossem evidenciados e, a partir dai, analisados mais de perto. Nesse
sentido, as limitagcdes realizadas nesta pesquisa, na verdade, vinculam-se aos
recortes realizados e as questdes de pesquisa aqui formuladas, em detrimento de
outras iniciativas igualmente relevantes e produtivas, que, por sua vez, podem ser
feitas a partir de outras questdes de pesquisa.

Dito isso, sentimos a necessidade de citar algumas questdes que nao foram
contempladas neste trabalho. Evidentemente, as auséncias que apresentamos aqui
nao dizem respeito a uma listagem exaustiva, afinal ndo se trata de tentar
circunscrever a complexidade do discurso indigena nem de apresentar todas as
diversas possibilidades de investiga-lo.

Assim, a primeira questdo que deixamos de lado € a exploracdo dos semas do
discurso indigena, que poderia ser tomado nos termos de uma semantica global,
conforme Maingueneau (2008). A maneira como o discurso indigena polemiza com o
discurso do homem branco pode compreender uma variedade de semas que levariam

o trabalho a uma outra proposta, de modo que preferimos manter a analise voltada
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para o plano dos ethé mais proeminentes do discurso indigena que, por sua vez,
também podem ser explorados de outras maneiras, eventualmente.

A exploragéo do perspectivismo também poderia fazer surgir um outro tipo de
investigacao que privilegiasse as relagdes diretas entre os indigenas com os animais
e com os elementos da natureza. Os espiritos dos animais, dos rios e das montanhas
possuem valores intrinsecos na discursividade amerindia que polemizam com
discursos do homem ocidental, como € o caso do discurso religioso cristdo. Assim,
reconhecemos que o embate do Deus cristdo versus os elementos das diversas
formas de religiosidade dos povos indigenas compreende questdes tdo complexas
quanto a oposig¢ao “homem branco versus natureza”.

Outra forma de exploragao do discurso indigena, conforme ja dito, diz respeito
a montagem do corpus. Conforme mencionamos, nosso corpus, embora
representativo do discurso indigena, ndo € o unico que pode ser analisado dentro do
segmento. Poderiamos ter incluido, sem prejuizo dos formatos e dos géneros que
utilizamos, outros livros ou capitulos de livros de liderangas indigenas proeminentes
desse discurso. Seria possivel também uma analise semelhante, possivelmente com
quase os mesmos resultados, se analisassemos os discursos proferidos em tribunas
ou mesmo em publicagdes de redes sociais de individuos indigenas. Por outro lado,
conseguiriamos, quem sabe, evidenciar algumas diferengas entre os discursos de
grupos indigenas, como, por exemplo, no que diz respeito as relagdes desses
individuos com o territério ou com o uso de certas tecnologias.

Salientamos também que a propria nocdo de decolonialidade vem sendo
constantemente trabalhada em pesquisas académicas diversas e com resultados que
colocam o conceito em uma posicado privilegiada e, portanto, em processo de
aprimoramento. Assim, embora a questao latino-americana envolva aspectos que vao
além das reivindicagdes dos povos originarios locais sobre seus territérios e sobre
suas culturas, o legado colonial atravessa inumeros outros discursos, especialmente
aqueles mais institucionalizados, como os discursos constituintes da proposta de
Maingueneau. Um exemplo disso € a discussao acerca do chamado Marco Temporal
(cf. Cunha et all, 2015) da Constituicao Federal de 1988, cuja pauta, concernente ao
discurso juridico, tematiza os direitos originarios dos indigenas sobre os territorios.

De qualquer forma, entendemos que a cosmopolitica decolonial, ainda que seja
resultado de uma luta oriunda de alguns grupos especificos, n&o precisa ser tomada

apenas nesses pequenos circulos. Decolonizar €, para nds, sobretudo um exercicio
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de ampliar os horizontes, de tentar desconstruir as barreiras que limitam nossos
discursos e nossa percepg¢ao sobre os demais grupos sociais. Nao € negar a ciéncia
que foi produzida, mas considerar como possiveis outros métodos, outras formas de
proceder e de processar dados, outras formas de conceber o(s) mundo(s). Isso
significa que nao pretendemos em nenhum momento subverter o que esta posto, mas
conseguir transitar entre as possibilidades que se apresentam diante de nés. Talvez,
até mesmo, conseguir nos comunicar com alguma ancestralidade que possa existir

dentro de noés.
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