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Eu, um Yanomami, dou a vocés, os brancos,
esta pela de imagem que é minha.

Davi Kopenawa Yanomami

Entdo, entreguei a vocé minhas palavras e Ihe pedi para
leva-las longe, para serem conhecidas pelos brancos,
que ndo sabem nada sobre nés [...] Elas partiram,
afastaram-se de mim. Agora desejo que elas se dividam e
se espalhem bem longe, para serem realmente ouvidas.

Davi KopenawaYanomami

Os brancos nos chamam de ignorantes apenas porque
somos gente diferente deles. Na verdade, é o
pensamento deles que se mostra curto e obscuro. N&o
consegue se expandir e se elevar, porque eles querem
ignorar a morte.

Davi Kopenawa Yanomami



RESUMO

O presente estudo propde uma andlise da obra A queda do céu (2015), de autoria do
xama yanomami Davi Kopenawa e do etndlogo francés Bruce Albert, a partir de seu
entendimento enquanto literatura indigena contempordnea e manifestacdo do
protagonismo indigena na escrita de sua histéria. O indianismo literario do século XIX
criou um indio artificial, que nunca existiu, e que, ao ser expropriado de sua condicdo
humana e real, tornou-se um espectro europeizado nas maos dos romancistas do
periodo, contribuindo para a constru¢do de um imagindrio estereotipado e preconceituoso
acerca dos povos originérios. Na contramdo desse discurso, o texto analisado nessa
dissertacao é reivindicativo da tradicao, heranca e histéria dos povos indigenas. Por meio
de saberes cosmolégicos e visbes xamanicas, Davi Kopenawa denuncia as mazelas
vividas por seu povo sob a égide do discurso desenvolvimentista, e realiza uma profunda
reflexdo a respeito da tragédia que representou o contato entre os Yanomami e 0S
brancos. Suas palavras relatam, desde a violenta imposicao religiosa praticada pelos
missionarios da New Tribes Mission até a mortandade provocada pelas obras da rodovia
Perimetral Norte, durante a ditadura militar brasileira, assim como pela invasao garimpeira
do territério yanomamia a partir da década de 1980. O mundo como conhecemos na
atualidade foi construido a base da usurpacdo e exploracdo impetradas durante a
colonizacdo da América e, nesse sentido, a narrativa de Kopenawa evidencia que o
modelo de sociedade oriundo desse processo caminha rumo a destruicdo. Em
contraposicao a légica colonialista de uso predatoério da terra e dos recursos naturais, as
vozes indigenas tém feito reiterados alertas quanto a necessidade de mudancas urgentes
na forma como nos relacionamos com o planeta. Por isso, A queda do céu configura-se
como importante manifesto em prol da preservacdo da floresta e dos seres que nela
habitam, bem como da continuidade da existéncia humana nesse mundo.

Palavras-chave: A queda do céu. Davi Kopenawa Yanomami. Povo Yanomami.
Literatura indigena contemporanea.



RESUMEN

Este estudio propone un andlisis de la obra A queda do céu (2015), del chaman
yanomami Davi Kopenawa y el etn6logo francés Bruce Albert, desde su comprension
como literatura indigena contemporanea y manifestacion del protagonismo indigena en la
escritura de su historia. El indianismo literéario del siglo XIX cre6 um indio artificial, que
nunca existio, y que al ser expropiado de su condicion humana y real, se convirtié6 en un
espectro europeizado en manos de los novelistas de la época, contribuyendo a la
construccién de un estereotipo y imagenes prejuiciosas sobre los pueblos originarios.
Contrario a este discurso, el texto analizado en este trabajo reivindica la tradicion,
herencia e historia de los pueblos indigenas. A través del conocimiento cosmologico y
visiones chamanicas, Davi Kopenawa denuncia los males vividos por su pueblo bajo la
égida del discurso desarrollista, y realiza una profunda reflexién sobre la tragedia que
represento el contacto entre los yanomamis y los blancos. Sus palabras relatan desde la
violenta imposicion religiosa practicada por los misioneros de la New Tribes Mission hasta
las muertes causadas por las obras em la carretera Perimetral Norte, durante la dictadura
militar brasilefia, asi como por la invasion minera del territério yanomami a partir de la
década de 1980. El mundo tal y como lo conocemos hoy fue construido sobre la base de
usurpacion y explotacion durante la colonizacibn de América y, en este sentido, la
narrativa de Kopenawa muestra que el modelo de sociedad que surge de este proceso se
encamina hacia la destruccion. En oposicion a la l6gica colonialista del uso depredador de
la tierra y de los recursos naturales, las voces indigenas han despertado en repetidas
ocasiones la conciencia de la necesidad de cambios urgentes en la forma en que nos
relacionamos con el planeta. Por tanto, A qgueda do céu es un manifiesto importante para
la preservacion del bosque y los seres que lo habitan, asi como la continuidad de la
existencia humana en este mundo.

Palabras-clave: A queda do céu. Davi Kopenawa Yanomami. Pueblo Yanomami.
Literatura indigena contemporanea.
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INTRODUCAO

O interesse em estudar questdes pertinentes a histéria dos povos indigenas?! teve
inicio ainda durante minha graduacdo em historia. Foi nesse periodo que comecei a
construir outros entendimentos acerca desses povos e seus modos de vida. Até entao,
minha percepgao, assim como de grande parte da sociedade brasileira, era bastante
preconceituosa, moldada, sobretudo, pelo que eu via e ouvia na televisdo. Os estudos
realizados durante a graduacdo configuraram-se, desse modo, como o principio de um
processo importante e decisivo de desconstrucéo de ideias equivocadas e estereotipadas.
Minha compreensdo € de que a pesquisa que realizamos agora é também fruto desse
percurso iniciado ja ha alguns anos.

O estudo desenvolvido aqui, entretanto, comecou a tomar forma quando cursei,
como aluna especial — e, portanto, ainda antes de ingressar oficialmente no mestrado —
no Programa de POs-Graduacdo em Literatura Comparada da UNILA, as disciplinas
Textos e imagens na Ameérica Latina: A invencao da categoria indio na producéo visual e
literaria no século XIX e Literatura e Histéria na América Latina, ambas no ano de 2018.
Foram os textos trabalhados nessas disciplinas e as pesquisas realizadas para seus
respectivos trabalhos finais que permitiram que construissemos uma sistematizacdo de
estudos que culminou na elaboracdo do projeto de pesquisa submetido ao processo
seletivo do programa.

Tendo como problema de pesquisa a desvalorizacdo da cultura e historia dos povos
indigenas e a naturalizacdo da violéncia e da destruicdo imposta pelo Ocidente contra
esses povos, assim como 0 processo de invisibilizacdo e silenciamentoa que foram
submetidos, inicialmente a proposta era trabalhar com duas obras compostas por
narrativas indigenas. Desse modo, além de A queda do céu (2015), de Davi Kopenawa e
Bruce Albert, também contemplariamos na pesquisa a obra Me llamo Rigoberta Mencha y
asi me nacié la conciencia (1982-1983), escrita pela antropdloga venezuelana Elizabeth
Burgos a partir do testemunho da indigena maya quiché Rigoberta Menchu. Foi no
decorrer do trabalho de pesquisa que percebemos que, devido a complexidade de ambas
as obras, focar em uma delas seria um caminho mais assertivo na busca pelo

desenvolvimento de um trabalho de pesquisa mais eficiente e consciencioso. Assim, A

! Daniel Munduruku defende: “De hoje em diante, que fique combinado que n&o havera mais ‘indio’ no
Brasil. Fica acertado que os chamaremos ‘indigenas’, que significa ‘nativo’, ‘originario de um lugar’. Certo?
Bem, mas calma la! Alguém me soprou uma questado: ‘Mas indio e indigena ndo sdo a mesma coisa?’ Pois
é... ‘Nao, ndo sao’. Digam o que disserem, mas ser um indigena é pertencer a um povo X. Ser ‘indio’ é
pertencer a qué? E trazer consigo todos os adjetivos ndo apreciados por qualquer ser humano. E uma
palavra preconceituosa, racista, colonialista, etnocéntrica, eurocéntrica... Enfim, acho melhor ndo a usar
mais, ndo €? * (MUNDURUKU, 2017, p. 18).
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gueda do céu tornou-se nosso objeto de pesquisa e voltamos nossos esforgcos para ouvir

e buscar compreender as palavras de Davi Kopenawa Yanomami.

A percepcdo que se tem acerca da cultura indigena €, geralmente, pautada por
uma visdo eurocéntrica. Para além da compreensdo do genocidio ocorrido no periodo da
invasdo e colonizacdo, e de todas as outras formas de subjugacdo perpetradas neste
territério, desde os regimes nacionalistas as ditaduras civis-militares, os indigenas sempre
estiveram sob a mira de todo tipo de opressdo e ameacgas de aniquilamento. Mesmo
guando se propagam propensas a¢des humanistas em prol destes povos, nao raro o que
vemos sao tentativas de apagamento de suas expressdes e manifestagdes culturais.

Historicamente, 0s sujeitos pertencentes aos povos indigenas tiveram suas
tradicbes e representacdes culturais sistematicamente atacadas pelo modo de vida
ocidentalizado. E negado, aos povos originarios, o direito & existéncia, pois seu modo de
vida diverge da padronizacdo imposta pelo modelo eurocéntrico de sociedade. Por isso,
durante muito tempo, as oportunidades de se acessar o0 que os indigenas tinham a dizer
acerca de sua cultura e forma de interpretar o0 mundo eram escassas, e muitas vezes
essas vozes eram, e ainda sdo, abafadas pelas narrativas produzidas por nao-indigenas
sobre 0 seu existir.

Nesse sentido, o0 objetivo desta dissertacdo € refletir sobre a narrativa de Davi
Kopenawa Yanomami, expressa no livro A queda do céu (2015), originalmente publicada
em francés pela colecédo Terre Humaine, da editora Plon, no ano de 2010, com o titulo La
Chute duCiel: Paroles d'um chaman yanomami (2010). A obra €& representativa do
protagonismo reivindicado pelos povos indigenas quanto a (re)escrita de suas historias.
Embora a organizacdo discursiva tenha ficado a cargo do etndlogo Bruce Albert, a
interpretacdo proposta aqui € a de que a narrativa de Kopenawa simboliza a luta dos
povos indigenas pela defesa de sua cultura e de seu modo de vida. No livro, Davi
Kopenawa expressa 0 desejo de que suas palavras sejam ouvidas pelos brancos e
apresenta argumentos fundamentais para fazer pensar outros mundos, outras realidades
menos corrompidas do que esta, imposta pelo modelo hegeménico de sociedade atual.
Dessa forma, a obra configura-se enquanto importante manifesto em prol da preservacéo
ambiental, denunciando a ferocidade da destruicdo empreendida pelos brancos.

Nossa analise serd motivada pelo desejo de Kopenawa de que suas palavras voem
longe, compreendendo sua obra como instrumento da luta indigena pelo direito as
multiplas formas de existéncia. Para isso, teremos como horizonte, além de A queda do
céu, as epistemologias construidas também por outros intelectuais indigenas, de modo a
privilegiar as reflexfes realizadas por esses pensadores, que ha muito tém empreendido

esforcos no sentido de chamar atencdo para a necessidade de se pensar outras
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realidades, e interromper a marcha empreendida pelo modelo de humanidade imposto

desde a invasdo europeia?, e que caminha, a passos largos, rumo a destruicéo.

Desse modo, 0 que estamos propondo é um exercicio de escuta, e 0
desenvolvimento de uma analise interpretativa a partir do que Davi Kopenawa tem a nos
dizer. Parece simples e ébvio que, ao analisar uma obra, estejamos disponiveis a escuta
atenta do que seu autor tem a dizer, mas € um exercicio complexo e que demandou a
desconstrucdo de muitos preconceitos e entendimentos equivocados sobre os povos
indigenas. Muito dessa dificuldade é resultado de uma educacéo eurocentrada e que nos
programa a acreditar que o modo de vida imposto pela colonizacdo € o Unico caminho
possivel.

Por isso, nos preocupamos em construir um primeiro capitulo que contemplasse a
ardua tarefa de tentar apresentar a obra de Davi Kopenawa e Bruce Albert dentro dos
limites impostos pela estrutura de uma dissertacdo. Evidentemente, a complexidade e
extensdo de A queda do céu (2015) contribuiram para que esse capitulo fosse 0 mais
extenso do trabalho. A preocupacdo em elaborar uma apresentacdo solida da obra se
deve também ao fato de que, apesar dos caminhos diversos percorridos no intento de se
refletir e construir uma proposta interpretativa sobre ela, o objetivo principal sempre foi
ouvir Davi Kopenawa por intermédio da narrativa apresentada em A queda do ceu.

Compreendemos, assim, que além da obra seria fundamental dedicar-nos a
apresentacdo de seus autores de modo mais detalhado, especialmente de Davi
Kopenawa Yanomami, jA que, em nossa analise, € ele o responsavel pela poténcia
narrativa de A queda do céu. Nao obstante, € importante também reconhecer o
competente trabalho de selecdo e composicdo realizado por Bruce Albert, fator que
contribuiu determinantemente para que o dialogo proposto por Kopenawa, entre os napé
e os Yanomami, fosse concretizado. Nesse aspecto, consideramos necessario discorrer
sobre a amizade de Kopenawa e Albert, jA que o livro esta fortemente ancorado nessa
relacédo estabelecida pelos seus autores desde a década de 1970.

Ainda nesse primeiro capitulo, apresentamos brevemente o povo Yanomami e
alguns dados sobre sua organizagdo social e 0s processos historicos que caracterizaram
0 contato estabelecido com os brancos. Finalizamos essa se¢cdo com a apresentacdo de
alguns trabalhos ja realizados sobre A gueda do céu, acreditando que a fortuna critica

apresentada possa contribuir para pesquisas futuras, especialmente no que concerne

2 Segundo Eduardo Galeano, desde o momento da invas&o europeia até os dias atuais, “é a América Latina
a regido das veias abertas. [...] Tudo sempre se transformou em capital europeu ou, mais tarde, norte-
americano, e como tal se acumulou e se acumula nos distantes centros do poder. Tudo: a terra, seus frutos
e suas profundezas ricas em minerais, os homens e sua capacidade de trabalho e de consumo, 0s recursos
naturais e os recursos humanos. O modo de produgdo e a estrutura de classes de cada lugar foram
sucessivamente determinados, do exterior, por sua incorporacdo a engrenagem universal do capitalismo"
(GALEANO, 2015, p. 18).
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aquelas que se debrucarem sobre a analise da obra de Davi Kopenawa e Bruce Albert.

Isso, com os votos, de que as palavras do xama yanomami alimentem muitas outras
pesquisas e sigam promovendo e consolidando esse dialogo tdo fundamental e urgente
entre os brancos e os povos indigenas.

O segundo capitulo dedica-se a compreender o “progresso” desde uma perspectiva
de catastrofe, entendendo que pensar a trajetéria humana no percurso da histéria é
reconhecer as tragédias que acometeram todos aqueles considerados entraves para o
avanco do projeto de sociedade criado pelo modelo hegemonico, ao longo dos tempos. A
narrativa de Kopenawa evidencia o terror que significou a chegada dos missionéarios
religiosos as terras de seu povo, seja pelas epidemias provocadas por eles ou pela
desorganizacao social estimulada pelas suas interferéncias.

O garimpo € apontado por Kopenawa como fator preponderante para o sofrimento
e a morte dos Yanomami nas ultimas décadas. De acordo com o autor indigena, além da
hecatombe provocada pelas doencas que chegam com a invasdo garimpeira, essa
atividade também provoca a devastacdo do ecossistema da floresta amazbnica e
influencia determinantemente para a degradacdo social dos povos atingidos por sua
presenca.

Ainda no segundo capitulo, incluimos um tépico sobre a situacdo dos povos
Yanomami durante a ditadura militar brasileira, considerando que esse periodo ficou
marcado pela violéncia do Estado exercida através das acdes de expropriacdes
territoriais, remocfes forcadas, encarceramentos, torturas, assassinatos e incentivo a
invasao e colonizacao das terras indigenas em beneficio de fazendeiros, colonos e para a
execucao das obras que faziam parte do projeto desenvolvimentista do governo militar.
Para os Yanomami, as obras de construcdo da rodovia Perimetral Norte foram
responsaveis pela instauracdo de um cenario cadtico, no qual o total descontrole quanto a
saude e vigilancia sanitaria nos territorios afetados pela construcdo da estrada provocou a
ecloséo e o rapido alastramento de diversas epidemias.

A literatura, ao longo do século XIX e XX, é farta em exemplos de histdrias que
tinham no “indio” a representagcdo de esteredtipos que em muito contribuiram para
dificultar o entendimento do indigena enquanto sujeito histérico, protagonista de seu
existir. Nesse aspecto, as producles literarias contemporaneas de autoria indigena,
justamente por subverterem a légica colonialista de sujeicdo indigena, tém se constituido
enquanto contrapontos aos discursos preconceituosos historicamente construidos acerca
dos indigenas no contexto das narrativas criadas pelos brancos. Por essa razdo, no
terceiro capitulo dessa dissertacdo buscamos discorrer sobre a constru¢cdo da imagem
“i

romantizada do “indio” realizada pelo indianismo, em especial nas obras alencarianas O
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Guarani (1857) e Iracema (1865), que corroboraram determinantemente para a

consolidacdo de uma imagem equivocada acerca dos povos indigenas.

E nessa secdo que discutimos sobre a utilizacdo dessa representacéo fantasiosa
como simbolo nacional na construcdo e consolidacdo do Estado brasileiro, e a
consequente perpetuacdo de esteredtipos que até hoje conformam o imaginario social, e
que de acordo com o qual os indigenas “s6 poderiam fazer parte da histéria se deixassem
de ser o0 que eram e passassem a desejar a vida civilizada” (MUNDURUKU, 2017, p.85).
Ainda no terceiro capitulo, defendemos a interpretacdo de A queda do céu como literatura
indigena contemporanea, desde uma perspectiva que compreende o protagonismo de
Davi Kopenawa no processo de constituicdo da obra, por apresentar elementos que nos
permitem interpretd-la a luz das caracteristicas da mencionada literatura indigena
contemporanea, tais como: a ideia de ser humano integrado & natureza; o discurso textual
como denuncia das violéncias sofridas pelos povos indigenas; e a escrita contra o
silenciamento e a invisibilidade desses povos no cenario nacional.

Se antes estavamos submetidos a um entendimento equivocado, ancorado no
relato de néo indigenas (literatos, historiadores, antropologos, etc.) acerca das historias e
culturas dos muitos povos indigenas existentes, hoje é possivel buscar alimentar-nos das
falas e textos escritos pelos préprios indigenas, e essa foi uma preocupacao recorrente
nessa pesquisa. Por isso, a opcao por privilegiar, sempre que possivel, as epistemologias
construidas por intelectuais indigenas.

Estrategicamente, Davi Kopenawa pede a Bruce Albert que, a partir de seu relato,
escreva um livro em que conste o conhecimento ancestral Yanomami, ndo porque
acredita na superioridade da escrita sob a oralidade — conforme creem, em geral, 0s
brancos —, mas porque, vendo a obsessdo dos brancos pela escrita alfabética,
compreende que pode utilizar essa tecnologia para reafirmar a memodria e a identidade de
seu povo.

No quarto capitulo, buscamos refletir sobre a luta politica dos povos indigenas
empreendida especialmente a partir da década de 1970, com a organizacdo do
movimento indigena brasileiro. Compreendemos que a literatura produzida por Kopenawa
e Albert esta atravessada pelo engajamento e pela pratica politica de ambos, de forma
gue A gueda do céu também é resultado do envolvimento politico dos dois e das causas
pelas quais lutaram e lutam. Por meio de sua convivéncia junto aos brancos, Kopenawa
compreendeu que a politica praticada por eles é cheia de “palavras emaranhadas” e
falsas promessas, de modo que para 0s povos indigenas a luta politica— que esta,

evidentemente, diretamente associada a luta pela terra— deve ser constante.
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Apéds séculos de exploracéo e exterminio, os povos indigenas compreenderam que

o principal fator de cobica dos homens brancos é a terra, e que € por meio de uma
estrutura politica pautada em privilégios que legitimam esse interesse. Os povos
indigenas perceberam também que, no intuito de satisfazer a voracidade pela terra e
manter o status quo, os homens brancos levam a cabo préaticas perversas. Por isso, a
necessidade de vigilancia constante e dos olhos voltados permanentemente para Brasilia.
Assim, a andlise do cenério politico brasileiro é frequente também nas falas de
Kopenawa, para quem os politicos ndo reconhecem a importancia do pensamento
indigena e a agenda politica esta sempre voltada para a destruicdo. Afirma o autor:
“Politico faz muito trabalho ilegal. Caminho de governo € cheio de pensamentos ruins:
destruir a terra, matar indios, roubar a terra, sujar grandes rios, desmatamento. Esse € o
pensamento de homem grande politico” (KOPENAWA, 2019, p. 243). E nessa perspectiva
gue compreendemos ser importante refletir sobre 0 que representou para 0S povos
indigenas a chegada de Jair Messias Bolsonaro a presidéncia, e sua politica abertamente
hostil aos povos indigenas, tarefa sobre a qual nos debrucamos também no quarto
capitulo.

No quinto e ultimo capitulo, falamos sobre a possibilidade de existéncia respeitosa
entre diferentes perspectivas de mundo, pois € por acreditar que isso seja possivel que
Davi Kopenawa decide fazer de sua narrativa um instrumento de conscientizacdo, mas
também de processo educativo aos brancos. Dialogando com o conceito de idiorritmia, de
Roland Barthes, argumentamos que as palavras de Kopenawa representam também uma
defesa de que seu povo possa viver em um outro ritmo que ndo aquele imposto pelo
sistema capitalista. Ainda nesse capitulo, dialogamos com o questionamento que Ailton
Krenak faz quanto a ideia de humanidade preconizada pelo Ocidente, em que outras
formas de vida sdo massacradas em nome do “progresso’.

De modo geral, nossa preocupacdo nessa Ultima parte da dissertacdo foi
apresentar a ideia de que é preciso ser capaz de imaginar outras formas de existéncia, e
a compreensdo de que A queda do céu constitui-se como potencializadora dessa
perspectiva de constru¢cdo de outros imaginarios, que nos capacite a criar outras
realidades. Por isso, compreendendo que a educacéo para os povos indigenas € repleta
de outros significados e sentidos, e diverge, sobremaneira, da educacdo formal
empreendida nas escolas dos brancos. E entendemos, assim, que A queda do céu
também pode ser interpretada em seu aspecto pedagdgico, como uma importante
ferramenta de educacéo dos brancos.

O sonho é um elemento presente na narrativa de Kopenawa. O xama vai recorrer a

ele para explicar a atuagdo xamanica, mas também para diferenciar o modo de ver e
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compreender o mundo entre brancos e o seu povo. E por isso que ele ressalta que os

brancos “dormem muito, mas sé sonham com eles mesmos” (KOPENAWA; ALBERT,
2015, p. 390). De acordo com Kopenawa, os Yanomami, diferentemente dos brancos, séo
bons sonhadores porque Omama incluiu o sonho como elemento constitutivo deles, ja os
brancos, presos em sua ganéancia pela mercadoria, ndo conseguem sonhatr.

Ainda nesse Ultimo capitulo, dialogamos com o conceito de antropoceno e
propusemos o questionamento da ideia do homem como centro do universo, ja que esse
entendimento tem sido responsavel pela tragédia que estamos vivendo. Nesse sentido,
considerando que nossos rastros aqui na Terra ja “adquiriram a dimensdo de uma forga
fisica dominante no planeta, a par do vulcanismo e dos movimentos tectbnicos”
(VIVEIROS DE CASTRO, 2015, p. 24), a narrativa de Kopenawa presente em A queda do
céu demonstra o absurdo que é pensar que nd@s, 0s brancos, somos proprietarios da
Terra, e que nao satisfeitos com a destruicdo provocada por aqui, queremos, agora,
consumir o céu, o espaco sideral, outros planetas, o que nos leva a refletir sobre o
guestionamento elaborado por Ailton Krenak em sua mais recente obra: “Quantas Terras
essa gente precisa consumir até entender que esta no caminho errado” (KRENAK, 2020,
p. 26).
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1 A QUEDA DO CEU: FLECHA PARA ACERTAR O CORACAO DOS NAPE3

A obra A queda do céu (2015) foi escrita pelo antropologo francés Bruce Albert, a
partir do relato do xaméa Davi Kopenawa Yanomami. Originalmente publicada em francés
pela colecdo Terre Humaine — da editora Plon, no ano de 2010, com o titulo La Chute du
Ciel: Paroles d’'un chaman yanomami (2010) —, somente cinco anos mais tarde, em 2015,
a obra ganhou tradugéo para a lingua portuguesa, em trabalho “cuidadoso™ e “elegante™
realizado pela antropéloga Beatriz Perrone-Moisés® e publicado pela editora Companhia
das Letras’. Antes disso, ja havia sido traduzida para a lingua inglesa no ano de 2013,
pela Harvard University Press, com o titulo The Falling Sky: Words of a Yanomami
Shaman (2013).

E emblematico que a publicacdo original da obra tenha sido realizada pela
renomada colecdo Terre Humaine, criada em 1955 por Jean Malaurie, “com o propdsito
de estabelecer uma ponte entre ciéncias sociais e literatura e de dar voz, através de
depoimentos singulares, as minorias marginalizadas” (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p.
683). Alias, Jean Malaurie, um “homem de ciéncias, letras e aventuras” e de
“personalidade calorosa e visionaria, intimamente transformada pela metafisica dos Inuit®
e profundamente engajada ao lado deles” (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 534) é o
responsavel pelo prefacio da edicéo francesa da obra e vai ser uma figura importante para
a concretizacao do trabalho empreendido pelos autores. O proprio Albert relata que apos

enfrentar dificuldades para encontrar um fio condutor na composi¢cado narrativa do texto

3 No prefacio que escreve para A queda do céu, o antropdlogo Eduardo Viveiros de Castro explica: “O termo
yanomami napé, originalmente utilizado para definir a condicao relacional e mutavel de ‘inimigo’, passou a
ter como referente prototipico os ‘Brancos’, isto €, os membros (de qualquer cor) daquelas sociedades
nacionais que destruiram a autonomia politica e a suficiéncia econémica do povo nativo de referéncia. O
Outro sem mais, o inimigo por exceléncia e por esséncia, € o ‘Branco™ (VIVEIROS DE CASTRO, 2015, p.
12-13).

4 Em resenha do livro publicada na R@U, revista de Antropologia da UFSCar, a antropéloga Marina Pereira
Novo diz a respeito do trabalho realizado por Beatriz Perrone-Moisés: “Cinco anos apés a publicacdo
original em francés e dois anos apds a traducdo em inglés, finalmente o livro chega ao publico do Brasil,
com uma traducdo muito cuidadosa de Beatriz Perrone-Moisés e complementado pelo prefacio de Eduardo
Viveiros de Castro” (NOVO, 2016, p. 167). Disponivel em:
http://www.rau.ufscar.br/wpcontent/uploads/2016/12/Vol8no2_12 kopenawa.pdf. Acesso em: 02 fev. 2021.

5 No preféacio que escreve para a obra, o antropélogo Eduardo Viveiros de Castro, afirma: “Enfim vem a luz,
na elegante traducdo de Beatriz Perrone-Moisés, a edicdo em portugués de A queda do céu” (VIVEIROS
DE CASTRO, 2015, p. 11).

5 Nos agradecimentos realizados para a edicdo brasileira da obra, Bruce Albert diz: “Finalmente, quero
expressar meu sincero e especial reconhecimento a [...] Beatriz Perrone-Moisés, a heroica tradutora, por
sua competéncia, paciéncia e dedicagcao” (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 693).

" Nas palavras do antropdlogo argentino Fernando Giobellina Brumana, em artigo destinado a andlise da
edicdo francesa (La Chute du Ciel: Paroles d’'un chaman yanomami) de A queda do céu, a editora
responsavel pela publicacdo do livro no Brasil seria:“una de las mejores y mas glamurosas editoriales de
Brasil (BRUMANA, 2017, p. 168).

8Os inuits ("o povo", na lingua Inuktitut) sdo os membros da nagdo indigena esquimé que habitam as
regifes articas do Canada, do Alasca e da Groenlandia. No século XV, os inuits estabeleceram os primeiros
contatos com 0s baleeiros franceses e pescadores de bacalhau” Fonte:
http://www.geografia.seed.pr.gov.br/modules/galeria/detalhe.php?foto=276&evento=2. Acesso em: 10 jun.
2021.



http://www.rau.ufscar.br/wpcontent/uploads/2016/12/Vol8no2_12_kopenawa.pdf
http://www.geografia.seed.pr.gov.br/modules/galeria/detalhe.php?foto=276&evento=2
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escrito, o auxilio de Malaurie foi determinante para definir um caminho que Ihe agradasse,

conforme revela:

Assim, foi gragas aos conselhos entusiastas de Jean Malaurie e & sua profunda
sagacidade que consegui encontrar o centro de gravidade narrativo de minhas
conversas com Davi Kopenawa. Sutil intermediario entre mundos e saberes, ele
acabou conseguindo guiar minha aventura de escrita xaméanica a bom porto. Meu
texto labirintico pdde assim finalmente encontrar uma forma e uma arquitetura que
me satisfazem,se ndo como texto definitivo, a0 menos como uma versdo aceitavel,
pois, como escreveu Jorge Luis Borges: “O conceito de texto definitivo s6 pode
decorrer de religido ou de cansago” (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 534-535).

E interessante observar, portanto, que mesmo antes de sua conclusio, ja existia
em torno da obra uma expectativa quanto a sua importancia e, talvez, a possibilidade de
figurar ao lado de textos considerados classicos da antropologia, dos quais Albert era
leitor e admirador desde a adolescéncia. O etnélogo nédo esconde a estima que nutre por
Malaurie e a colegdo por ele concebida, e narra assim o primeiro encontro de ambos:
“‘estava diante de um personagem fora do comum, com trinta anos a mais que eu, que
minha leitura febril das obras publicadas na colecdo Terre Humaine aureolava de um
prestigio quase mitico” (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p.534).

O antropdlogo Eduardo Viveiros de Castro, responsavel por prefaciar a edicéo
brasileira da obra, ao referir-se a publicacdo original pela colecdo Terre Humaine e a
posicdo ocupada pela obra na colegao, diz que o “livro brilha com uma intensidade talvez
s6 comparavel a do segundo volume da colecdo, Tristes trépicos — do qual, alidas, A
gueda do céu pode ser visto como uma variante forte” (VIVEIROS DE CASTRO, 2015, p.
11). Ainda sobre a publicacdo da versdo francesa de A queda do céu, o antropologo
argentino Fernando Giobellina Brumana®, em artigo que se dedica a analisar a obra a
partir da relacédo estabelecida entre o antropdlogo francés e o xama yanomami, a define
como uma “celebraciéon emblematica de esa comunicacion entre nosotros y nuestros otros
que la editorial pretende encarnar’ (BRUMANA, 2017, p. 148). Além disso, o estudioso

destaca outro fato que alude ao prestigio atribuido a obra pela referida colecao:

[...] se ha elegido este libro para ocupar el nimero 100 de la coleccién, dandole asi
un lugar de enorme preponderancia en un conjunto que, tras mas de medio
siglo, cuenta con titulos firmados por Lévi-Strauss, Clastres, Descola, Bastide,
Darcy Ribeiro, junto a las voces de nativos sioux, hopi, yanomami, etc
(BRUMANA, 2017, p. 148).

9 O autor escreveu o artigo La Chute du ciel: un pas-de-deux entre un chaman y un antropélogo, publicado
originalmente na Revista de Dialectologia y Tradicones Populares,v.LXXIl,n. 1, p. 147-170, janeiro-junho de
2017. Disponivel em: https://www.researchgate.net/publication/318885226 La Chute_du_ciel_un_pas-de-
deux_entre un_chaman_y_un_antropologo. Acesso em: 20 out. 2020.



https://dialnet.unirioja.es/servlet/articulo?codigo=6481436
https://www.researchgate.net/publication/318885226_La_Chute_du_ciel_un_pas-de-deux_entre_un_chaman_y_un_antropologo
https://www.researchgate.net/publication/318885226_La_Chute_du_ciel_un_pas-de-deux_entre_un_chaman_y_un_antropologo
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No livro, Davi narra sua trajetoria, que se mescla a histéria de seu povo, e por meio
de saberes cosmolégicos do povo Yanomami e visdes xamanicas, relata de forma
contundente as tragédias que assolam a floresta amazoénica, especialmente sob a égide
do discurso de desenvolvimento nacional, construindo, assim, “um complexo hipertexto
cosmologico e etnopolitico, tecido num esforco inédito de auto-objetivacdo e de
persuasdo” (KOPENAWA,; ALBERT, 2015, p. 51). Kopenawa realiza, desse modo, uma
profunda reflexdo acerca da vida, e do modo de existir de seu povo, e traca um panorama
a respeito da tragédia do contato entre os yanomamis e o0s brancos. Suas palavras
descrevem desde a violéncia impetrada contra sua cultura até a mortandade provocada
pelas doencas trazidas por esse contato, revelando o aspecto cruel da vida indigena, no
gue concerne a desvalorizacdo e invisibilidade do drama vivido por estes povos que
continuam a ter seus valores e costumes inferiorizados.

As conversas e entrevistas que originaram o livro foram realizadas ao longo de 12
anos, em dois conjuntos de gravacdes, um entre 1989 e 1992 e outro entre 1993 e 2001,
e foram feitas, de acordo com Albert, em um contexto de dificuldades politicas
caracteristicas do inicio dos anos 1990 e “nos mais variados ambientes, entre escritérios
de ongs e acampamentos na floresta, casas yanomami e corredores de ministérios, Boa
Vista, Toototobi, Brasilia e Watoriki” (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 532). Kopenawa
realizou a narrativa na lingua yanomami, e a transcricao foi efetivada por Bruce Albert no
mesmo idioma, antes da traducdo para o idioma francés. Sobre as conversas com

Kopenawa e as transcri¢cdes realizadas, Bruce Albert relata:

As conversas com Davi Kopenawa que deram origem a este livro foram todas
realizadas em yanomami. Seu ponto de partida foi, como mencionei, um conjunto
de testemunhos espontaneos, desenvolvidos ao longo de varios eixos tematicos,
retrabalhados progressivamente em formato de entrevista ndo dirigida. Transcrevi
integralmente as gravagbes no computador, utilizando um sistema gréfico
adaptado ao yanomami que, desde 1996, foi adotado pelo projeto de educacéo da
CCPY (KOPENAWA,; ALBERT, 2015, p. 544).

Essas conversas inicialmente evocavam a invasdo e destruicdo da floresta pelo
garimpo no final da década de 1980, e, conforme relata Albert, foram se desenvolvendo
“‘em espiral numa sequéncia de mondélogos, nos quais Davi Kopenawa foi retomando com
mais vagar suas reflexdes xamanicas sobre a fumaca do ouro, a morte dos xamas e a
destruicdo da floresta pelos garimpeiros (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 541). Esses
relatos iniciais resultaram em um primeiro manuscrito que ficou pronto ainda em 1993,
produzido a partir de quinhentas paginas de transcricdo e 43 horas de gravacao
(KOPENAWA,; ALBERT, 2015, p. 532). Desse primeiro documento decorreu uma primeira

publicacdo, na revista francesa de antropologia L"Homme, em edi¢éo especial dedicada a
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Amazonia. Entretanto, esse primeiro trabalho pareceu ao etndlogo “insuficiente para fazer

justica a complexidade do pensamento de Davi Kopenawa e ao carater excepcional de
sua personalidade” (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 532). Nessa perspectiva, entendendo
a abrangéncia e o peso do pensamento xamanico para as elaboracdes de Kopenawa,
Albert explica que: “Sobretudo, decidi abrir uma nova linha de entrevistas sobre sua
vocagao e iniciacdo xamanicas, que estavam evidentemente na base de todas as suas
elaboracfes politico-cosmoldgicas recentes” (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 532). O
impacto causado por essas primeiras publicacbes dos “ensaios politico-xaméanicos a
quatro maos” (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 532), fizeram com que ambos
compreendessem o “potencial dessa colaboragéo discursiva em prol da causa yanomami”
(KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 532), momento em que surge, entao, pela primeira vez a

ideia de que o trabalho conjunto pudesse resultar em um livro, e esse entendimento:

Acarretou também uma profunda modificagdo na natureza de nossos didlogos
etnograficos ocasionais, ja que Davi Kopenawa entdo me pediu para ir além de
meus trabalhos de pesquisa costumeiros e ajuda-lo a transformar suas palavras
em um livro. No decorrer de 1991, as bases de nossa colaboracao ja tinham sido
acordadas e ele fez questdo de torna-la publica em entrevista que deu ao
representante da AAA'®, em Boa Vista: “Eu estou trabalhando com Bruce [Albert]
para ele escrever o saber que os xamas recebem de Omama e fazer dele um livro,
para que todo mundo possa conhecé-lo” (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 532).

Da continuidade dos trabalhos resultaram mais de seiscentas novas paginas e
cinquenta horas de gravacdo, sem se considerar as notas documentais (KOPENAWA;
ALBERT, 2015, p. 533). Portanto, as impressionantes 768 paginas que compdem a obra,
de leitura relativamente acessivel para um publico ndo especialista, sdo o resultado de
mais de 1.100 paginas de transcricdo e 93 horas de gravacdes, ap0s passarem,
evidentemente, pelos processos de selecdo, recorte e composicao realizados por Bruce

Albert. Quanto a organizacéo da obra, o antrop6logo reconhece que:

Tanto a composi¢do que rege a organizacdo do livro quanto os titulos das suas
partes e capitulos refletem escolhas minhas. Procurei tirar o maximo proveito de
expressbes empregadas pelo préprio Davi Kopenawa, de modo a anunciar o
contetido da maneira mais precisa e evocadora possivel. E o caso do titulo do
proéprio livro, “A queda do céu”, inspirado por um mito que conta o cataclismo que
acabou com a primeira humanidade e que, para os Yanomami, pode prefigurar o
destino de nosso mundo, invadido pelas emana¢Bes mortiferas dos minérios e
combustiveis (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 547).

Sobre esse trabalho de composicao realizado por Albert, Viveiros de Castro
destaca que A queda do céu é fruto de “uma edicdo, explicitamente reconstruida,

resumida e homogeneizada, de milhares de folhas de transcritos de diversos ciclos de

10 American Anthropological Association (AAA).
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entrevistas, gravadas ao longo de doze anos, em situagdes as mais diversas” (VIVEIROS

DE CASTRO, 2015, p. 29), e aos possiveis criticos que compreenderem o resultado
desse trabalho como artificial, ele diz:

Prevejo que os criticos ‘sociolégicos’, os que escrevem sem parar e sem temer o
paradoxo sobre os perigos da textualizagdo — da inscricdo e traducdo
engessadoras de uma oralidade fluida, vibratil, ‘auténtica’ (a qual, suponho,
deveria idealmente ser capaz de se transmitir por telepatia para uma audiéncia
também monolingue) —, verdo uma boa dose de ‘artificialidade’ neste livro, visto
gue a narrativa de Kopenawa aqui publicada é o resultado de um cuidadoso
trabalho de composicdo — como o €, surpresal,toda escritura etnografica,
biografica, ficcional ou qualquer outra (VIVEIROS DE CASTRO, 2015, p. 29).

Antes, porém, de nos debrugarmos sobre a forma como esta estruturada a obra, é
preciso salientar que Bruce Albert identifica um momento de fundagéo do livro escrito em
parceria com Kopenawa. Em retrospectiva, Albert destaca como “evento fundador” do
“pacto politico e literario” que deu origem a obra A queda do céu, a mensagem gravada
por Kopenawa e registrada em trés fitas no dia 24 de dezembro de 1989. Naquela
oportunidade, Kopenawa estava em Brasilia, na casa da antropéloga Alcida Ramos?!! e
assistiu a uma reportagem da TV Globo que retratava a destruicdo da floresta pelo
garimpo. Impactado pelo que viu, Kopenawa teria declarado: “os brancos ndo sabem
sonhar, € por isso que destroem a floresta desse jeito” (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p.
531). Impressionada pela fala do xama, partiu de Alcida Ramos a sugestdo de que Davi
gravasse suas impressdes, em yanomami, para Bruce Albert. Sobre a cena assistida por

Kopenawa e 0s acontecimentos que se sucederam , Albert relata:

Os jornalistas mostravam a consideravel extensdo de suas escavagdes ao longo
dos rios e igarapés das terras altas da regido, que devastavam sistematicamente.
Chocado com as imagens de depredacdo apocaliptica do centro histérico do
territorio de seu povo, Davi Kopenawa permaneceu mudo e pensativo por um bom
tempo. Por fim declarou em tom grave, em portugués: “Os brancos ndo sabem
sonhar, € por isso que destroem a floresta desse jeito”. Alcida Ramos, a quem
devo esse relato, sob o impacto da afirmacdo enigmatica, propds a ele que
gravasse para mim, em yanomami, suas reflexdes acerca do que acabara de ver
(KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 531).

Essa informacdo que é apresentada por Albert no Postscriptum do livro, é
reveladora, inclusive, porque evidencia que para além da amizade de longa data cultivada
pelos autores a as consequentes aliancas politicas e sociais que dai nasceram, e que,

evidentemente, foram determinantes para a feitura do livro, A queda do céu é também

11 “Alcida Ramos é antropdloga e “atuou no processo que resultou na demarcacdo de terra para uso
exclusivo dos indios yanomamis. Recebeu em 2004 o titulo de professor emérito pela Universidade de
Brasilia, onde leciona desde 1972. Desenvolve pesquisas comparativas entre sociedades indigenas latino
americanas”. Disponivel em: <https://cpdoc.fgv.br/cientistassociais/alcidaramos>. Acesso em: 19 mai. 2021.
De acordo com Bruce Albert:“Alcida Ramos e Kenneth Taylor foram os primeiros antropologos a trabalhar
com os Yanomami no Brasil” (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 683).
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resultado da emergéncia instaurada pelo avanco do garimpo, e do pedido aflito feito por

Kopenawa naquele longinquo dezembro de 1989, para que Albert o ajudasse a fazer suas
palavras ecoarem entre 0os napé. O antrop6logo francés relembra assim os episodios que
antecederam o inicio dos trabalhos que resultaram no livro escrito em parceria com

Kopenawa:

Eu estava enté@o na Franca, para as festas de fim de ano, e logo voltaria a Brasilia,
onde morava havia dois anos. Através dessa gravacao, Davi Kopenawa quis me
transmitir seu testemunho sobre a situacéo tragica dos Yanomami e me lancar um
apelo. Fez, em sua lingua, um relato angustiado das doencas e mortes, das
violéncias e estragos provocados pela cobica desenfreada dos garimpeiros. O
relato era entrecortado por reflexdes xamanicas, tiradas das sessfes realizadas
com seu sogro em Watoriki. No final, pedia que eu ajudasse a divulgar suas
palavras e lhe desse apoio para implantar com urgéncia um programa de saude
em sua terra. A gravagdo dessa mensagem me parece ser, retrospectivamente, o
evento fundador que selou entre nés o pacto politico e “literario” que deu origem a
este livro (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 531)

E nessa perspectiva que a professora Evelyn Schuler Zea, em artigo que se dedica
a analisar La chute du ciel a partir do trabalho de traducéo realizado por Bruce Albert e 0
potencial politico dessa tradugéo, define que esse momento fundador vai ser definidor

também das bases em que se dara o processo de traducao da obra:

Tendo como pano de fundo o “pacto etnografico’, se percebe
que o efeito especifico do episédio de Brasilia consiste na cristalizacdo de acordos
tacitos em funcdo do projeto de producdo de um texto. Em outras palavras, se o
episédio de Brasilia € o momento fundador de um projeto de traducdo € porque
ele mesmo ja cumpre em varios sentidos funcdes de passagem e traducéo, entre
as quais, por exemplo, a de conduzir a explicitacdo dos acordos na formulagéo de
um “contrat rédactionnel explicite” [...] assinado entre Davi Kopenawa e Bruce
Albert (SCHULER ZEA, 2012, p. 173).

Schuler Zea chama atencdo ainda para o fato de que a traducao realizada por
Albert distancia-se “tanto de uma verséo literal como literaria do discurso de Davi
Kopenawa ou, dito de outro modo, procurando retransmiti-lo com uma atencao dividida
entre o rigor etnografico e o efeito estético” (SCHULER ZEA, 2012, p. 174). Ainda para
essa autora, o trabalho do antropdlogo francés em A queda do céu obedece ao “duplo
mandato” de fazer o livro chegar a maior audiéncia possivel, sem, entretanto, provocar a
“neutralizacdo da alteridade singular” de Kopenawa (SCHULER ZEA, 2012, p. 174). No
Postscriptum de A queda do céu, Bruce Albert destaca que o “livro ndo € de modo algum
a traducéo direta de um relato autobiografico pertencente a um género narrativo ou ritual
yanomami que seria, enquanto tal, passivel de estudo antropoldgico centrado em analise
de discurso” (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 535), e que durante o trabalho de traducdo
da obra buscou sempre manter-se “o mais proximo possivel da fala de Davi Kopenawa”,
mas que existia a preocupacgédo de nédo promover a folclorizagcdo das palavras do xama,

por isso:
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[...] estava fora de questdo propor uma traducdo palavra por palavra, que, em
nome da exatiddo, teria desembocado ndo apenas na producdo de um texto
totalmente ilegivel como também na inadmissivel folclorizacdo de sua palavra.
Meu conhecimento da lingua e da sociedade yanomami ja era, na época em que
redigi a primeira versdo do manuscrito, bastante aceitdvel para um branco.
Progrediu bastante ao longo do trabalho neste livro, e gracas a ele. Além de
nossas relagdes de amizade, desenvolvi uma grande familiaridade com o modo de
falar caracteristico de Davi Kopenawa, que escutei durante centenas de horas
dedicadas a transcricdo meticulosa de nossas conversas. Essa bagagem permitiu
que eu me considerasse autorizado a propor uma traducdo de seu testemunho
situada “a meio caminho” entre uma literalidade que poderia tornar-se caricatural e
uma transposicao literaria que se afastaria demais das constru¢des da lingua
yanomami (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 544-545).

Quanto a sua estrutura, a obra é composta por vinte e quatro capitulos, divididos
em trés partes principais— Devir outro; A fumaca do metal; A queda do céu —, cada uma
delas com oito capitulos, que, no total, conformam o relato de Kopenawa. Além delas,
compdem o livro importantes elementos peritextuais caracterizados pela dualidade em
sua producéo. Sdo, por exemplo, dois textos introdutorios — o prologo de Bruce Albert e 0
texto de Davi Kopenawa intitulado Palavras dadas —, e dois textos finais — o Postscriptum,
de Bruce Albert, e o texto Palavras de Omama, de Davi Kopenawa —, um de cada autor.
Tem ainda o prefacio escrito pelo antropologo Eduardo Viveiros de Castro, os anexos
compostos de quatro textos elaborados por Bruce Albert, os glossarios etnobiologico e
geografico, as notas explicativas elaboradas por Bruce Albert, indice tematico e indice de
entidades xamanicas e cosmolodgicas, além de duas epigrafes que iniciam o livro, uma de
autoria de Claude Lévi-Strauss e outra de Davi Kopenawa Yanomami.

A estrutura escolhida por Bruce Albert parece demonstrar sua preocupacdo em
fugir do modelo tradicional caracteristico na elaboracdo das etnografias, em que os textos
iniciais e finais, geralmente, ficam a cargo dos autores nao indigenas e tém como
propdsito orientar a leitura. Sobre o motivo de ter estruturado o texto dessa forma, Albert

explica:

Esses elementos de peritexto conversam de varios modos. Dispostos em
guiasma, fazem eco um ao outro, para ambos os autores, nas duas pontas do
livro, e, entre um autor e o outro, por relagdo de contiguidade antes e depois do
conjunto dos capitulos. Procurei, com essa reduplicagdo cruzada, esgarcar as
convengdes rigorosamente codificadas do par prefacio/posfacio que baliza
ritualmente o acesso aos textos etnograficos, como guia de leitura. Com essa leve
insubordinacdo textual, procurei ndo apenas fornecer as indicacbes de praxe
guanto a génese do manuscrito e a relagdo entre seus coautores, mas também
desestabilizar, por pouco que fosse, o viés hierarquico do enquadramento cléssico.
Como em todo o restante do processo, sempre orientado pela preocupacgdo
fundamental de colocar em primeiro plano a personalidade excepcional do
narrador, Davi Kopenawa, testemunha exemplar da histéria recente e do saber
xamanico de seu povo, para que ele mesmo pudesse apresentar seu ponto de
vista sobre o pacto e o projeto que se encontram na base de nosso trabalho
conjunto (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 548-549).
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Os elementos peritextuais sdo importantes fontes de informac¢des complementares

e acrescentam didatismo a obra, de modo a enriquecer o texto. E se por um lado eles
podem contribuir para facilitar 0 acesso ao texto por parte do publico ndo especialista,
especialmente pelas referéncias adicionais que oferecem, esses elementos também
configuram-se como importantes recursos para aqueles que pretendem se aprofundar na
pesquisa da obra e/ou em teméaticas que ela apresenta. Entretanto, a poténcia de A queda
do céu estd na narrativa de Kopenawa, e é nela que se sustenta. Na resenha que escreve

sobre o livro, 0 pesquisador Marcus Antonio Schifino Wittmann defende que:

Todas essas partes adicionam a um entendimento mais aprofundado sobre o povo
Yanomami, sua histéria, cosmologia e lingua, mas ndo sao imprescindiveis a
leitura do livro. As palavras de Davi Kopenawa se sustentam, tanto na questao
literaria quanto cosmoldgica e antropolégica, por si mesmas (WITTMANN, 2016, p.
310).

Quanto a composicdo da narrativa de Kopenawa em trés partes, Bruce Albert
explica, no prologo da obra, de que modo cada uma esta organizada e a que se refere:

Este livro € composto de trés partes. A primeira (“Devir outro”) relata os primérdios
da vocacdo xamanica e, em seguida, a iniciacdo de Davi Kopenawa sob a
orientacdo do sogro. Descreve ainda sua concepc¢do da cosmologia e do trabalho
Xamanico yanomami, com base no saber adquirido gracas a escuta dos antigos
Xxamas que o iniciaram. A segunda parte (“A fumacga do metal”) trata do encontro —
seu e de seu grupo, e depois de seu povo — com 0s brancos. Abre com 0s
rumores xamanicos que precederam 0s primeiros contatos e termina com a
irrupcdo mortifera dos garimpeiros, depois de passar pela chegada dos
missionarios e pela abertura da estrada Perimetral Norte. A terceira parte (“A
queda do céu”) evoca, ao contrario, o périplo realizado por Davi Kopenawa para
denunciar o exterminio dos seus e a devastacdo da floresta, saindo da sua
comunidade para visitar grandes cidades, primeiro no Brasil, depois na Europa e
nos Estados Unidos (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 51-52).

A primeira parte do relato de Davi Kopenawa ¢€ intitulada Devir outro, e composta
pelos seguintes capitulos: 1. Desenhos de escrita; 2.0 primeiro xama; 3. O olhar dos
xapiri; 4. Os ancestrais animais; 5. A iniciacdo; 6. Casas de espiritos; 7. A imagem e a
pele; e 8. O céu e a floresta. E nessa primeira parte, portanto, que Davi Kopenawa relata
0 doloroso processo de iniciacdo pelo qual passou até tornar-se xama e se dedica a
explicar a cosmogonia yanomami, narrando sobre a criacdo de uma nova floresta,
chamada Hutukara por Omama, depois que o antigo céu desabou. Nessa parte, ele
apresenta também o primeiro xama, filho de Omama. Conta, também, acerca de como o
olhar dos xapiri esta sobre ele desde a infancia, visto que quando ainda menino ja tinha
sono agitado, pois era visitado pelos seres da floresta em sonho. Ainda nessa primeira
parte, ele descreve como sdo 0s xapiri, que se “parecem com os humanos”, mas “sédo
minusculos, como poeira de luz, e sdo invisiveis para a gente comum” (KOPENAWA;
ALBERT, 2015, p. 111). Descreve, ainda, de modo detalhado a habitagdo dos xapiri que
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ficam “penduradas bem alto no peito do céu'?” (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 164). Fala

também sobre a chegada e proliferacdo das epidemias xawara®® trazidas pelos brancos e
0s ataques promovidos pelos seres maléficos, infortinios que dependem das acdes de
cura promovidas pelos xamas e pelos xapiri para serem superados. Por fim, explica que
os xapiri trabalham na floresta o tempo todo para proteger os humanos, e destaca a
importancia do trabalho realizado pelos xaméas para atrair a caca e afugentar o caos. Sem
o trabalho deles, argumenta o autor “a chuva e a escuriddo, a raiva dos trovoes, dos raios
e do vendaval ndo cessariam nunca’ (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 201). Em
comparacao com as duas outras partes que conformam sua narrativa, essa €, em nossa
opinido, a que apresenta um grau de complexidade maior, pois fala, justamente, do
desconhecido para nés, os napé. Kopenawa aborda, por exemplo, a questdo da floresta
amazonica e de todas as vozes que a compdem, as quais nos sao apresentadas por ele.
Dentre essas vozes da floresta, estdo a dos xapiri e dos xamas, que nao fazem parte de
nosso repertorio de conhecimentos. Evidentemente, a segunda e a terceira parte também
apresentam perspectivas que desconhecemos em profundidade, mas de algum modo os
assuntos ali abordados estdo mais proximos de nosso entendimento. Sobre a primeira

parte do livro, Albert relata assim sua composicao:

Essa empreitada tomou a forma de uma longa pesquisa etnografica dialogada,
que permitiu ir desenvolvendo paulatinamente o tema, fonte viva de seu
testemunho, com todo o espaco que merecia ocupar no texto final. Esse material,
composto de uma série de sequéncias narrativas e explicacdes autoetnogréficas,
veio a fornecer o essencial da primeira parte da obra (“Devir outro”), bem como de
trechos de vérios outros capitulos (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 543-544).

A segunda parte da narrativa de Davi Kopenawa, intitula-se A fumaca do metal e &
composta pelos capitulos: 9. Imagens de forasteiros; 10. Primeiros contatos; 11. A missao;
12. Virar branco?; 13. O tempo da estrada; 14. Sonhar a floresta; 15. Comedores de terra;
e 16. O ouro canibal. E nessa segunda parte que o livro apresenta o que o professor José
Antonio Kelly Luciani, em resenha escrita sobre a edicdo francesa da obra, chamou de
uma “cronologia do etnocidio yanomami” (LUCIANI, 2013, p. 180), no qual a fala de
Kopenawa retrata a mortandade ocorrida apdés a invasdo dos brancos (missionarios
evangélicos, militares da Comisséo Brasileira Demarcadora de Limites [CBDL], agentes
do Servico de Protecdo ao indio [SPI] e da Funai, fazendeiros, operarios da estrada e

garimpeiros) as suas terras e as doencas trazidas por eles, que dizimaram os Yanomami.

2Sobre a casa dos xapiri, Albert explica que: “Essa casa situa-se primeiro no peito do iniciando, antes de
tornar-se uma casa cuja cumeeira esta fincada no ‘peito do céu” (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 617).

13 Bruce Albert explica: “Os Yanomami consideram que as doengas contagiosas se propagam na forma de
fumaca, de onde a expressdo xawara wakixi, “fumaca de epidemia” [...] Xawara designa, genericamente,
todas as doencas infecciosas contagiosas. Os Yanomami orientais distinguem dezoito tipos de xawara
(Albert & Gomez, 1997, pp. 112-5)" (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 613).
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Kopenawa relata que era crianga na primeira vez que viu oS napé, e conta que

ficou apavorado com a chegada deles, mas néo so ele, a vinda dos forasteiros foi motivo
de assombro para toda a comunidade, conforme se percebe no seguinte fragmento:
“Alids, assim que a vinda deles foi anunciada, todas as maes'4 de Marakana preveniram
seus filhos pequenos: ‘Os napé estdo chegando! Escondam-se! Sendo, eles podem leva-
los embora!” (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 243). Davi conta ainda que os pais e avos
gue foram os primeiros a ter contato com os brancos nao sabiam de suas reais intengoes,
e por isso “mostraram-se hospitaleiros e amigaveis. Juntaram-se de bom grado para
acompanhé-los, transportando sua comida e suas ferramentas de metal” (KOPENAWA;
ALBERT, 2015, p. 244). Segundo ele, chegaram mesmo a considerar que os brancos
eram os ancestrais de “Hayowari que Omama havia transformado em estrangeiros napé”
(KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 251), acreditando que haviam “retornado a floresta por
generosidade, para trazer suas mercadorias para 0s Yanomami, que nao possuiam
nenhuma” (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 251).

Kopenawa ressalta que, evidentemente, apds 0os anos de contato e as tragédias
dai resultantes, o pensamento dos Yanomami sobre os brancos hoje € muito diferente,
pois, de acordo com ele: “Vimos os brancos espalharem suas epidemias e nos matarem
com suas espingardas. Vimo-los destruirem a floresta e os rios. Sabemos que podem ser
avarentos e maus e que seu pensamento costuma ser cheio de escuridao” (KOPENAWA;
ALBERT, 2015, p. 251).

E também nessa segunda parte que ele descreve a chegada da “gente de Teosi’*®
e a desestruturacdo social e politica que isso causou em seu povo, além das mortes
provocadas pelas epidemias que os missionarios trouxeram junto com as palavras sobre
pecado e punicdo. A devastacdo causada pela construcdo da Perimetral norte, no bojo
das obras coordenadas pelo governo militar, também faz parte do relato dessa segunda
parte da obra, na qual Kopenawa fala também da sua atuacdo como intérprete da Funai
nesse periodo. E trabalhando para a Funai e viajando pelas terras de outros povos
indigenas igualmente impactados pelo “progresso” desenvolvido pelos brancos, e pelo
inicio das invasdes dos garimpeiros, que Kopenawa compreendera o poder de destruicdo
dos napé. Finalizando essa segunda parte, ele apresenta de modo mais minucioso a
catastrofe acarretada pela invasdo da horda de garimpeiros, os “comedores de terra”, em

busca do “ouro canibal”’, e as xawaras por eles provocadas e que dizimaram seu povo.

14 Kopenawa explica que: “As maes de nossa casa temiam que os brancos levassem seus filhos pequenos.
Tinham muito medo mesmo de que os roubassem! Os antigos se lembravam de que os soldados da
Comisséo de Limites ja tinham levado com eles criangas yanomami, quando, antigamente, subiram o rio
Mapulau pela primeira vez’ (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 243).

15 Gente de Teosi é como Davi Kopenawa refere-se aos missionarios da New Tribes Mission.
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Sobre a organizacdo da narrativa de Kopeawa, que resultou nessa segunda parte da

obra, Albert relata:

uma vez selado um acordo definitivo entre nds para a redagdo de um livro,
comegamos uma nova série de entrevistas. Pedi de inicio a Davi Kopenawa para
comentar e detalhar varios pontos de suas narrativas anteriores, de modo a
adensar-lhes a matéria. Em seguida ele comecou de maneira espontanea a
desenvolver suas falas em duas diregdes, apenas esbocadas até entdo, que se
revelaram decisivas na construcdo de seu relato, vindo a constituir um de seus
eixos fundamentais. Essas gravacdes se dedicaram inicialmente a histéria dos
contatos de seu grupo com 0s brancos, tal como |Ihe havia sido contada por seus
antigos, depois a partir do que ele mesmo testemunhou. Descreveu o avango
ainda incerto dos forasteiros pela floresta, desde a época de seu nascimento até a
invasdo em massa dos garimpeiros, quando tinha trinta anos de idade
(KOPENAWA; ALBERT, 2015, p 541-542).

A terceira parte do relato de Kopenawa, com o mesmo titulo do livro, A queda do
céu, € composta pelos seguintes capitulos: 17. Falar aos brancos; 18. Casas de pedra;
19. Paixao pela mercadoria; 20. Na cidade; 21. De uma guerra a outra; 22. As flores do
sonho; 23. O espirito da floresta; 24. A morte dos xamas. Fernando Brumana destaca que
“el pasaje a la tercera parte es la constatacion de que ese otro puede articular un discurso
sobre nosotros” (BRUMANA, 2017, p.169). E nesse momento que Kopenawa passa a
aprofundar sua interpretacéo acerca do mundo dos brancos, especialmente a partir das
viagens internacionais realizadas, e que, segundo Albert, foi “construido na forma de uma
série de viagens xamanicas”, sendo “entremeado com meditacbes comparativas a partir
de uma etnografia critica de certos aspectos de nossa sociedade” (KOPENAWA; ALBERT,
2015, p. 52).

A terceira e Ultima parte de sua narrativa, inicia-se com Davi apresentando as
dificuldades enfrentadas no inicio de suas falas junto aos brancos, quando suas “palavras
ainda eram poucas e torcidas” (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 386), “e desemboca numa
profecia cosmoecolégica sobre a morte dos xamas e o fim da humanidade” KOPENAWA;
ALBERT, 2015, p. 52). Ele narra suas viagens ao exterior para denunciar o exterminio dos
povos Yanomami e a destruicdo da floresta amazonica, especialmente pelas atividades de
madeireiros e garimpeiros. Albert conta que Kopenawa: “Ao longo das décadas de 1980 e
1990, visitou varios paises da Europa e os Estados Unidos” (KOPENAWA; ALBERT, 2015,
p. 47).

O destino dessas viagens, inicialmente foram Inglaterra, Franca e Estados Unidos,
“os trés primeiros paises aos quais [Davi] tinha sido convidado para defender a causa de
seu povo” (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 542). E aqui que ele intensifica a analise que
faz sobre o modo de vida dos napé e a consequente morte dos xamas que levara a queda
do céu. E diferentemente do que ocorre especialmente na segunda parte — em que

mesmo tratando-se da sua trajetoria pessoal se percebe um foco maior quanto ao impacto
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do avanco dos brancos na floresta para seu povo de modo geral —, nessa terceira parte

ele passa a “evocar a propria trajetoria, de xama yanomami contemporaneo, viajando
para o berco do mundo dos brancos, que estes muitas vezes ainda chamam de Primeiro
Mundo” (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 542). Nessa terceira parte, ele faz de modo mais
acentuado:

[...] uma espécie de contra-antropologia histérica do mundo branco, a partir da
comparacdo de esferas culturais que, em suas viagens, ele percebera como
pontos de embate cruciais entre 0 seu mundo e o nosso (a mercadoria, a guerra, a
escrita e a natureza). A dimenséo e a originalidade dessas meditacdes xamanicas
permitiram adensar sensivelmente a terceira parte do livio (KOPENAWA; ALBERT,
2015, p. 542).

O protagonismo de Davi Kopenawa €, portanto, elemento fundamental na
elaboracdo e organizagdo da obra. E o seu conhecimento, estendido e ampliado,
obviamente, ao seu povo e aos outros seres visiveis e nao visiveis que o constituem, que
dao sentido a obra e que, portanto, a fazem existir. Bruce Albert € o antropdlogo que
tornara possivel que o desejo de Kopenawa seja atendido, e que suas palavras possam,
assim, chegar aos brancos. Mas as palavras que constituem A queda do céu e nos séo
entregues por meio dela, sdo as palavras de Davi Kopenawa Yanomami. Se A queda do
Ccéu existe € porgue 0 xama yanomami quis que existisse, e quanto a estrutura da obra,
embora a presenca de Bruce Albert seja inquestionavel e determinadora, também ali Davi

Kopenawa esta presente, conforme Albert explicita:

tomei o cuidado de ir apresentando as partes do texto a Davi Kopenawa em
diversas etapas de sua redacdo. Em marco de 2008 confirmei com ele, em longas
sessdes de revisdo conjunta em Watoriki, que estavamos perfeitamente de acordo
guanto a sua verséo final e as modalidades de sua publicacdo. Foi apds essas
Ultimas sessdes de trabalho que, ao voltar para casa, finalizei o texto em francés
(KOPENAWA, ALBERT, 2015, p. 548).

Apesar dessa ressalva do autor francés, destacando a participacdo de Kopenawa durante as
etapas do trabalho de elaboragdo da obra, Karla Alessandra Alves de Souza adverte que ele “ndo
apresenta os detalhes dessa negociacdo da producdo, deixando uma lacuna para aqueles que
desejam entender até que ponto Kopenawa teve participacdo nesse processo de diagramacao do
livro” (SOUZA, 2019, p. 113).

Entretanto, Davi Kopenawa €, inegavelmente, o mentor do livro. Foi ele quem pediu
a Bruce que escrevesse a obra, por entender que somente por meio do registro escrito
seria possivel fazer os brancos compreenderem a gravidade de suas acfes e, quem
sabe, possibilitar a reflexdo acerca da necessidade de mudancas urgentes para a
continuidade da existéncia humana nesse planeta. Por isso a preocupacdo demonstrada

por Kopenawa, desde o inicio do texto, de “que seu testemunho atingisse a maior
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audiéncia possivel” (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 43). Esse desejo de Kopenawa vai

pautar também a traducao realizada por Albert:

Davi Kopenawa me incumbiu de dar a maior divulgacdo possivel a suas palavras,
através do modo da escrita em uso em meu proprio mundo. Isso excluia de saida
a producdo de uma traducdo literal entrecortada por pesadas exegeses
etnogréficas e linguisticas dirigidas a especialistas (KOPENAWA; ALBERT, 2015,
p. 536).

Ha anos Kopenawa ja falava sobre o livro que estava elaborando com a ajuda de
um antropdélogo. Em 1998, quando participou do programa Roda Viva, na TV Cultura, Davi
j& havia mencionado que estava trabalhando na elaboracédo de uma obra. Respondendo a
pergunta de Beto Ricardo'®, antropdlogo e pesquisador do Instituto Socioambiental de
Séo Paulo, participante da sabatina, Kopenawa revelou que, em parceria com Bruce
Albert, vinha pensando em um livro a ser produzido a partir da sua narrativa “contando a
histéria de xabori'’, contando de sonho, contando de terra, de floresta, do céu, da chuva”
(KOPENAWA, 1998, s/p). Nessa mesma entrevista, o0 jornalista Ulisses Capozzoli
guestiona se Kopenawa acredita que o0s brancos sejam capazes de entender a
cosmogonia yanomami, no sentido de sensibilizarem-se com a realidade vivida pelo seu
povo, ao que o xama responde: “para vocé entender, tem que ouvir muito as palavras dos
indios” (KOPENAWA, 1998, s/p).

E é para que os brancos oucam e entendam que ele tem falado tanto e ha tanto
tempo sobre a histéria e cultura da sua gente, sendo, para isso, determinante a relacao
construida com Albert e os trabalhos realizados conjuntamente, que culminardo na
elaboracdo de A queda do céu. Davi, entretanto, faz questdo de frisar que o livro “ndo é
do antropologo, mas ele estad ajudando pra proprio yanomami pediu pra fazer livro pra
dividir pra outro lugar™® (KOPENAWA, 1998, s/p).

Retomando a andlise da estrutura da obra, constatamos que também as epigrafes
acompanham o modelo de dupla autoria, entretanto o autor ndo indigena escolhido para
esse excerto é outro antropologo: aqui em vez de Bruce Albert, é Claude Lévi-Strauss
guem aparece, em trecho de texto retirado do prefacio escrito por ele para o numero
especial da revista Ethnies, dedicado ao quinto centenéario da invasédo eurpeia no qual o
autor comentava “com eloquéncia” (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 531), uma entrevista

16 Em A gueda do céu Bruce Albert refere-se ao “apoio incansavel” de Beto Ricardo durante a criacdo da
CCPY (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 525) e expressa seus agradecimentos ao antropdlogo por ter
viabilizado a traducéo de A queda do céupara o portugués (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 693).

7 Em A queda do céu, a grafia utilizada por Bruce Albert para se referir aos espiritos da floresta é xapiri. J&
na transcricdo da entrevista de Davi Kopenawa para o programa Roda Viva, presente no site da Hutukara
Associagdo Yanomami (HAY), a grafia utilizada para essa mesma referéncia € xabori. A referida
transcricdopode ser consultada no seguinte endereco eletrénico: <http://hutukara.org/index.php/hay/davi-
kopenawa/66-entrevista-davi-kopenawa-yanomami-programa-roda-viva-1998>. Acesso em: 12 mar. 2020.

8 Mantivemos a fala de Davi Kopenawa conforme transcricdo disponivel no site da Hutukara Associacdo
Yanomami (HAY).
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concedida por Kopenawa, em yanomami, para Bruce Albert. Essa entrevista,

posteriormente traduzida para o portugués e para o francés, foi amplamente utilizada pelo
movimento civil Acdo pela Cidadania (APC)¥* em defesa da causa Yanomami
(KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 531). No excerto do texto utilizado em A queda do céu
como epigrafe, escrito em 1993, e que, como ja dito, comentava essa entrevista de
Kopenawa, Levi-Strauss ja apontava para a necessidade de que os brancos
compreendessem a mensagem transmitida pelo xamd yanomami, do que dependeria,

inclusive, a continuidade da raca humana:

O xamé yanomami — cujo testemunho pode ser lido adiante — nédo dissocia a
sina de seu povo da do restante da humanidade. N&o sdo apenas os indios, mas
também os brancos, que estdo ameacados pela cobica de ouro e pelas epidemias
introduzidas por estes ultimos. Todos serdo arrastados pela mesma catéstrofe, a
ndo ser que se compreenda que O respeito pelo outro é a condicdo de
sobrevivéncia de cada um. Lutando desesperadamente para preservar suas
crencas e ritos, o xama yanomami pensa trabalhar para o bem de todos, inclusive
seus mais cruéis inimigos. Formulada nos termos de uma metafisica que nédo é a
nossa, essa concep¢do da solidariedade e da diversidade humanas, e de sua
implicagdo mutua, impressiona pela grandeza. E emblematico que caiba a um dos
ultimos porta-vozes de uma sociedade em vias de extingdo, como tantas outras,
por nossa causa, enunciar os principios de uma sabedoria da qual também
depende — e somos ainda muito poucos a compreendé-lo — nossa prépria
sobrevivéncia (LEVI-STRAUSS, 1993, p. 7 apud KOPENAWA; ALBERT, 2015, p.
5).

No prefacio que escreve para a obra, Eduardo Viveiros de Castro vai, inclusive,
chamar a atencao para o fato de a “epigrafe branca” ter ficado a cargo de Lévi-Strauss e
nao de Bruce Albert, como nos outros textos que compdem a obra e complementam a

narrativa de Kopenawa. Segundo o antrop6logo, essa escolha demarca duas coisas:

primeiro, que o livro é ‘de Davi’ — s&o suas palavras que (se) contam, como indica
0 subtitulo do livro —, mas ele foi escrito por Bruce, a quem nao caberia
obviamente epigrafar-se a si mesmo; segundo, que o personagem ‘totémico’ maior
da formacdo tedrica e da sensibilidade etnolégica de Bruce Albert €, ja o
dissemos, Claude Lévi-Strauss (VIVEIROS DE CASTRO, 2015, p.33).

Quase trinta anos depois de escritas, porém, as palavras de Lévi-Strauss soam um
tanto quanto enganosas no que se refere a compreender Kopenawa como “um dos
ultimos porta-vozes de uma sociedade em vias de extingdo”, pois apesar de toda a
violéncia a que estiveram e estdo diariamente submetidos, os povos indigenas do Brasil,

dentre eles 0 povo Yanomami, seguem vivos e resistindo.

19 De acordo com Albert (2015, p. 687) a Agdo pela Cidadania foi um “[...] movimento formado por
parlamentares, eclesiasticos, associacdes cientificas e ONGS, que se mobilizou em 1989 e 1990 em favor
dos povos indigenas de Roraima”. A entrevista citada pode ser lida no Segundo relatério da Agéo pela
Cidadania sobre o caso Yanomami, referente a acontecimentos do periodo junho de 1989 a maio de 1990,
paginas 11-14, disponivel em: https://acervo.socioambiental.org/sites/default/files/documents/YAD00392.pdf.
Acesso em: 18 set. 2021.
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Em uma das fotografias apresentadas em A queda do céu, se vé Davi Kopenawa e

Bruce Albert durante a assinatura do contrato com a editora Plon/Terre Humaine. Diante
deles, sobre a mesa, estavam duas obras inaugurais da colecdo Terre Humaine, uma
delas era Tristes trépicos, de Lévi-Strauss. Além da fotografia mencionada, sendo o
antropélogo francés autor de uma das epigrafes da obra, e citado por Viveiros de Castro e
Bruce Albert em seus respectivos textos dentro do livro, pode-se dizer que Lévi-Strauss €
uma presenca marcante na obra de Kopenawa e Albert. Eduardo Viveiros de Castro,

inclusive, traca um comparativo entre A queda do céu e Tristes tropicos, ao dizer que:

A queda do céu, antes que meramente completando, ainda que com chave de
ouro, o projeto aberto pela obra revolucionaria de 1955[Tristes trépicos] — o da
invencdo de uma narrativa etnografica ao mesmo tempo poética e filosofica, critica
e reflexiva —, relanca-o em uma vertiginosa trajetoria espiral (uma espiral
logaritmica, ndo arquimediana) que desloca, inverte e renova o discurso da
antropologia sobre os povos amerindios, redefinindo suas condigGes
metodoldgicas e pragmaticas de enunciacdo (VIVEIROS DE CASTRO, 2015, p.
12).

Ja a epigrafe de autoria de Kopenawa, parece resumir, de forma didatica, o tratado
cosmo-politico elaborado por ele e pelas multiplas vozes que o atravessam. A escolha
dessas linhas para compor a abertura da obra é perspicaz, uma vez que nelas ja constam
importantes elementos que aparecerdo no decorrer dos capitulos, quais sejam: a
vitalidade da floresta; o poder destrutivo dos brancos; a relacdo entre os xapiri e 0s
xamas, que é o que sustenta o céu e impede que ele desabe sobre nossas cabecas e nos

destrua a todos, indigenas e napé. Nesse texto de Kopenawa, se |é o seguinte:

A floresta esta viva. S6 vai morrer se 0s brancos insistirem em destrui-la. Se
conseguirem, os rios vao desaparecer debaixo da terra, o chdo vai se desfazer, as
arvores vao murchar e as pedras véo rachar no calor. A terra ressecada ficara
vazia e silenciosa. Os espiritos xapiri, que descem das montanhas para brincar na
floresta em seus espelhos, fugirdo para muito longe. Seus pais, 0os xamas, nao
poderdo mais chamé-los e fazé-los dancar para nos proteger. Nao serdo capazes
de espantar as fumacas de epidemia que nos devoram. Nao conseguirdo mais
conter os seres maléficos, que transformardo a floresta num caos. Entédo
morreremaos, um atras do outro, tanto os brancos quanto nés. Todos 0os xamas véao
acabar morrendo. Quando ndo houver mais nenhum deles vivo para sustentar o
céu, ele vai desabar (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 6).

No Postscriptum, Albert relata a dificuldade que teve para concluir a obra,
considerando a grandiosidade do material coletado durante suas sessées com Kopenawa,
a extensao do trabalho de traducéo, selecdo e composicao do texto, associado as outras
atividades de pesquisa e consultoria que realizava, que acabaram por prolongar a
conclusdo do trabalho ao qual Kopenawa o havia imbuido. Durante esse tempo, Albert

relata assim o posicionamento de Kopenawa sobre essa demora:
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Meu interlocutor e cimplice suportou, ao longo de todos esses anos, com
paciéncia heroica, confianca inabaldvel e generosidade fora do comum, todas as
minhas duvidas e perambulagbes pelos arcanos do manuscrito, que parecia
condenado a nunca chegar ao fim. A cada encontro nosso, ele apenas pedia
gentilmente informagfes sobre o andamento de meu trabalho. Ele me havia dito
vérias vezes que tentar conter em desenhos de escrita a infinita multiplicidade dos
espiritos e a forca de suas palavras — ainda que fossem poucas as que ele
mesmo conhecia, insistia com modéstia — era uma aposta arriscada. Devia estar,
de certa maneira, reconhecido por eu ter aceitado fazer com ele aquele estranho
experimento intelectual entre nossos mundos. Assim, com um sorriso gentilmente
irdbnico, por vezes apenas recomendava, como que para dar a medida de sua
indulgéncia, que eu tentasse ndo morrer antes de ter concluido o meu trabalho
(KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 533).

Na entrevista concedida a Karla Alessandra Alves de Souza, Kopenawa também
fala sobre a demora para a concluséo do livro, ressaltando, porém, a exigéncia imposta a
Albert de que o livro fosse composto de palavras suas e que, portanto, Albert ndo poderia
incluir nenhum “pensamento seu”, visto que o livro deveria ser a tradugdo de suas

palavras, ditas em Yanomami:

4- K-Quando vocés estavam fazendo esse livio demorou muitos anos né?
Para fazer?

DK-Demorou muito, demorou muito pra Bruce traduzir, porque ndo tava escrito em
portugués ndo, a minha fala ele sabe falar yanomami ...ele ficou um € ... demorou
muito pra pra traduzir tudo. Tudo que eu pedi “Bruce vocé n&o vai pensar nenhum
seu pensamento nao!” O que que eu to gravado isso aqui em yanomami,
conhecimento yanomami tudo vocé vai traduzir tudo, que eu pedi, ai realmente ele
traduziu! Demorou muito! Foi pra cidade voltava pra comunidade pra Watoriki
voltava de novo um més voltar de novo porque € é... Yanomami € escrita
yanomami é dificil e como japonés escrito em japonés (SOUZA, 2019, p. 187).

Além do texto escrito, as imagens também revelam-se importantes para a
compreensao da mensagem que Kopenawa pretende fazer chegar aos brancos. A
comecar pela escolha da fotografia, sem titulo, que compde a capa da edicéo brasileira da
obra, e faz parte da série ldentidade (1976), da fotografa Claudia Andujar, profissional
engajada com a causa Yanomami, e uma das fundadoras, juntamente com Bruce Albert e
Carlo Zacquini®®, da Comissdo Pro-Yanomami (CCPY), inicialmente denominada
Comisséo pela Criacdo do Parque Yanomami, organizacdo nao-governamental criada em
1978, com o intuito de atuar junto a defesa dos direitos do povo Yanomami e que teve
uma atuacdo fundamental para a demarcacéo da Terra Indigena Yanomami??.

Além da imagem que estampa a capa, constitui o acervo imagético da obra 55

fotografias, dispostas mais ao meio do livro, em sessédo de 32 paginas, entrecortando o

2Frade catdlico e indigenista que Bruce Albert define como “irmao catdlico e missionario fora do comum” e
ainda “um religioso atipico” (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 525 e p. 609).

21 Bruce Albert explica que: “Pouco depois da criagdo de uma associagdo yanomami em 2004 (Hutukara), a
CCPY foi dissolvida e transmitiu suas demais atividades ao Instituto Socioambiental, hoje parceiro
privilegiado da Hutukara (www.hutukara.org)” (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 659). Maiores informacdes
sobre a histéria da organizacdo podem ser obtidas em seu site oficial, no seguinte endereco eletrénico:
http://www.proyanomami.org.br/iv0904/index.asp?pag=htm&url=http://www.proyanomami.org.br/guem.htm.
Acesso em: 01 mar. 2021.
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texto escrito que forma o capitulo 14 da obra, com o titulo de Sonhar a floresta. Essas

fotografias apresentam Davi Kopenawa em diferentes situacdes e também em companhia
de Bruce Albert e liderangas politicas, e conforme informagdes constantes nas legendas
dessas imagens, referem-se, respectivamente: as duas primeiras fotografias?? séo
imagens aéreas da grande casa coletiva de Watoriki, onde Davi reside com sua familia e
onde se deu boa parte das conversas que originaram o livro; a terceira fotografia
apresenta a imagem?? do sogro de Davi Kopenawa e “grande homem” da comunidade de
Watoriki; a quarta fotografia®* mostra cacadores de Watoriki durante incurséo na floresta;
a quinta fotografia®® é de uma sessdo xamanica em Watoriki, em que vemos Davi
Kopenawa e outro xama durante os trabalhos; a sexta fotografia?® é de uma vista interior
da casa coletiva de Watoriki; a sétima fotografia?’ apresenta Davi Kopenawa durante uma
festa reahu; a oitava fotografia?® mostra Davi Kopenawa junto a criancas de Watoriki; A
nona fotografia?® é de Davi Kopenawa durante sessdo xamanica”; a décima fotografia®°
apresenta ornamentos xamanicos de Davi Kopenawa; a décima primeira fotografias!
mostra Davi Kopenawa soprando o p6 de yakoana®? nas narinas de um jovem xama de
Watoriki; a décima segunda fotografia®® demonstra Davi Kopenawa em transe xamanico;
a décima terceira fotografia®* é de uma sessédo xamanica coletiva em Watoriki conduzida
por Davi Kopenawa; a décima quarta fotografia®® mostra Davi Kopenawa realizando cura
xamanica em um recém-nascido; a décima quinta fotografia®® mostra os autores
trabalhando na praca central da casa de Watoriki; a décima sexta fotografia®” mostra

Bruce Albert e Davi Kopenawa durante uma conversa noturna, trabalhando a luz de velas;

22 “Fotos de W. Milliken, 1993” (KOPENAWA; ALBERT, 2015, s/p).

2%“Foto de R. Depardon-Palmeraie et désert, 2008” (KOPENAWA; ALBERT, 2015, s/p).

24 “Foto de R. Depardon-Palmeraie et désert, 2002" (KOPENAWA; ALBERT, 2015, s/p).

25 “Foto de C. Andujar, 1986” (KOPENAWA; ALBERT, 2015, s/p).

26 “Foto de C. René-Bazin, 2002” (KOPENAWA; ALBERT, 2015, s/p).

2*Foto de C. Zacquini, 1995” (KOPENAWA; ALBERT, 2015, s/p).

28“Foto de F. Wartson-Survival International, 1990” (KOPENAWA; ALBERT, 2015, s/p).

2 “Foto de B. Albert, 1993” (KOPENAWA; ALBERT, 2015, s/p ).

30 “Foto de W. Mllliken, 1993” (KOPENAWA; ALBERT, 2015, s/p ).

31 “Foto de C. René-Bazin, 2002” (KOPENAWA; ALBERT, s/p).

32 De acordo com Bruce Albert: “Realizar uma sessao de xamanismo (xapirimuu, “agir como espirito”) se diz
também ydkoanamuu, ‘agir sob influéncia do p6 de yakoana’. Embora se use a expressao “beber (koai) o po
de yakoana”, este é inalado. O po é fabricado a partir da resina tirada da parte interna da casca da arvore
Virola elongata, que contém um poderoso alcaloide alucin6geno, a dimetiltriptamina (dmt). A dmt possui uma
estrutura quimica préxima da serotonina, um neurotransmissor, e age fixando-se a alguns dos receptores
desta. Seus efeitos psiquicos sdo semelhantes aos do LSD. O pé de yadkoana contém ainda diversos
ingredientes que provavelmente intensificam seu efeito: folhas secas e pulverizadas de maxara hana, cinzas
de cascas das arvores ama hi e amath a hi (ver Albert & Milliken, 2009, pp. 114-6)” (KOPENAWA; ALBERT,
2015, p. 612).

33 “Foto de R. Depardon-Palmeraie et désert, 2002; extraido do fiime Chasseurs et chamans, 2003"
(KOPENAWA; ALBERT, 2015, s/p).

34 “Foto de C. René-Bazin, 2002" (KOPENAWA; ALBERT, 2015, s/p).

3“Foto de C. René-Bazin, 2002 (KOPENAWA; ALBERT, 2015, s/p).

36 “Foto de J.- P. Razon, 1998” (KOPENAWA,; ALBERT, 2015, s/p).

37 “Foto de A. Rémiche-Martinow — Arquivo B. Albert, 1995” (KOPENAWA; ALBERT, 2015, s/p).
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a décima sétima fotografia®® é de Bruce Albert soprando pé de yakoana para Davi

Kopenawa; a décima oitava fotografia®® apresenta os autores trabalhando sob a
supervisdo do sogro de Davi Kopenawa ; a décima nona fotografia®® mostra Bruce Albert
junto ao sogro de Davi Kopenawa; a vigésima fotografia*' apresenta Davi Kopenawa
discursando com um mapa-mundi durante uma assembleia yanomami em Watoriki, em
dezembro de 2000; a vigésima primeira fotografia®> mostra Davi Kopenawa durante a
fundacdo da associacdo yanomami Hutukara; a vigésima segunda fotografia*® mostra
Davi Kopenawa e Bruce Albert durante assinatura do contrato da editora Plon/Terre
Humaine em Sao Paulo, em mar¢co de 2009; as vigésima terceira, vigésima quarta e
vigésima quinta fotografias* referem-se a expedicdo da Comissdo Brasileira
Demarcadora de Limites (CBDL) ao alto Demini, realizada no inicio dos anos 1940; a
vigésima sexta fotografia®*® é da casa coletiva do grupo de Davi Kopenawa no rio
Toototobi, no inicio dos anos 1970; a vigésima sétima fotografia*® mostra uma missionaria
da New Tribes Mission de Toototobi cuidando de uma mulher yanomami; a vigésima
oitava fotografia*’ mostra Davi Kopenawa em visita a Toototobi desde o posto de
Ajuricaba, em 1972; a vigésima nona fotografia*® apresenta a foto da primeira carteira de
identidade de Davi Kopenawa, feita por iniciativa da Funai, em 1975; a trigésima
fotografia®® refere-se a abertura da rodovia Perimetral Norte na regido do rio Catrimani; a
trigésima primeira fotografia®® mostra alguns Yanomami do alto Catrimani na rodovia
Perimetral Norte; a trigésima segunda fotografia®* mostra Davi Kopenawa e sua familia no
posto da Funai de Demini; a trigésima terceira fotografia® mostra Davi Kopenawa no
radio, a época em que era chefe do posto da Funai de Demini; a trigésima quarta
fotografia®®> é de Davi Kopenawa no posto da Funai de Demini durante a primeira
assembleia yanomami; a trigésima quinta fotografia® mostra o garimpo de ouro no alto
Mucajai; a trigésima sexta fotografia® mostra mulher e criancas yanomami da regiéo de

Surucucus, vitimas de malaria e gripe trazidas pelos garimpeiros; a trigésima sétima

38 “Foto de A. Rémiche-Martinow — Arquivo B. Albert, 1995” (KOPENAWA; ALBERT, 2015, s/p).
39 “Foto de J.- P. Razon, 1998” (KOPENAWA; ALBERT, 2015, s/p).

40 “Foto de R. Depardon-Palmeraie et désert, 2008” (KOPENAWA; ALBERT, 2015, s/p).
41 “Foto de H. Chandés, 2000” (KOPENAWA; ALBERT, 2015, s/p).

42 “Foto de K. Bengtson, 2004” (KOPENAWA, ALBERT, 2015, s/p).

43 “Foto de M. W. de Oliveira, 2009” (KOPENAWA, ALBERT, 2015, s/p).

44 “Fotos do arquivo da Primeira CBDL” (KOPENAWA, ALBERT, 2015, s/p).

4 “Foto de R. Fuerst, 1972" (KOPENAWA, ALBERT, 2015, s/p).

46 “Foto de J. Hemming, 1972" (KOPENAWA, ALBERT, 2015, s/p).

47 “Foto do arquivo de D. Kopenawa” (KOPENAWA; ALBERT, 2015, s/p).

48 “Foto do arquivo de D. Kopenawa” (KOPENAWA; ALBERT, 2015, s/p).

49 “Foto de B. Albert, 1975” (KOPENAWA; ALBERT, 2015, s/p).

50 “Foto de B. Albert, 1975” (KOPENAWA; ALBERT, 2015, s/p).

51 “Foto de B. Albert, 1985” (KOPENAWA; ALBERT, 2015, s/p).

52 “Foto de B. Albert, 1985” (KOPENAWA; ALBERT, 2015, s/p).

53 “Foto de C. Andujar, 1986” (KOPENAWA; ALBERT, 2015, s/p).

54 “Foto de C. Vincent-ISA, 1990” (KOPENAWA; ALBERT, 2015, s/p).

55 “Foto de M. Guran, 1991” (KOPENAWA; ALBERT, 2015, s/p).
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fotografia® refere-se ao desmatamento e incéndio nos projetos de colonizacdo na

fronteira da Terra Indigena Yanomami; a trigésima oitava fotografia® mostra Davi
Kopenawa em uma manifestacdo do Conselho Indigena de Roraima (CIR) contra a
invasdo das terras yanomami pelos garimpeiros ; a trigésima nona fotografia® mostra
Davi Kopenawa em frente & Declaracdo Universal dos Direitos do Homem, durante uma
visita ao Congresso brasileiro; a quadragésima fotografia®® mostra Davi Kopenawa no
posto Demini com um enfermeiro do projeto de saude da Comissdo Pré-Yanomami
(CCPY); a quadragésima primeira fotografia®® mostra Davi Kopenawa em uma
manifestagdo indigena diante da porta fechada do Palacio do Planalto em Brasilia; a
quadragésima segunda fotografia®® mostra Davi Kopenawa em uma entrevista com o
presidente da Republica, José Sarney; a quadragésima terceira fotografia® mostra Davi
Kopenawa discursando no Congresso brasileiro, por ocasidao do recebimento do prémio
Global 500, atribuido pela ONU; a quadragésima quarta fotografia® apresenta Davi
Kopenawa em visita aos sitios megaliticos de Avebury e Stonehenge; a quadragésima
quinta fotografia® mostra Davi Kopenawa diante do parlamento britanico; a quadragésima
sexta fotografia® mostra Davi Kopenawa em Paris; a quadragésima sétima fotografia®®
mostra Davi Kopenawa em frente ao Museu do Homem, em Paris; a quadragésima oitava
fotografia®” mostra Davi Kopenawa no alto do Empire State Building, em Nova York; a
quadragésima nona fotografia® mostra Davi Kopenawa sendo recebido pelo secretério-
geral das Nacdes Unidas, Javier Pérez de Cuéllar, em Nova York; a quinquagésima
fotografia®® mostra Davi Kopenawa oferecendo um arco e flechas ao presidente da
republica, Fernando Collor, durante cerimbnia de homologacdo da Terra Indigena
Yanomami em Brasilia; a quinquagésima primeira fotografia” mostra entrevista de Davi
Kopenawa em Brasilia sobre o massacre de Haximu; a quinquagésima segunda
fotografia® mostra Davi Kopenawa na tribuna das Nacdes Unidas em Nova York, na

abertura do Ano Internacional dos Povos Indigenas, em dezembro de 1993; a

%6 “Foto de R. Honorato-Folhapress, 1998” (KOPENAWA; ALBERT, 2015, s/p).

57 “Foto de C. Zacquini, 1989” (KOPENAWA; ALBERT, 2015, s/p).

%8 “Foto de D. Bentes, 1989” (KOPENAWA; ALBERT, 2015, s/p).

%9 “Foto de M. de Guran, 1991” (KOPENAWA; ALBERT, 2015, s/p).

80 “Foto de L.Marques-Folhapress, 1989" (KOPENAWA; ALBERT, 2015, s/p).

61 “Foto de L. Antonio — Agéncia O Globo, 1989” (KOPENAWA; ALBERT, 2015, s/p).
62 “Foto de C. Andujar, 1989” (KOPENAWA; ALBERT, 2015, s/p).

63 “Foto de F. Watson-Survival International” (KOPENAWA; ALBERT, 2015, s/p).

64 “Foto de Survival International, 1989” (KOPENAWA; ALBERT, 2015, s/p).

85 “Foto do arquivo de D. Kopenawa, 1990” (KOPENAWA; ALBERT, 2015, s/p).

5 “Foto de J.-P. Razon, 1990” (KOPENAWA; ALBERT, 2015, s/p).

57“Foto de F. Watson-Survival International, 1991 (KOPENAWA; ALBERT, 2015, s/p).
%8 “Foto de J. Daher, 1991” (KOPENAWA; ALBERT, 2015, s/p).

89 “Foto de J. Valera-Agéncia Estado, 1992” (KOPENAWA; ALBERT, 2015, s/p).

0 “Foto de Beto Ricardo — ISA, 1993” (KOPENAWA; ALBERT, 2015, s/p).

"1 “Foto arquivo de D. Kopenawa” (KOPENAWA; ALBERT, 2015, s/p).
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quinquagésima terceira fotografia’> mostra Davi Kopenawa em viagem a Noruega;a

quinquagésima quarta’® fotografia mostra Davi Kopenawa, como presidente da Hutukara
Associagdo Yanomami (HAY), durante uma assembleia do Conselho Indigena de Roraima
(CIR); a quinquagésima quinta fotografia’® mostra Davi Kopenawa ao lado do presidente
Luiz Inacio Lula da Silva, durante uma visita oficial a Boa Vista.Essas fotografias
comunicam-se, portanto, com elementos presentes na escrita da obra, como a pratica
xamanica elaborada por Kopenawa e seu status delideranca, ao apresenta-lo em
interlocucdo com outros lideres politicos.

Acompanham ainda essa sessdao fotografica disposta no meio do livro, as imagens
de quatro desenhos elaborados por Davi Kopenawa, denominados respectivamente:
‘Danca de apresentacdao dos espiritos xamanicos xapiri”; “A arvore da chuva Maa hi”;
“Visdo xamanica da floresta, urihi @a” e “Ornamentos dos espiritos xamanicos xapiri’
(KOPENAWA; ALBERT, 2015, s/p). Esses desenhos, que fazem parte da sessao
fotografica, compdem o acervo de 85 desenhos presentes ao longo da obra, sendo que o
primeiro aparece ja no prologo elaborado por Kopenawa, Palavras dadas, e o ultimo
aparece ao final do posfacio, também de autoria do xaméa Yanomami, e intitulado Palavras
de Omama.

N&o ha maiores explicacdes por parte dos autores sobre esses desenhos, como,
por exemplo, qual a motivacéo para inclui-los junto ao texto ou mesmo de quem partiu a
ideia de colocéa-los ali. Bruce Albert limita-se a registrar, no final do prélogo que escreve
para o livro, que “todos os desenhos inseridos no texto foram feitos por Davi Kopenawa”
(KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 53). Dos 24 capitulos que compdem o relato de
Kopenawa, todos apresentam desenhos na pagina inicial, dispostos logo abaixo do titulo
do capitulo, sendo que grande parte desses desenhos que iniciam a narrativa do capitulo
possuem titulos, diferentemente do que ocorre com os desenhos que se encontram no
meio dos capitulos, ja que esses sdo, via de regra, menores e sem denominacdes. Ainda
referente a esses desenhos que constam no inicio dos capitulos, percebemos que eles e
seus titulos remetem a denominacao e ao tema tratado naquele respectivo capitulo. Sao
sete 0s capitulos em que os desenhos iniciais ndo possuem titulos, 12. Virar branco?; 13.
O tempo da estrada; 17. Falar aos brancos; 18. Casas de pedra; 19. Paixdo pela
mercadoria; 20. Na cidade; 21. De uma guerra a outra.

Os capitulos que apresentam um desenho inicial contendo titulo sédo os seguintes,

com seus respectivos namero e titulo do capitulo e titulo do desenho que o acompanha:

2 “Foto de A. C. Eek, Museu de Histdria Cultural, Universidade de Oslo, 1999" (KOPENAWA; ALBERT,
2015, s/p).

73 “Foto de D. Gomes Macario, 2009” (KOPENAWA; ALBERT, 2015, s/p).

74 “Foto de M. Léna, 2009” (KOPENAWA; ALBERT, 2015, s/p).
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1. Desenhos de escrita — Pintura corporal; 2. O primeiro xamé — O filho de Omama; 3. O

olhar dos xapiri — Espirito xapiri; 4. Os ancestrais animais — Danca dos espiritos; 5. A
iniciacdo — Espelhos dos espiritos; 6. Casas de espiritos — Habitacdo, espelhos e
caminhos dos espiritos; 7. Aimagem e a pele — Espiritos guerreiros;8. O céu e a floresta —
Espelhos e caminhos dos espiritos; 9. Imagens de forasteiros — Enganador e demiurgo;
10. Primeiros contatos — Os brancos; 11. A missdo — Xawara: a epidemia canibal; 14.
Sonhar a floresta — A floresta retalhada; 15. Comedores de terra — Os garimpeiros e o pai
do ouro; 16. O ouro canibal — Xawara: a fumaca do metal; 22. As flores do sonho —
Espelhos e caminhos dos espiritos; 23. O espirito da floresta — Urihi a, a terra-floresta; 24.
A morte dos xamas — Casa de espiritos.

Mesmo que ndo constem maiores informacdes sobre os elementos pictogréaficos da
obra, é possivel construir alguns caminhos interpretativos quanto a inclusdo dessas
imagens ao texto escrito de A queda do céu. Nesse sentido, € preciso considerar que
embora seja relativamente recente a apropriacdo estratégica da escrita alfabética por
parte de muitos povos indigenas, outras formas de escrita sempre compuseram as
praticas culturais desses povos. E nessa perspectiva que a professora Maria Inés de
Almeida, refletindo acerca das experiéncias literarias com os povos indigenas com 0s
guais trabalha, especialmente os professores indigenas de Minas Gerais, afirma que:
“Dificilmente, os escritores indigenas publicam livros sem ilustragdes. Mais do que as
ilustragcbes que acompanham os textos, a propria linguagem deles é icénica” (ALMEIDA,
2009, p. 104). Dessa forma, olhar para a literatura indigena também pode nos dar alguns
indicativos quanto a presenca dos desenhos de Kopenawa em A queda do céu. Ainda
nesse caminho, Almeida segue explicitando a importancia das imagens no contexto da

escrita e publicacdo de obras autorais entre os indigenas:

Uma tradugcdo mais propriamente intersemidtica constitui a experiéncia literaria
com os indios. A iconicidade garantida pelos desenhos, fotografias, configuracéo
das péaginas, diagramac¢do. H4 um esmero tipogréfico, como para assegurar a
vitalidade dos tracos de um povo. Livros com cara de indio. Todo esse trabalho de
escrita alarga a dimensdo literal do texto de autoria indigena (ALMEIDA, 2009, p.
43-44).

Dessa maneira, no intuito de interpretar as imagens constantes em A gqueda do
céu, é pertinente que consideremos que o desenho, 0s tragos, as linhas, as cores, as
formas e outras manifestacdes iconograficas fazem parte da ancestralidade indigena e
estao presentes de forma patente no modo como se comunicam e se relacionam com o
mundo. E nesse sentido que o escritor indigena Kaka Wera Jecupé também ressalta a
importancia dos desenhos para a memoria cultural indigena, e embora ndo cite

especificamente o desenho realizado no papel, evidencia que a grafia-desenho é uma
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valiosa manifestagdo do conhecimento ancestral dos povos indigenas, afirmando o

seguinte:

A memoria cultural se baseia no ensinamento oral da tradicdo, que é a forma
original da educacéo nativa, que consiste em deixar o espirito fluir e se manifestar
por meio da fala aquilo que foi passado pelo pai, pelo avd e pelo tataravd. A
memoria cultural também se da por grafia-desenho, maneira de guardar a sintese
do ensinamento, que consiste em escrever com simbolos, tracos, formas e deixar
registrado no barro, no tracado de uma folha de palmeira transformado em
cestaria, na parede e até no corpo, por exemplo em pinturas feitas com jenipapo e
urucum (JECUPE, 2020, p. 33).

Por isso consideramos emblematico e esclarecedor, por exemplo, que o desenho
com o titulo Pintura corporal”™ tenha sido o escolhido para ilustrar o Capitulo 1 da obra de
Kopenawa e Albert, intitulado Desenhos de escrita’®, em que Kopenawa discorre sobre a
necessidade que os brancos tém das “peles de papel’”” para que seus pensamentos nao
fujam ao passo que os Yanomami conseguem fazer suas palavras se expandirem sem
precisar desenhéa-las. E nesse capitulo que ele fala também das mas palavras dos
brancos a respeito dos Yanomami e os “desenhos tortos que se espalharam entre os
brancos” (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 77).

A pesquisadora Karla Alessandra Alves de Souza, que escreveu sua dissertacao
sobre o pensar decolonial na obra do xama yanomami, teve a oportunidade de questionar
Kopenawa, em entrevista realizada com o autor, sobre os desenhos incluidos em sua

obra:

8- K- E os desenhos? Esse livro traz vérios desenhos.
DK- O desenho? ((Kopenawa procura desenho no livro pagina 69 pintura
corporal)) entdo adesenho ha ...pintura corporal é ... essapintura vale pra noés
pintura é jenipapo urucum e também pena de arara e canta e danca ... € fazendo
mais forga ... pra cultura do povoYanomami como o criador desenhou e deixou o
pensamento de nés ... nés povo Yanomamindo tém livro mas a nossa nds temos
filosofia fica na cabec¢a o que guarda a sabedoria da criagdo da terra € pajé que
cuida ... entdo esse desenho que nos pintamos assim esse do tipoo representa
tipo onca oncga tem bastante forca (SOUZA, 2019, p. 188).

A resposta de Kopenawa demonstra a associacao que ele faz entre os desenhos

do livro e a pintura corporal que comp&em as préticas culturais de seu povo, e de como

S Albert explica que: “Os motivos da pintura corporal yanomami sdo compostos de elementos gréficos
geométricos (mais de quinze) que em geral remetem a caracteristicas animais” (KOPENAWA; ALBERT,
2015, p. 677).

6 Bruce Albert explica que na lingua Yanomami: “A escrita € designada pela express&o t"éa oni, ‘desenhos
de palavras™ (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 677).

*Os Yanomami chamam as paginas escritas e, de modo mais geral, os documentos impressos contendo
ilustracdes (revistas, livros, jornais) de utupa siki (‘peles de imagens’). Para o papel, utilizam a expressao
papeo siki, “peles de papel”’. Referem-se a escrita com termos que descrevem certos motivos de sua pintura
corporal: oni (séries de tracos curtos), turu (conjunto de pontos grossos) e yaikano (sinusoides). Escrever &,
assim, ‘desenhar tragos’, ‘desenhar pontos’ ou ‘desenhar sinusoides’, e a escrita, tRé & oni, € um ‘desenho
de palavras” (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 610).
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essas pinturas sdo representativas do pensamento e da sabedoria Yanomami, pois
conforme expresso por ele, seu povo ndo tem livro, mas tem a “filosofia que fica na
cabeca”, e os desenhos sdo, portanto, caminhos para a manifestagdo desses
conhecimentos. Souza segue questionando sobre a quantidade e a autoria dos desenhos:

10- K- Tem varios desenhos! Foi vocé quem fez?

DK- Sim! Tem varios desenhos da hum ...esse aqui? ((Kopenawa sorri e aponta
para o desenho do livro na pagina 217)) este aqui € hum ...essa desenho ... é tipo
um aviao é tipo um avido ... quem usa essa ... tipo de avido € so 0s pajés 0s xapiri
entra entra dentro aqui e vao vua ... xapiri entra eu to aqui ((Kopenawa coloca a
m&o no proprio peito)) mas meu xapiri eles entra agui mas minha ta junto a gente
vai vuando vai vuando ((Kopenawa aponta uma das méaos para frente e emite um
som chiado pela boca com velocidade )) ( ) o Brasil inteiro né ndo é mundo
inteiro... na ponta ele vai fica rodando olha onde t4 quebrado onde ta4 destruido
onde ta ndo tem mais mato onde ta faltando agua onde ta fazendo buraco ... entdo
isso aqui essa ha (xapiri enteno)((Kopenawa aponta para o desenho no livro)) é
bonito ... mas ele ndo precisa ndo precisa de petréleo ndo nés xapiri ndo pega
para destruir para pegar gasolina éleo ndo ele é hum ... ele voa quem quem quem
criou isso essa (xapiri enteno)... Omama que criou ele criou um s6 um néo fez

outro usa s6 um até no fim néo pode fazer outro se ndo ai ndo indigena vai copiar
tudo! Agora ja tdo copiando ((Kopenawa sorri)) (SOUZA, 2019, p. 188).

Esse desenho ao qual Kopenawa refere-se em sua resposta para a entrevistadora,
esta no Capitulo 8 O céu e a floresta, no qual ele descreve o0 modo de atuacédo dos xapiri,
ressaltando que: “os xapiri se movimentam e trabalham na floresta, nas costas do céu e
na terra, em todas as diregbes, inumeraveis e potentes, para nos proteger” (KOPENAWA;
ALBERT, 2015, p. 215), portanto ele esta tratando também dos deslocamentos desses
seres pela floresta, por isso, talvez, a realizacdo do desenho seja representativo do meio
pelo qual eles se locomovem, ao qual Kopenawa, na entrevista, associa a imagem do
avido. A pesquisadora pergunta, entdo, sobre a importancia dos desenhos para o povo

Yanomami, e se, na opinido de Kopenawa, seriam mais importantes do que a escrita:

Os desenhos e as imagens sdo muito importantes para o povo Yanomami?
Maisimportante que a escrita, vocé acha? Os desenhos, os grafismos, sdo
mais importantesque a escrita para vocés?

E sim muito importante. Como? Sim quando ta bem desenhado, enfeitado pra nos
€ muito importante conta histéria (SOUZA, 2019, p. 190).

Mais uma vez, sua resposta demonstra a importancia dos desenhos para contar a historia.
Em outro ponto da entrevista, ao analisar o desenho intitulado Danca de apresentacdodos
espiritos xamanicos xapiri, presente na mesma sessdao em que constam as fotografias,
tentando explicar o que séo os xapiri, € a importancia de suas dancas e seus cantos para
a floresta, Kopenawa afirma: “entdo eu desenhei pra crianga yanomami e crianga napé
entender se eu fica ficafalando, sem mostrar o desenho vocés ndo consegue pensat,

assim é mais mais...facil pra entender... entdo € assim que [...] (SOUZA, 2019, p. 155).
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Desse modo, percebe-se que Kopenawa recorre ao desenho como dispositivo de

apoio para auxiliar seus interlocutores a entenderem melhor suas palavras e a sabedoria
yanomami que pretende comunicar, e para que, uma vez que compreendam a
importancia da floresta para a vida dos humanos, deixem de destrui-la. Nessa
perspectiva, concordamos com Souza quando ela afirma que: “Kopenawa acredita que ao
desenhar os xapiri facilita a compreensédo sobre esse mundo invisivel da floresta e que
por meio desse entendimento podemos respeitar conhecimentos fundamentados em
outras bases de saber” (SOUZA, 2019, p. 155). Para a pesquisadora, porém, configura-se
como um problema o fato de ndo haver maiores explicagdes acerca dos desenhos em A
gueda do céu, e ela defende que: “Poderia constar, nesse livro, um capitulo ou anexo
tratando sobre as 85 imagens feitas por Kopenawa, descrevendo o contexto de producao
e como 0s Yanomami percebem essas representagdes” (SOUZA, 2019, p.120). Para ela,

os desenhos de Kopenawa:

Sao como janelas que vislumbram varios acessos ao discurso do xama yanomami
sem intervencdo do antropélogo. Cada desenho representa um texto visual que
transmite a cosmologia yanomami. Muitas das imagens desenhadas por ele
retratam as visdes xamanicas, sonhadas ouinduzidas por alucinégeno, e nao
relatar a sua perspectiva sobre esses desenhos deixou uma grande lacuna sobre
esse aspecto no livro (SOUZA, 2019, p. 121).

Ainda no que se refere a composicao imagética de A queda do céu, além das
fotografias e desenhos, a obra apresenta ainda cinco mapas localizados entre o prélogo
escrito por Bruce Albert e o de autoria de Davi Kopenawa. Esses mapas referem-se
respectivamente a: Terra Indigena Yanomami no Brasil; Situacdo da Terra Indigena
Yanomami; Mapa detalhado da Terra Indigena Yanomami (topdnimos em portugués);
Mapa detalhado dos principais topdnimos citados em yanomami; Localizacdo das etnias
citadas. Mais um mapa, com o titulo de As linguas yanomami, € apresentado na abertura
do texto do anexo | da obra.

Sao quatro os anexos que fazem parte de A queda do céu, todos os textos dessa
parte foram elaborados por Bruce Albert. No primeiro deles, intitulado Etnénimo, lingua e
ortografia, o autor discorre sobre a denominacao utilizada pelo povo Yanomami e uma
breve histéria de seu uso, bem como apresenta as linguas e dialetos falados pelos povos
Yanomami e, em especial, pela comunidade de Davi Kopenawa, e, por fim, fala sobre o
atual sistema de escrita utilizado na maioria das escolas yanomami do pais. No anexo II,
intitulado Os Yanomami no Brasil, 0 autor retoma a apresentacgédo iniciada no prélogo da
obra, no que concerne ao povo ao qual pertence Davi Kopenawa e com o qual o etn6logo
trabalha ha mais de quarenta anos, passando pela invasao do territério yanomami, a

corrida pelo ouro da década de 1980 e o escandalo que a mortandade provocou ha
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comunidade internacional. Ja no anexo |lll, intitulado A respeito de Watoriki, Bruce

apresenta, de modo mais detalhado, os moradores da “Montanha do Vento”’®, a
comunidade onde vive Davi Kopenawa e a localidade onde ela esta inserida, a disposicao
e formacgéo estrutural da casa coletiva e a organiza¢do social e politica da comunidade,
com especial atencdo a atuacdo estratégica do sogro de Davi Kopenawa, ao torna-lo seu
genro e inverter seu papel enquanto intérprete da Funai em favor de sua comunidade. Por
fim, o anexo IV é a reproducdo de um texto elaborado por Albert acerca do massacre de
Haximu, em que um grupo de garimpeiros assassinou 16 Yanomami na regido do alto
Orinoco (Venezuela), no ano de 1993. Albert, juntamente com Kopenawa, participou do
inquérito instaurado para apurar os fatos, na condicdo de intérprete e assessor
antropologico da Policia Federal e da Procuradoria Geral da Republica. Esse texto foi
originalmente publicado no Brasil pelo jornal Folha de S. Paulo, e na Venezuela pelo
jornal El nacional, ambos no mesmo ano em que 0 massacre ocorreu.

Os primeiros trés anexos parecem ter, portanto, o objetivo de aprofundar os
conhecimentos acerca do povo Yanomami e apresentar, de modo mais detalhado,
costumes e praticas culturais que caracterizam esse povo. Ja o ultimo anexo, destina-se a
apresentar um dos episodios de brutalidade mais marcantes do contato entre garimpeiros
e Yanomami, e que simboliza a escalada de violéncia que se constréi desde o momento
em que o territério indigena € invadido, e que culmina em mortes decorrentes de atos
diretos ou da gradativa desorganizacao e degradacéo social que essa invasao inaugura.

Compde a obra, ainda, um glossario etnobioldgico, que apresenta informacfes
sobre as espécies vegetais e animais citadas no texto, e um glossario geografico,
contendo observacOes referentes aos toponimos e etndbnimos constantes ao longo do
livro.

Destaca-se também a importancia das notas explicativas elaboradas por Bruce
Albert, que se configuram como uma valiosa colaboracdo para a compreensao do texto,
sobretudo por parte de leitores ndo especialistas. S&o 83 paginas dedicadas a essas
notas, que, numeradas conforme os capitulos, totalizam 1.042 notas explicativas. O peso
e a recorréncia delas é tamanha que Fernando Brumana as compreende como um outro

livro, conforme se Ié:

Pero la vision del chamén yanomami no esta solo en el discurso continuo que el
arte de Albert ha convertido en la larga ruta que atraviesa el libro; una y otra vez,
las notas del antropdlogo traen elucidaciones de los términos nativos y otras
cuestiones que se me escapan a mi y a la mayoria de los lectores pero que
esbozan otro libro, otros libros tal vez, donde se articula un denso universo del que
s6lo podemos vislumbrar destellos(BRUMANA, 2017, p. 164).

8 De acordo com Bruce Albert: “A Montanha do Vento (Watoriki) € chamada, em portugués, de serra do
Demini” (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 624).
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Méonica Cavalcanti Lepri, na resenha que escreve a respeito da edicédo francesa da
obra, também ressalta que: “na pagina 605, comeca o livio de BA, o etnografo,
indispensavel ao leitor especialista, que talvez pudesse ser editado em volume separado,
facilitando a consulta de suas preciosas referéncias” (LEPRI, 2014, s/p). Entretanto,
Brumana chama atencao nao sé para o que Albert diz nas notas que elabora em A queda
do céu, mas também para aquilo que o etnélogo silencia. Citando uma passagem da obra
gue remete a pratica Yanomami de ndo acumular objetos e repassa-los adiante, o
antropologo argentino cita, entdo, a seguinte fala de Kopenawa: “Toma esta vieja pieza de
metal (...). Ya la he usado bastante. No te la negaré. Con ella abrirds un nuevo jardin.
Después se la daras a otro (...). Asi, de uno a otro, terminara por llegar a desconocidos en
una floresta lejana””® (KOPENAWA apud BRUMANA, 2017, p. 165). A partir dessa citacéo,
0 antropologo argentino diz o que se segue:

Las cosas deben circular. El tema nos es muy conocido; la antropologia nacio, se
puede decir, con la atencion que Mauss dedico a concepciones semejantes de los
kwakiutl y los trobriand, entre otros. El hecho de que Bruce Albert no mencionara
este parentesco en una de sus ricas y abundantes notas es la evidencia, si falta
hacia, de su decision de mantener el universo yanomami, el mundo Kopenawa, no
s6lo fuera de cualquier generalizacibn amazdnica o amerindia, sino absolutamente

separado de la dinamica disciplinaria de la antropologia, en fin, otorgarle una total
autonomia (BRUMANA, 2017, p. 165-166).

Observa-se, na concepcao de Brumana, que o ndo dito por Albert diz muito sobre
seu esforco em ndo submeter as palavras de Kopeawa a generalizacdo caracteristica de
gue sofrem os conhecimentos tradicionalmente construidos pelos povos indigenas, e 0
esforco, dentro do possivel, em ndo subordinar A queda do céu aos parametros
disciplinares da antropologia.

Além das notas explicativas, também o Postscriptum elaborado por Bruce Albert
configura-se como importante recurso para aprofundar temas pertinentes ao contexto
historico e social em que sua relacdo com o povo Yanomami e com Kopenawa,
especificamente, comecou a ser gestada, e aos acontecimentos que, em ultima instancia,
resultaram na feitura do livro. Retomando e ampliando alguns temas ja tratados, de modo
mais superficial, no prologo elaborado por ele, é nesse texto final que Albert explica de
forma pormenorizada assuntos como: seu interesse pelo trabalho etnografico manifestado

desde a infancia e adolescéncia através do gosto pela literatura sobre a Amazonia; as

e

®Essa citagéo é referente a seguinte passagem de A gueda do céu, em sua edicdo brasileira: “Tome esta
velha peca de metal que nos vem de Omama. J4 a usei o suficiente! Nao vou nega-la a vocé! Leve-a
consigo! Vai poder abrir uma roca nova com ela! E depois ira da-la a outra pessoa! Entao, fale de mim para
guem ficar com ela e seus parentes. Quero que tenham amizade por mim longe de minha casa! Mais tarde,
sera minha vez de lhe pedir algo!. Depois, o convidado, uma vez de volta entre os seus, ndo vai demorar
para dar o mesmo facdo a outro visitante. E assim, de mdo em mao, ele vai acabar chegando até
desconhecidos numa floresta distante” (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 412).
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dificuldades enfrentadas no inicio do trabalho com os Yanomami, época em que o Brasil

vivia sobre o flagelo de uma ditadura militar; o pacto etnogréafico firmado entre ele e o
povo Yanomami; o inicio e consolidacdo da amizade com Davi Kopenawa; o trabalho de
engajamento politico junto a CCPY e a luta pela demarcacdo da Terra Indigena
Yanomami; informacgdes referentes a fabricacdo e composicao do livro. Sdo 38 paginas
em que o etndlogo vai registrar seu “testemunho” quanto aos acontecimentos que
precipitaram e que tornaram possivel a existéncia do livro. E nesse sentido que o
professor Oscar Calavia Saez diz que o Postscriptum escrito por Albert, juntamente com
as notas explicativas, configuram-se como outros livros dentro de A queda do céu:

Ese testimonio, de unas cincuenta paginas, constituye, de hecho, un segundo libro
menor. Y hay un tercero, formado por las cerca de mil notas que ofrecen un
contexto etnolégico, linglistico e histdrico, y por diversos articulos y documentos
reunidos con ellas en un blogue final - ademas de las fotografias, reunidas en dos
cuadernos -el texto de Kopenawa lleva sélo, como ilustracion, sus propios dibujos.
Esa disposicion editorial no me parece trivial, porque en lugar de apuntar para algo
asi como la “fusién de horizontes” que se propugné hace algun tiempo, hacia una
amalgama entre didlogo y consenso, hace lo posible por multiplicar las
perspectivas (SAEZ, 2015, s/p).

Alids, essa multiplicidade de perspectivas contribui, também, para fomentar um
aspecto importante do livro de Kopenawa e Albert: a dificuldade em classifica-lo em algum
dos géneros narrativos tradicionais. Tendo nascido de um projeto colaborativo “situado na
intersecao, imprevisivel e fragil, de dois universos culturais”, a obra possui elementos que
podem aproxima-la de propostas semelhantes, em que existem as figuras daquele narra e
daquele que escreve, de modo que evidentemente esse ndo € um aspecto que determina
a originalidade da obra. Entretanto, o tipo de relacdo estabelecida entre Albert e
Kopenawa e o0 pacto do qual sdo signatarios, além do contexto de producdo em que se
deu, demonstram que sua feitura “foi, portanto, constantemente atravessada pelas
visadas discursivas cruzadas de seus autores, um xama yanomami versado no mundo
dos brancos e um etnégrafo com longa familiaridade com o de seus anfitrides”
(KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 51). Por isso, Albert se esmera em explicar que A queda

do céu néo se enquadra dentro dos contornos classicos das etnografias tradicionais:

Contudo, este livro ndo é uma etnobiografia classica. Nao se trata de um relato de
vida solicitado e reconstruido por um “redator fantasma”, a partir de seu préprio
projeto de registro documental, & moda dos classicos norte-americanos do género
no come¢o do século passado. Tampouco € uma autobiografia pertencente a um
género narrativo tradicional, transcrita e traduzida por um antropologo fazendo as
vezes de mero secretario etnografico. Os registros do depoimento de Davi
Kopenawa ndo cabem nos canones autobiograficos classicos (nossos ou dos
Yanomami). Os relatos dos episédios cruciais de sua vida mesclam
inextricavelmente histéria pessoal e destino coletivo. Ele se expressa por
intermédio de uma imbricagdo complexa de géneros: mitos e narrativas de sonho,
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visbes e profecias xamanicas, falas reportadas e exortacdes politicas,
autoetnografia e antropologia simétrica (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 50-51).

A queda do céu evidencia, desse modo, essa necessidade de comunicar aos
brancos, de estabelecer um didlogo que seja proficuo, e no qual os indigenas e seus
conhecimento sejam verdadeiramente ouvidos. Nao se trata, apenas, de uma narrativa
sobre a vida de um sujeito indigena ou um povo indigena, mas de que formas essas vidas
foram assombrosamente impactadas pelo contato com o outro ndo indigena. A obra tem,
portanto, e Kopenawa explicita isso a todo momento, o objetivo de afetar os brancos, para
assim, quem sabe, torna-los menos cruéis em suas atitudes com a floresta e com os
povos indigenas. Nesse sentido, Fernando Brumana destaca a interpretacdo de nos
mesmos que nos é apresentada pela obra, mesmo aquilo que ja sabiamos e que ja
constava em nosso repertorio de repudio de nés mesmos. Agora, tocadas por esse outro
gue tentamos compreender, aquilo que ja sabiamos de nd0s ganha novos contornos.

Nessa perspectiva, o antropélogo argentino diz:

La chute du ciel nos brinda, pues, un otro que nos confirma en nuestro repudio de
nosotros mismos, que lo hace con argumentos que nos son cercanos, un otro, en
fin, que mantiene con nosotros una cierta relacién especular. Pero seria injusto
gquedarse aqui. Kopenawa-Albert nos abren también a una intuicién, si esa es la
palabra, vaga pero acuciante de lo que esta del otro lado del espejo, esa alteridad
a la que todas nuestras artes etnoldgicas nunca podran mas que entrever y que
muchas veces ni lo hacen. La chute du ciel si lo hace; esta tocado por el outro
(BRUMANA, 2017, p. 169-170).

Para Brumana, o “trabalho gigantesco” realizado por Kopenawa e Albert diferencia-
se de outras etnografias porque tem como objetivo constituir um canal de dialogo pelo
qual figuemos sabendo “lo que un indio yanomami, un chaman, un hombre sabio, quiere
guenos enteremos (y no, como en la etnografia habitual, lo que nuestra curiosidad quiera
satisfacerse entre los indios)” (BRUMANA, 2017, p. 151).

No prélogo do livro, Bruce Albert ja aponta para o aspecto multimodal da obra,
dizendo: “Este livro, ao mesmo tempo relato de vida, autoetnografia e manifesto
cosmopolitico, convida a uma viagem pela histéria e pelo pensamento de um xama
yanomami, Davi Kopenawa” (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 43). No prefacio de sua
autoria, Viveiros de Castro segue caminho semelhante, mas amplia ainda mais as
possibilidades de interpretacdo da obra ao dizer que: “A queda do céu € uma sessao
xamanica, um tratado (no duplo sentido) politico € um compéndio de filosofia yanomami”
(VIVEIROS DE CASTRO, 2015, p. 39). Evidentemente, é preciso considerar que essa
dificuldade de classificacdo advém, também, do fato de que esses ordenamentos
classificatérios foram criados pelo e desde o Ocidente, de modo que as categorias de

pensamento e conceituacao elaboradas por Kopenawa e a expanséo de seu pensamento
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estariam menos sujeitadas as limitacdes impostas por essa necessidade de classificacao.

Sua forma de ler e escrever o mundo difere, radicalmente, daquele em que essas
classificacdes foram engendradas. Nesse aspecto, Bruce Albert ressalta que a narrativa

de Kopenawa transita por modalidades diversas:

A trama de suas palavras é tecida de lembrancas pessoais tanto quanto de
narrativas histéricas, sonhos, mitos, visbes e profecias xaméanicas. Do mesmo
modo, suas observacdes sobre sua propria sociedade e seus comentarios
perspicazes sobre o0s preocupantes costumes da nossa combinam vérias
modalidades discursivas, entre explicacbes autoetnograficas, apanhados de
antropologia simétrica ou historia conjectural, criticas sociais e exortacdes politicas
(KOPENAWA,; ALBERT, 2015, p. 548).

As “palavras entregues” por Kopenawa para que Bruce Albert fizesse chegar aos
brancos, séo, portanto, resultado “de uma histéria e de um engajamento pessoal que
conferem a seu relato uma singularidade radical, inclusive no universo yanomami”
(KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 51). José Antonio Kelly Luciani também destaca a
dificuldade em classificar a obra, considerando, inclusive, que se trata de uma critica ao
modo de vida ocidental elaborada ndo apenas pelo xama yanomami, mas pelos xapiri,

dos quais Kopenawa € um mensageiro:

Este € um escrito dificil de classificar em um género antropolégico especifico, pois
€ ao mesmo tempo um autorretrato indigena individual e coletivo em comparacéo
dialética com a cultura dos brancos e uma critica da civilizagdo ocidental
conduzida pela comunidade de espiritos yanomami através de um de seus porta-
vozes (LUCIANI, 2013, p. 173).

Nesse mesmo caminho, Fernando Brumana questiona quem de fato fala em A
gueda do céu: “Un chaman, si, pero su voz no (solo) se emite desde la garganta del
hombre llamado Davi Kopenawa, que, para él mismo, nada es sino un vehiculo de los
xapiri” (BRUMANA, 2017, p. 166). E, ainda, para além de Kopenawa e dos xapiri “esta el
demiurgo Omama, y por delante los traductores, el chaman y el etn6logo” (BRUMANA,
2017, p. 166). E essas vozes formando “un juego de transitos continuos” oferece essa
mensagem ndo somente para os brancos, mas também para os préprios Yanomami “ya
gue el mundo espiritual de Kopenawa no so6lo nos es ajeno a nosotros, sino también a los
indios” (BRUMANA, 2017, p. 166). Pois, mesmo que A queda do céu tenha sido realizada
visando alertar aos brancos sobre suas acfes destrutivas, ela pode também servir para
aqueles indigenas que desejam virar branco, e influenciados pela falta de sabedoria dos
napé, também eles precisem das peles de papel para compreender o que Kopenawa tem
a ensinar.

Bruce Albert também destaca a complexa composicdo do eu narrativo de Davi

Kopenawa, no qual o discurso do xama remete de modo direto ou indireto “aos
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ensinamentos de dois grandes xamas que foram seus principais mestres” (KOPENAWA,;

ALBERT, 2015, p. 539):

Em primeiro lugar, o segundo marido de sua mae, ja falecido, que o criou em
Toototobi desde o seu nascimento e que foi o primeiro a perceber e incentivar sua
vocacao [...] Seu segundo mentor é o pai de sua esposa, que o iniciou em Watoriki
e sob cuja orientacdo ele elaborou toda a sua critica xaméanica ao mundo dos
brancos (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 539).

A atuacdo do sogro de Kopenawa, alids, serd decisiva ndo apenas em sua
formacdo xamanica, mas também na luta politica travada para a expulsdo dos garimpeiros
da terra Yanomami, desempenhando “um papel absolutamente determinante no impulso
criativo do discurso profético de Davi Kopenawa diante da corrida do ouro em Roraima”
(KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 539), e sendo determinante para a elaboracédo de A
queda do céu. E por isso que Albert o reconhece também como uma das vozes mais
importantes da obra, ressaltando o trabalho conjunto realizado com Kopenawa, e a
presenca constante e incentivadora durante os trabalhos para elaboracgdo do livro. Nessa
direcdo, o antropologo francés destaca:

No decorrer de suas sessbes daquela época, os dois [Kopenawa e 0 sogro]
abriram juntos um espaco interpretativo em que se fundiram o saber xaméanico de
um e as competéncias etnopoliticas do outro. Essa aliangca deu origem a um
discurso cosmoecoldgico cuja poténcia poética e politica sustentou de modo
determinante, desde o final da década de 1980, o processo de expulsdo dos
garimpeiros da terra yanomami, bem como a campanha em favor da sua
demarcacdo e homologacédo. Nessa medida, o sogro de Davi — a quem também
sou ligado por uma amizade de mais de trinta anos — pode ser realmente
considerado um dos coautores deste livro. Como ouvinte ou comentador, ele
participou da maioria de nossas sessfes de gravacdo em Watoriki. Seu olhar,
perspicaz e irbnico, parecia ver em Davi Kopenawa e em mim duas pessoas
simetricamente deslocadas, a meio caminho entre dois mundos. Na verdade,
através de uma mescla de curiosidade e humor, ele nos considerava as faces
complementares de uma espécie de Janus tradutor experimental, improvaveis
intermediarios entre o saber xamanico dos antigos e a curiosidade dos brancos
(KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 539-540).

Por isso também é preciso considerar, a partir dos elementos apresentados, que a
nocao de autoria é altamente complexificada em A queda do céu, pois mesmo tratando-se
de dois autores a assinarem o texto, sdo muitas as vozes que ecoam das paginas do livro,
e nao somente a de Kopenawa e Albert. Nesse sentido, Oscar Calavia Saez adverte que
a nocao de autoria se deixou dominar pela sua consequéncia contabil, em que a
propriedade intelectual remete a limites, pertences, cotas (SAEZ, 2015, s/p). Em A queda

do céu, ele compreende que:

Como atributo del “autor” me parece preferible la nocién de “autoridad” en su
sentido original, que es el de la intensidad: el autor es autor en la medida en que
adensa su relacion con el texto (como quien reivindica una tierra que habita y
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cultiva) y no por tener un registro externo que le reconoce ese derecho (como
quien guarda en un cajén un documento de propiedad de esa misma tierra). En
ese sentido, la co-autoria de este libro se resuelve con una rara felicidad, porque
los dos autores se manifiestan con autoridad plena, haciéndose presentes de
todos los modos relevantes (SAEZ, 2015, s/p).

Kopenawa € um porta-voz e tem uma mensagem cuja transmissdo € de extrema
importancia, pois de acordo com 0s xapiri — emissarios da mensagem que devera ser
entregue —, dela depende nossa vida. Por isso, faz-se pertinente pensarmos para quem A
gueda do céu se destina, quem sdo as pessoas que deverdo conhecer a mensagem que
Kopenawa tem a entregar. As falas de Kopenawa evidenciam que suas palavras foram
lancadas em direcdo aos napé, essa “gente da mercadoria”, que precisam ouvir suas
palavras, uma vez que é devido a destruicdo que eles causam que o céu vai desabar. E
para fazer os brancos entenderem a destruicdo que causam e com isSso, quem sabe,
amainar a fuaria deles sobre a floresta, que Kopebawa quis que suas palavras fossem

desenhadas em “peles de papel”, para que fossem ouvidas longe da floresta:

Ndo sou um ancido e ainda sei pouco. Entretanto, para que minhas palavras
sejam ouvidas longe da floresta, fiz com que fossem desenhadas na lingua dos
brancos. Talvez assim eles afinal as entendam, e depois deles seus filhos, e mais
tarde ainda, os filhos de seus filhos. Desse modo, suas ideias a nosso respeito
deixardo de ser tdo sombrias e distorcidas e talvez até percam a vontade de nos
destruir. Se isso ocorrer, 0s h0sSs0s hado mais morrerdo em siléncio, ignorados por
todos, como jabutis escondidos no chdo da floresta (KOPENAWA; ALBERT, 2015,
p. 76).

Na passagem acima, Davi deixa claro que pediu que suas palavras fossem escritas
para que pudessem ser ouvidas longe da floresta, e que com o registro ndo s6 os brancos
gue vivem atualmente tivessem acesso as suas palavras, mas também os descendentes
deles. Com a escrita, as proximas geracfes dos brancos também terdo acesso ao que
Kopenawa quer comunicar. Entretanto, em nosso entendimento, a preocupacédo de que
sua fala alcance os brancos ndo é porque suas palavras ndo interessem aos povos da
floresta, visto que ndo sao eles que estdo corroendo 0 mundo, mas porque sdo 0s napé
0s responsaveis pelo desmatamento e destruicdo dos biomas, e por isso eles sdo o0s

destinatarios preferenciais. Nesse sentido, Oscar Calavia Saez afirma que:

Entender La chute du Ciel como un libro “para antropdlogos” -un libro destinado a
dar testimonio de una cultura o de una cosmologia - seria menospreciarlo, porque
su intencion declarada es otra: enviar un mensaje a los hombres blancos. Que en
su mayor parte no estan dispuestos a oirlo (SAEZ, 2015, s/p).

Kopenawa tem consciéncia quanto ao ineditismo de sua obra, e ndo é por acaso
gue quer que A queda do céu seja o referencial para quem deseja saber sobre seu povo.

Muito ja foi escrito sobre o povo Yanomami, e grande parte desses escritos, como
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veremos no capitulo destinado a discusséo da literatura indigena, foram utilizados como

justificativa para a sistematica violacao dos direitos humanos do povo Yanomami, além de
facilitar a imposicdo de uma estrutura violenta no contato entre os brancos e os indigenas.
Por isso, para 0 xama yanomami, sua obra faz o que seus ancestrais ainda n&o tinham
conseguido fazer, especialmente pela dificuldade impostas pela lingua, que é contar sobre

a sabedoria yanomami, para os napé que tenham interesse em Ihe ouvir:

Assim, eu lhe dei meu historico, para vocé responder aos que se perguntam o que
pensam os habitantes da floresta. Antigamente, nossos maiores ndo contavam
nenhuma dessas coisas, porque sabiam que os brancos ndo entendiam sua
lingua. Por isso minha fala serd algo de novo, para aqueles que a quiserem
escutar (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 63).

Em outro trecho do livro, especificamente no ultimo capitulo que compde o seu
relato, intitulado A morte dos xamas— no qual Kopenawa discorre sobre a destruicdo da
floresta pelos brancos e de que modo isso impacta na morte dos xamas que, ao fazerem
0s xapiri descer, sdo 0s unicos capazes de impedir o desabamento do céu—, Davi revela
gue com suas palavras tem a intencdo de mostrar aos brancos que eles precisam sonhar
mais longe para conseguir compreender o valor da floresta. Porém, ele reconhece a
dificuldade de fazer isso, de fazer os brancos o ouvirem e, por isso, a importancia do
registro, pois, mesmo depois que ele morra, os filhos dos brancos teréo a oportunidade de

ouvi-lo. Isso pode ser depreendido no trecho abaixo:

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 atencéo na voz dos espiritos da floresta. Mas
bem sei que a maioria deles vai continuar surda as minhas falas. Sao gente outra.
N&o nos entendem ou ndo querem nos escutar. Pensam que esse aviso € pura
mentira. Nao é. Nossas palavras sdo muito antigas. Se féssemos ignorantes,
ficarfamos calados. Temos certeza, ao contrario, de que o pensamento dos
brancos, que nao sabem nada dos xapiri e da floresta, estd cheio de
esquecimento. De todo modo, mesmo que ndo 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. Entdo eles vao descobrir o
pensamento dos xamés yanomami e vao saber que quisemos defender a floresta
(KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 498).

Nessa perspectiva, a pesquisadora Karla Alessandra Alves de Souza, durante a
realizacdo de sua pesquisa para escrita da dissertacéo, teve a oportunidade de participar
de um evento em que Kopenawa esteve presente e teve um livro autografado por ele. A
dedicatéria escrita pelo autor, para ela e outras pessoas que ali estavam, conforme
constatou a pesquisadora, €, para n0s, mais uma demonstracdo de qual publico

Kopenawa pretende alcangar com sua obra. Souza relata assim o episodio:
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Nosso primeiro contato com Kopenawa aconteceu em Brasilia, em outubro de
2017, em “Dialogos com xama yanomami”, onde Kopenawa apresentou o tema
“Infancia e educagéao da crianga yanomami”, na Universidade de Brasilia (UnB). Ao
final do evento, Kopenawa autografou varios livros, inclusive o nosso, e foi ai que
percebemos que ele escrevia sempre a mesma frase: “Flecha para tocar coragao
da sociedade nao indigena”, com letra de forma em todos os livros, diferenciando
se apenas 0 nome da pessoa que pedia o autdgrafo e a data do evento. Abaixo da
frase ele rubrica, com as letras iniciais mailsculas, seu nome (SOUZA, 2019, p.
85).

Durante a entrevista que realiza com Kopenawa, Souza questiona-o quanto a essa
ideia do livro como flecha, e mais uma vez evidencia-se o propdsito de que suas palavras

alcancem os napé:

1- K-Vocé autografa o livro dizendo “flecha para tocar o coragdo da
sociedade naoindigena”. Quando vocé escreve isso, o que vocé quer dizer?
DK-Flecha... porque flecha vai longe ... pra chegar tocar... a ponta da flecha toca
uma... ndoé para fechar coracdo néo é para tocar coracdo da pessoa que sente ...
sem coragdo ninguémpensa ninguém sente ndo se preocupa ... entdo a principal é
0 coracdo que fica comeca apreocupar e sentir a olhar ... entdo... eu mesmo
inventei essa palavra ... ndo alguém quedeixou comigo ndo, é porque a gente
sente! A cultura yanomami eles ...conta e fala praentender, entender e olhar olhar
e olhando conhecendo que acha muito bonito ... € ... a belezado da cara da
floresta... tocar e tocar coracdo ndo indigena ... e 0 ndo indigena ndo ta
olhandondo ta olhando ética o caminho do conhecimento do povo yanomami ...
agora entdo tocou ...esse aqui ((Kopenawa aponta para o livro)) € do tipo flecha!
Ta tudo, é nés fizemos o Brucee eu, eu que pedi, eu também pedi essa aqui
((Kopenawa aponta para o nome do livro)) “Aqueda do céu” foi a inicio do mundo
que cai e rachou o céu caiu acima do povo matou!Entdo n6s somos sobrevivéncia
e ... Yanomami (SOUZA, 2019, p. 186).

O livro é para nos, 0s napé, com a esperanca de tocar nossos coracgoes. E ele é
dirigido a nés, porque contatambém outra versdo da nossa histéria, desconhecida e
latente, sobre a qual a narrativa de Kopenawa lanca luz. O professor Alberto Pucheu, em
resenha sobre a obra, afirma que A queda do céu “se coloca, estranhamente, como um de
nossos livros de uma fundacgao tardia mais do que necessaria do Brasil” (PUCHEU, 2017,
s/p). Se a historiografia e a literatura nacionalistas, sobretudo no século XIX, construiram
uma ideia de nacdo que nos queria proxima da Europa e distantes de nossa tradicédo
indigena, A queda do céu escancara que 0 esquecimento quanto a quem somos e o local
gue habitamos, a terra-floresta, nos legara o aniquilamento. Por isso, Pucheu define A

gueda do céu como:

[...] um livro que sinaliza uma de nossas faltas fundadoras, fazendo aparecer ainda
mais essa falta que nos constitui e a exclusdo como estratégia de dominio,
obrigando-nos a lidar com ela sem deixa-la recalcada em uma falsa crenca
historica de que o pais ndo esta ligado a vida indigena nem tenha recebido (nem
h& de receber) dela seus influxos. Apesar de termos um altissimo componente
genético indigena, dos indios sabemos apenas que ndo sabemos praticamente
nada de uma tradicdo relacionada aoque trazemos no corpo, esquecemos,
cindidamente, o que trazemos no corpo e 0 que,a partir desse corpo, ja esteve
aberto para ele — para nés — enquanto saber, floresta,cosmos (PUCHEU, 2017,

s/p).
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O autor compreende, assim, a necessidade de perpetuacdo da obra justamente por
estar submetido a trés faltas que ameacam né&o so a existéncia dos povos indigenas, mas
também a nossa, ndo indigenas. Sao elas: “a falta da colocagdo de sua tradigédo
[indigena] em nosso passado, a falta de um futuro — queja parece impossivel — e a falta da
possibilidade de uma vida indigena digna nos dias atuais” (PUCHEU, 2017, s/p). Mas
Pucheu vai além ao definir o livro como “uma das maiores injecdes de ‘sopro de vida’ na
asfixia e no sufocamento com 0s quais crescentemente vivemos e obrigamos qualquer
outro, quem quer que seja esse outro, a viver’ (PUCHEU, 2017, s/p). O autor, portanto,
para quem o livro é também “uma dura critica e um vendaval vital para todos e cada um
de nos” (PUCHEU, 2017, s/p), parece ressaltar, dessa forma, o que ha de renovador na
narrativa de Kopenawa, um lampejo de lucidez que pode salvar os brancos da ignorancia
ecocida em que vivem.

Ja Viveiros de Castro, no prefacio que escreve, ressalta que a obra de
Kopenawa e Albert “sera um divisor de aguas [...] na relacéo intelectual e politica entre
indios e ndo indios nas Américas” (VIVEIROS DE CASTRO, 2015, p. 26), pois inaugura
uma interpretacdo sistematica da sociedade nao indigena, realizado por um indigena,
destacando o flagrante descaso com a natureza e os danos irreparaveis da atividade

humana no planeta:

O que lemos em A queda do céu é a primeira tentativa sistematica de
“antropologia simétrica”, ou “contra-antropologia”, do Antropoceno, a época
geolégica atual que, na opinido crescentemente consensual dos especialistas,
sucedeu ao Holoceno, e na qual os efeitos da atividade humana — entenda-se, a
economia industrial baseada na energia féssil e no consumo exponencialmente
crescente de espago, tempo e matérias-primas — adquiriram a dimenséo de uma
forca fisica dominante no planeta, a par do vulcanismo e dos movimentos
tectdnicos (VIVEIROS DE CASTRO, 2015, p. 23-24).

Ainda nesse caminho, entdo, o livro de Kopenawa e Albert pode contribuir para
diminuir um pouco a distancia abissal que separa os napé de uma vida integrada ao
espaco que ocupam no mundo. E quem sabe, mais conhecedores da poténcia vital dos
xapiri e da beleza da floresta habitada por eles, desejemos nos tornar menos o “povo da
mercadoria”® e aprendamos com os Yanomami a sonhar a floresta. Por isso, Viveiros de
Castro também afirma tratar-se A queda do Céu de um livro sobre o Brasil, e

especialmente para nos, os brasileiros que se consideram n&o “indios”:

80 povo da mercadoria é como Davi Kopenawa refere-se aos brancos. Sobre isso, Viveiros de Castro diz:
“Que melhor nome se poderia cunhar para a civilizagdo capitalista? O capital inteiro em um simples
etnénimo...” (VIVEIROS DE CASTRO, 2015, p. 27).
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Este é um livro sobre o Brasil, sobre um Brasil — decerto, ele é ostensivamente
‘sobre’ a trajetdria existencial de Davi Kopenawa, em que o pensador e ativista
politico yanomami, falando a um antropdlogo francés, discorre sobre a cultura
ancestral e a histéria recente de seu povo (situado tanto em terras venezuelanas
guanto em brasileiras), explica a origem mitica e a dindmica invisivel do mundo,
além de descrever as caracteristicas monstruosas da civilizagdo ocidental como
um todo e de prever um futuro funesto para o planeta —, mas, de um modo muito
especial, € um livro sobre nés, dirigido a nés, os brasileiros que ndo se
consideram indios (VIVEIROS DE CASTRO, 2015, p. 12).

Mesmo ficando evidente a intencdo de Kopenawa com a escrita da obra, alguns
guestionamentos persistem, como, por exemplo, porque ndo existe uma versdo da obra
em lingua yanomami, inclusive como forma de registro do idioma em que ele foi narrado,
afinal a historia que originou o livro foi narrada em yanomami. Porém, mais uma vez a
resposta para esse questionamento parece remeter & mensagem que Kopenawa precisa
comunicar aos brancos, e por isso privilegiar a publicacdo do livro na lingua dos napé.
Essa é, alias, conforme afirma a escritora e pesquisadora Julie Dorrico, uma caracteristica

das narrativas indigenas, elas sé@o elaboradas visando o dialogo com os brancos:

O dominio de técnicas como a escrita alfabética é [...] um instrumento utilizado de
modo direto pelos autores indigenas para dialogar com a sociedade brasileira e
para ressignificar nocbes ossificadas no imaginario ocidentalizado de que
sociedades tradicionais e orais ndo possuem literatura (DORRICO, 2019, p. 258).

Para Karla Alessandra Alves de Souza, também é motivo de curiosidade o fato do
livro ter sido publicado primeiro na Franca e ndao no Brasil, pais de seu autor yanomami e
protagonista da histéria narrada. A pesquisadora questiona se o fato seria um

demonstrativo do desinteresse do mercado editorial brasileiro pelas narrativas indigenas:

Parece-nos que o mercado editorial brasileiro ndo tem interesse em produzir
essas obras de autoria indigena, percebendo esse tipo de livro indigena ainda
como algo que nao tem valor. Um bom exemplo dessa situacéo é o livro produzido
por Kopenawa e Bruce Albert, A queda do céu: palavras de um xama yanomami. A
obra foi publicada em francés em 2010, mas, no Brasil, s6 foi lancada cinco anos
depois, pela editora Companhia das Letras, em setembro de 2015. Diante do fato
de Kopenawa ser um brasileiro, seria mais coerente que seu livro tivesse sido
publicado primeiro no Brasil, mas histéria de indio parece ndo ter lugar no
mercado editorial brasileiro e isso € um reflexo expressivo da colonialidade do
saber imposta e vivenciada pelos povos indigenas no Brasil (SOUZA, 2019, p. 55).

Concordamos com a pesquisadora quanto as possiveis dificuldades encontradas
pelos autores indigenas para publicacdo de suas obras, porém, no que concerne ao livro
de Davi Kopenawa e Bruce Albert, ndo ha nenhum relato em A queda do céu quanto a
dificuldade de encontrar editoras interessadas em sua publicagdo. Em nosso
entendimento, a ja citada aproximacédo e influéncia de Jean Malaurie na conclusdo do
trabalho, parecem ter sido determinantes para que a obra j& tivesse um espacgo entre 0s

livros da colegcdo Terre Humaine antes mesmo de ter sido concluida. Além disso, ndo se
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pode ignorar o fato de que o francés é a lingua materna de Bruce Albert, o que pode ter

influenciado, também, para que a primeira traducédo do relato de Davi Kopenawa fosse
realizada nesse idioma.

Como Kopenawa mesmo afirma, ele ndo aprendeu “a pensar as coisas da floresta
fixando os olhos em peles de papel” (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 76), de modo que
podemos pensar que seus pensamentos seguem caminhos diversos do que aqueles ja
consolidados ou enquadrados pela escrita alfabética, comumente aprendida pelos
brancos em anos de escolarizacdo. O xama yanomami, ao contrario, conheceu a beleza
da floresta e dos xapiri bebendo yé&koana, sopro de vida que seus ancestrais lhe
entregaram: “Foi desse modo que me transmitiram também o sopro dos espiritos que
agora multiplicam minhas palavras e estendem meu pensamento em todas as dire¢des”
(KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 76). E ainda nessa perspectiva que Viveiros de Castro
ressalta que Kopenawa é o elo que interliga todas as vozes que elaboram a mensagem
presente no livro, e é o sujeito ideal para fazé-lo, pois esta fora do centro caracterizado
pela fumaca das cidades e pelo brilho assassino do metal. De acordo com o antropélogo

brasileiro, considerando o xamé& yanomami como emissario desse recado, quem melhor:

[...] do que um indio, um homem do fundo do mato que firmou um pacto xamanico
com as legides de duplos invisiveis da floresta —, com os xapiri que transmitem o
recado cifrado da mata. Um recado, recordemos, ominoso. Um aviso. Uma
adverténcia. Uma ultima palavra (VIVEIROS DE CASTRO, 2015, p. 41).

Dessa forma, A queda do céu configura-se, também, como uma tentativa de
didlogo entre povos indigenas e 0s napé, sobre bases estabelecidas a partir da
perspectiva de um indigena, o que para Viveiros de Castro significa que, com a obra de
Kopenawa e Albert, “mudam-se o nivel e os termos do dialogo pobre, esporadico e
fortemente desigual entre os povos indigenas e a maioria nao indigena de nosso pais,
aquela composta pelo que Davi chama de ‘Brancos’ (napé€)” (VIVEIROS DE CASTRO,
2015, p. 12). Talvez por isso, Evelyn Schuler Zea aponte para a importancia da obra

enquanto referencial para estudos multidisciplinares:

La chute du ciel, o livro de Davi Kopenawa e Bruce Albert, € como se sabe um
documento de excepcional riqueza. Tanto a amplitude como o detalhe de seu
testemunho o tornam uma referéncia de enorme interesse para os estudos
multidisciplinarios sobre histéria e politica, ontologia e xamanismo dos Yanomami
(SCHULER ZEA, 2012, p. 172).

Na resenha que escreve sobre o livro, a pesquisadora Marina Pereira Novo,
destacando a dificuldade em falar sucintamente sobre uma obra grandiosa como A queda

do céu, afirma que se prop0ds a realizar tal tarefa justamente pelo impacto que a leitura lhe
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causou, e gue acredita que assim como ela, outros pesquisadores que trabalham com

povos indigenas também precisardo de tempo para processar o conteudo apresentado
por Kopenawa e Albert sobre suas proprias experiéncias de pesquisa e de trabalho junto
aos povos indigenas (NOVO, 2016, p. 168).

No preféacio que escreve para A queda do céu, com o sugestivo titulo de O recado
da mata, numa referéncia ao conto O recado do morro, que compde a obra Corpo de baile
(1956), do escritor Jodo Guimardes Rosa, Eduardo Viveiros de Castro ressalta o impacto
que a publicacdo do livro representa para a comunidade académico-cientifica,
ressaltandoa importancia da obra como manifesto em prol da conservacao da floresta e
das culturas que nela habitam. Diz ele:

A queda do céu é um acontecimento cientifico incontestavel, que levara, suspeito,
alguns anos para ser devidamente assimilado pela comunidade antropolégica.
Mas espero que todos os seus leitores saibam identificar de imediato o
acontecimento politico e espiritual muito mais amplo, e de muito grave
significacdo, que ele representa (VIVEIROS DE CASTRO, 2015, p. 15).

Como veremos no capitulo 5 dessa dissertacdo, Kopenawa tem demonstrado
satisfacdo com o alcance de sua obra junto aos brancos, especialmente nas
universidades, de modo que € possivel acreditar que em seu aspecto de aporte tedrico, A
gueda do céu esteja contribuindo para a discusséo acerca da necessidade de se repensar
as estruturas sociais em que se dao a relacdo entre indigenas e nao indigenas.
Entretanto, quanto a essa discussao, acreditamos ser importante contemplar também o
entendimento de Fernando Brumana, pois o antropélogo argentino defende que a obra de
Kopenawa e Albert € um acontecimento cientifico porque foi criada para o sé-lo, ja que,
segundo esse autor, o texto segue os parametros cientificos e foi elaborado por um, ou
dois, cientistas. Mesmo reconhecendo tratar-se essa questdo de uma discussao menor no

aparato tedrico apresentado pela obra, o autor salienta que:

¢La Chute du ciel es un ‘acontecimiento cientifico’ porque es un texto cientifico,
porque ha sido co-producido por un cientifico (o por dos, segun la idea de ciéncia
gue postulemos)? ¢Lo es porque uma autoridad indiscutible de la ciencia
antropoldgica, Viveiros de Castro, lo afirma? Es obvio que estas preguntas no
llevan a lugar alguno salvo a enredarnos con juegos de definiciones y
clasificaciones (BRUMANA, 2017, p. 169).

Essa discussdo nos parece pertinente também porque avulta o viés estratégico de
Kopenawa ao pedir a escritura do livro, por acreditar que suas palavras precisavam ser
ditas aos napé, e ditas de um modo que eles entendessem, ou seja, escritas em peles de
papel. Todos os napé precisam ter acesso as suas palavras, é fato. Mas também é

verdade que conseguir ingressar nas universidades, espacos privilegiados de circulagao e
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discussdo de conhecimentos, é importante para alcancar seus objetivos. Nao é fortuito,

portanto, que A queda do céu seja um acontecimento cientifico. Na resenha que elabora
sobre a obra, o pesquisador Marcus Antonio Schifino Wittmann destaca que mesmo antes

de sua traducao para o portugués, a obra ja era comentada nos circulos académicos:

E muito provavel que a maioria das pessoas que entram em contato com esse
livro ja tenha escutado ou lido algo sobre ele anteriormente. Pelo menos nos
circulos cientificos da etnologia indigena brasileira, o nome “a queda do céu” ja
era citado quando se conversava sobre os novos rumos da etnografia e a
importancia dessa obra, mesmo antes de ela ser editada na lingua portuguesa. O
publico brasileiro que nédo tinha acesso ao original em francés, publicado em 2010,
ou a versdo inglesa, publicada trés anos depois, ja podia comecar a sentir oque
estava por vir através de trabalhos de Albert e Kopenawa (WITTMANN, 2016, p.
308-309).

Alcancar a maior audiéncia possivel, para além dos espacos universitarios, € o
intuito do xama yanomami, pois é preciso angariar cada vez mais aliados na luta para
manter a floresta viva. Kopenawa sabe que nem todos os brancos que tiverem acesso as
suas palavras estardo preparados ou mesmo dispostos a ouvi-lo. Ainda assim, Viveiros de
Castro afirma, num comparativo da obra com etnografias elaboradas por autores de
outras escolas antropolégicas, que nenhum desses escritos “chegou nem sequer perto de
abrir a fenda na muralha dialégica erguida entre indios e brancos que A gueda do céu
teve a capacidade de abrir” (VIVEIROS DE CASTRO, 2015, p. 33). Ainda nesse sentido, o
antropologo brasileiro salienta que o interesse de Kopenawa extrapola as questdes

antropoldgicas:

Pois 0 que realmente importa é como este livro pode dar a pensar aos nao
antropélogos; o que conta € o que Davi Kopenawa tem a dizer, a quem souber
ouvir, sobre os Brancos, sobre o0 mundo e sobre o futuro. Que seu repertério
conceitual e seu universo de referéncias sejam muito estranhos ao nosso sé torna
mais urgente e inquietante sua ‘profecia xamanica’, cada vez menos ‘apenas’
imaginaria e cada vez mais parecida com a realidade (VIVEIROS DE CASTRO,
2015, p. 34).

Conforme ja explicitamos, a escrita do livro foi um pedido de Kopenawa a Bruce
Albert. Dentre suas motivacdes, até agora, evidenciou-se que, além da emergéncia
representada pelo avanco do garimpo e a necessidade de denunciar 0 massacre que esta
invasdo estava provocando, a iniciativa do xama yanomami também interligava-se a sua
percepgdo quanto ao peso que a escrita tem para 0s napé, pois, segundo Kopenawa, eles
s6 se interessam pelo que esta escrito em “peles de papel’. Nesse sentido, no prélogo de
Albert para A queda do céu, ele afirma que o projeto do livro: “Deita raizes na revolta e na
angustia de Davi Kopenawa diante do exterminio de seu povo pelos garimpeiros, no final
da década de 1980” (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p.49).
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Entretanto, na entrevista que concedeu para a pesquisadora Karla Alessandra

Alves de Souza, Kopenawa manifesta preocupacdo com o trabalho realizado pelos
antropélogos sem consultar os povos indigenas, por isso ele revela um outro motivo que
contribuiu para que pedisse ao antropdlogo francés que ouvisse suas palavras e as

registrasse:

K- Vocé teve assim, quando ele estava fazendo transcri¢éo tipo ele escutava
a fita que estava yanomami para passar para palavras. Vocé tinha alguma
preocupacdo? Assim desse periodo do livro?

DK —[...] o Bruce fez o documento deleescreveu peguei abri ai eu vi 0 nome nome
do yanomami falando ele contando pra nos pro branco sobre ndés Yanomami vive
assim Yanomami como macaco Yanomami € povondmade e sO caga pesca e
trabalha s6 isso! Entdo eu ndo gosteil Ai eu reclamei “olha Brucevocé nao
consultou ... vocé nem consultou de mim!” Ai ele por que? Porque é vocé entrou
assim é sem permissdo da comunidade eu tava na outra aldeia ele entrou na
outracomunidade chama ... missdo Catrimani entdo eu comecei a conversar com
ele ... agora tuvai entdo eu vou deixar como vocé escreveu fazer assim vocé vai
me ajudar ... quem vai contar sou eu ndo é tu ... tu ndo é Yanomami tu ndo nasceu
terra Yanomami ndo vocé nasceuna Franca ... entdo vocé aprendeu a nossa
lingua vocé conheceu a nossa lingua yanomami... vocé vai me ajudar ai ... demoro
pouco ele ficou triste ((risos de Kopenawa)) ficou tristee depois resolveu pensar
resolveu pensar e pra € ... ele faloutoma .... como vocé vai escrever?Eu vou
gravar com o gravador compra gravador ai traz aqui na comunidade nés vamos
senta sé nois dois ... ai nois fizemo assim! Ai eu fiquei preocupado quem vai
contar histéricoconhecimento do povo Yanomami sou eu! Nao é tu! Vocés ja fez
vocé conta a conhecimentoda cidade capital e ... do que vocés conhece quem
conhece essa floresta o conhecimento do povo Yanomami sou eu eu vou contar
tudo isso ai (SOUZA, 2019, p. 187-188).

A passagem acima, além de demonstrar a insatisfacdo de Kopenawa com o que
Albert vinha escrevendo sobre os Yanomami, sem o consentimento deles, também
demonstra, mais uma vez, a importancia que Kopenawa atribui ao fato de ele ser o autor
do livro. Bruce ja havia publicado um “documento” contando aos brancos sobre os
Yanomami, e, de acordo com Kopenawa, sem o0 consentimento deles. ApOs esse
episédio, Kopenawa quis que ele, Albert, ouvisse e publicasse um outro texto, sobre a
histéria e o conhecimento de seu povo contado por um Yanomami. Desse modo,
novamente, emerge a questdo do protagonismo de Kopenawa na elaboracdo do livro.
Essa revelacdo de Davi a pesquisadora Karla de Souza responde também a um
guestionamento que Fernando Brumana havia feito no artigo que escreveu sobre o livro,
em que elabora a seguinte pergunta: “Algo de lo que no se dice nada: ;qué piensa
Kopenawa del conocimiento que sobre él y los suyos ha producido Albert en textos como
su tesis de doctorado®! (que, curiosamente, el antropélogo no ha publicado)? (BRUMANA,

2017, p. 169). A fala de Kopenawa, na entrevista concedida a Souza, mostra que A queda

81 O documento mencionado por Davi Kopenawa na entrevista trata-se da tese de doutorado de Bruce
Albert, defendida em 1985, com o titulo de Temps du sang, temps des cendres: representation de la
maladie, systeme rituel et espace politique chez les Yanomami du Sud-est(Amazonie brésilienne).
Disponivel em: http:/biblioteca.funai.gov.br/media/pdf/ TESES/MFN-1080.pdf. Acesso em: 20 set. 2021.



http://biblioteca.funai.gov.br/media/pdf/TESES/MFN-1080.pdf

57
do céu é fruto, também, de uma negociacgéo entre ele e Albert, em que o xama confronta a

escrita de Albert sobre os Yanomami a revelia deles.

Quanto ao trabalho realizado por Albert em A queda do céu, ainda durante
entrevista a Souza, Kopenawa demonstra ter aprovado o resultado final. Ao ser
guestionado pela pesquisadora se havia gostado do jeito que o livro ficou, ele responde:
“Sim, eu gostei, do jeito que eu queria” (SOUZA, 2019, p. 190).

Na resenha que escreveu sobre a obra, Marcus Antonio Schifino Wittmann chama
atencdo para um aspecto importante e irbnico, pois mesmo tratando-se de uma critica ao
povo da mercadoria e sua paixdo pelos objetos, A queda do céu €, também ela, uma
mercadoria. Essa é uma das ironias do pensamento de Kopenawa, pois além de utilizar-
se da escrita para fazer uma critica a nossa obsessao pela cultura grafocéntrica ao
produzir o livro, transforma suas palavras também em mercadoria e a oferece ao povo

gue adora cultua-las. Nessa direcéo, o pesquisador destaca:

Todavia, ndo podemos deixar de citar que toda essa materialidade, além da
diagramacdo, das imagens coloridas, entre outras questbes, tem como
consequéncia um preco relativamente alto para se adquirir o livro. Embora a obra
seja, em seu d&mago, uma critica xamanica ao povo da mercadoria, ela € uma
mercadoria Contudo, isso ndo retira nada do seu poder narrativo, inclusive insere
uma pitada de ironia (WITTMANN, 2016, p.312).

Como expressado pelo autor da resenha, esse aspecto em nada diminui o fato de
gue A queda do céu configura-se como uma critica contundente ao capitalismo e ao amor
gue os brancos tém pelas mercadorias. Esse € um dos motivos pelos quais Kopenawa
gostaria que suas palavras ressoassem entre 0s napé, para que possa haver uma outra
perspectiva intercultural de futuro, na qual os brancos passem a entender as palavras dos

Yanomami e a valorizar e respeitar seus conhecimentos, conforme ele defende a seguir:

Os brancos ndo pensam muito adiante no futuro. Sempre estdo preocupados
demais com as coisas do momento. E por isso que eu gostaria que eles ouvissem
minhas palavras através dos desenhos que vocé fez delas; para que penetrem em
suas mentes. Gostaria que, apds té-las compreendido, dissessem a si mesmo: “Os
Yanomami sdo gente diferente de néds, e no entantosuas palavras séo retas e
claras. Agora entendemos o que eles pensam. S&o palavras verdadeiras! A
floresta deles é bela e silenciosa. Eles ali foram criados e vivem sem preocupac¢éo
desde o primeiro tempo. O pensamento deles segue caminhos outros que o da
mercadoria. Eles querem viver como lhes apraz. Seu costume € diferente. Nao
tém peles de imagens, mas conhecem 0s espiritos xapiri e seus cantos. Querem
defender sua terra porque desejam continuar vivendo nela como antigamente.
Assim sejal” (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 64-65).

Como visto, portanto, A queda do céu é resultado de um longo trabalho de
narracdo, escuta, traducdo e composicado realizado por seus autores, mas € também,

sobretudo, fruto de uma amizade longeva e de uma parceria politica entre eles. Por isso,
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entendemos ser fundamental conhecer melhor esses sujeitos que empreenderam essa

dificil tarefa, na esperanca de que suas palavras e sua escrita possam resultar em alguma
transformacéo frente ao esfacelamento das possibilidades de uma existéncia consciente e
digna nesse planeta. Dessa forma, apds termos nos dedicado a apresentar aspectos
estruturais da obra, passaremos agora a buscar compreender um pouco mais sobre seus

autores, Davi Kopenawa Yanomami e Bruce Albert.

1.1DAVI KOPENAWA YANOMAMI: A FURIA DO ESPIRITO VESPA

Nascido por volta de 1956, na casa comunal de Marakana, “situada na floresta
tropical de piemonte do alto rio Toototobi, no extremo norte do estado do Amazonas,
proximo a fronteira com a Venezuela” (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 45), Davi
Kopenawa Yanomami é um sujeito que teve sua trajetoria profundamente impactada pelo
contato com os napé, e desde muito cedo® esteve submetido as violéncias e intempéries
causadas pelo encontro com os “protagonistas do avango da fronteira regional (agentes
do Servico de Protecdo aos indios [SPI], militares da Comiss&o Brasileira Demarcadora
de Limites [CBDL], missionarios evangélicos, trabalhadores de estradas, garimpeiros e
fazendeiros)” (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 43). Assistiu de perto e sofreu na pele a
destruicdo causada pela invasdo dos brancos as terras de seu povo, quando ainda
crianga: “[...] viu seu grupo de origem ser dizimado por duas epidemias sucessivas de
doencas infecciosas propagadas por agentes do SPI (1959-60) e, depois, por membros
da organizacdo norte-americana New Tribes Mission (1967)" (KOPENAWA; ALBERT,
2015, p. 45). A raiva por essas mortes ainda vive nele e contribui para que tenha a forca

necessaria para falar aos brancos:

Em Marakana, 0s nossos parentes eram muito numerosos e gozavam todos de
plena saude quando foram dizimados de repente — mulheres, criangas e velhos.
Por isso suas mortes me enfurecem até hoje. Essas palavras de luto existem em
mim desde a minha infancia, e é delas também que me vem a forga para falar duro
com os brancos (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 251).

Durante sua participacdo no programa Roda Viva, o socibélogo e professor Laymert
Garcia perguntou se Kopenawa sentiu curiosidade na primeira vez que viu os brancos,
guando da chegada da Comissédo Brasileira Demarcadora de Limites a terra de seu povo,

e sua resposta foi: “eu nao fiquei curioso, nao, eu fiquei com medo” (KOPENAWA, 1998,

82 Bruce Albert relata que a casa coletiva de Marakana onde, ainda crianca, Davi Kopenawa vivia com sua
familia “foi visitada pela primeira vez por uma expedicdo do SPIl, acompanhada de missionarios da New
Tribes Mission, em junho de 1958” (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 636).
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s/p). Kopenawa reitera que mesmo que hoje as criangas n&o tenham mais tanto medo dos

napé, ele sentia pavor deles na infancia, relatando assim os primeiros encontros com 0s

brancos:

Eram mesmo outros. Eu os observava de longe e pensava que pareciam seres
maléficos da floresta! Ficava apavorado s6 de vé-los! Tinham uma aparéncia
horrivel. Eram feios e peludos. Alguns eram de uma brancura assustadora.
Perguntava a mim mesmo o que podiam ser seus sapatos, reldgios e oOculos.
Esforcava-me para prestar atengdo, tentando compreender suas palavras, mas
ndo adiantava nada. Pareciam barulhos soltos! Além do mais, eles manipulavam
sem parar varios tipos de coisas que me pareciam tdo estranhas e assustadoras
guanto eles préprios. Alids, mesmo muito tempo depois dessa primeira visita,
bastava um desses brancos querer se aproximar de mim para eu sair correndo,
aos prantos. Eles realmente me apavoravam! Eu tinha medo até da luz que saia
de suas lanternas. Mas temia ainda mais o ronco de seus motores, as vozes de
seus radios e os estampidos de suas espingardas. O cheiro de sua gasolina me
deixava enjoado. A fumaca de seus cigarros me dava medo de adoecer. Em suma,
eu pensava que deviam mesmo ser seres maléficos né wari, famintos de carne
humana (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 244).

E também na infancia que Davi sera submetido ao proselitismo evangélico dos
missionarios da New Tribes Mission, organizacao religiosa que se estabeleceu, a partir de
1963, na regido em que a comunidade de Kopenawa estava situada. Além da insisténcia
para conhecer e seguir as palavras de Teosi, Albert relata que Kopenawa também deve a
eles o seu nome biblico e “a aprendizagem da escrita e um apanhado pouco atraente do
cristianismo” (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 45). Sobre a relagdo de Kopenawa com a

“gente de Teosi”, o antropdlogo conta ainda que:

Apesar da curiosidade inicial, ndo demorou a se indignar com seu fanatismo e
obsessdo pelo pecado. Rebelou-se finalmente contra sua influéncia no final da
década de 1960, apds ter perdido a maior parte dos seus durante uma epidemia
de variola transmitida pela filha de um dos pastores (KOPENAWA; ALBERT, 2015,
p. 45).

Impactado por tantas perdas, especialmente as mortes da mée e do tio, e revoltado
com o luto e tristeza que elas lhe impuseram, Kopenawa inicia ainda na adolescéncia®
uma maior aproximacdo com o mundo dos brancos, que mesmo sendo 0s responsaveis
pelas mortes que o entristeciam, despertavam nele curiosidade e o deixavam “intrigado
pelo seu poderio material” (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 46). E nesse contexto que
deixa sua regido natal e comeca a trabalhar num posto da Fundac&o Nacional do indio
(Funai), no baixo rio Demini, em Ajuricaba (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 46). Nesse

83 Bruce Albert relata que: “Ao se tornarem adolescentes, os jovens yanomami passam longos periodos
viajando de comunidade em comunidade e de festa em festa, 0 mais longe que podem de sua aldeia de
origem. Suas peregrinacdes entre os brancos sdo hoje incluidas no registro das viagens iniciaticas dessa
fase” (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 649).
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tempo, comeca a compreender melhor os brancos e sua obsessdo pela mercadoria,

intensificando o processo de interpretagéo acerca do modo de vida dos napé e a extensao
de seu poder de destruicdo. Bruce Albert conta que, ao chegar a esse primeiro posto de

trabalho, Kopenawa:

[...] se esforgou, em suas proprias palavras, para “virar branco”. Tudo o que
conseguiu foi contrair tuberculose. Essa desventura lhe valeu uma longa
permanéncia no hospital, onde aproveitou para aprender alguns rudimentos de
portugués. Uma vez curado, péde voltar a sua casa no rio Toototobi, mas sé por
algum tempo. Em 1976, ap6s a abertura da Perimetral Norte, foi contratado como
intérprete da Funai. Assim, durante alguns anos, percorreu quase toda a terra
yanomami, tomando consciéncia de sua extensdo e de sua unidade cultural, para
além das diferencas locais. A experiéncia Ihe deu também um conhecimento mais
preciso da obsessao predatéria dos que ele chama de “Povo da Mercadoria”, e da
ameaca que ela representa para a permanéncia da floresta e a sobrevivéncia de
seu povo (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 46).

Kopenawa também tentou atuar como agente de saude, mas ndo saber ler e nem
escrever em portugués o impediram de dar continuidade a esse trabalho. Na segunda
metade da década de 1980, também foi nomeado chefe do posto Demini, da Funai. O
trabalho de intérprete realizado junto a Funai |he agradava, pois, segundo ele, conseguia

ajudar mais aos indigenas do que aos brancos:

Dizia para mim mesmo: “Os habitantes da floresta que eu visito em minhas
viagens sdo Yanomami como eu. Devo ficar ao lado deles, ajudando, porque néo
falam nenhuma outra lingua a ndo ser a nossa. Eles ndo sabem o que fazer
guando brancos chegam as suas casas. Além disso, os médicos ndo podem trata-
los sem entender o que dizem. De modo que devo continuar esse trabalho!”
(KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 319).

Foi a invasao do territorio yanomami por parte dos garimpeiros, durante a corrida
do ouro do final da década de 1980, o acontecimento que consolidou em Kopenawa a
certeza de que teria de lutar ndo apenas para que seu povo nao fosse destruido, mas
também para que a floresta ndo fosse totalmente devorada pela ganancia dos brancos e

sua avidez pelo ouro:

Davi Kopenawa ficou transtornado com esse drama, que reavivou nele velhas
lembrancas do exterminio dos seus pelas epidemias (xawara) dos brancos quando
era crianca. Depois de anos engajado para conseguir a legalizacdo das terras
yanomami, ele entdo se envolveu numa campanha internacional em defesa de seu
povo e da Amazodnia. Sua experiéncia inédita dos brancos, sua incomum firmeza
de carater e a legitimidade decorrente de sua iniciagdo xaméanica rapidamente
fizeram dele um porta-voz destacado da causa yanomami (KOPENAWA; ALBERT,
2015, p. 46).

Kopenawa tem se dedicado desde esse referido periodo a lutar pela defesa da
floresta e da terra indigena onde seu povo vive, e é descrito pelo amigo Bruce Albert

como “um homem de personalidade complexa e carismatica, ora tenso e pensativo, ora
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caloroso e bem-humorado” (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 47). Mas o antropdlogo, que

além de amigo é seu parceiro na elaboracdo de A queda do céu, e foi quem, atendendo
um pedido seu, “desenhou suas palavras em peles de papel”’, também interpreta

Kopenawa como um homem que:

Apesar da fama, cultiva um altivo desprezo pelas coisas materiais, e s6 sente
algum orgulho quando perturba a arrogante surdez dos brancos. Suas atividades
preferidas sdo, na floresta, responder aos cantos dos espiritos e, nas cidades,
falar em defesa de seu povo. E hoje uma lideranga yanomami muito influente e um
xama respeitado. Defensor incansavel da terra e dos direitos dos Yanomami,
continua zelando com rigor pela tradicdo de seus maiores, em particular de seu
saber xamanico (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 47).

A queda do céu pode ser compreendida, dessa forma, como mais um de seus
esforcos em “perturbar a arrogéncia dos brancos”. A vocagdo xamanica se manifesta em
Kopenawa desde a infancia, quando em sonho os xapiri ja vinham l|he visitar. Seu
padrasto — outro grande xama e guerreiro de reconhecida reputacdo (ALBERT, 2002, p.
163), sendo muito importante para seu processo formativo e quem Ihe criou apos a morte
de seu pai, ocorrida quando Kopenawa ainda era um bebé — ja interpretava esses sonhos
como “apelos de uma vocagao xamanica promissora” (ALBERT, 2002, p. 203).

Depois de sua incursdo no mundo dos brancos trabalhando para a Funai e apos ter
se casado com a filha do grande homem de Watoriki, Davi pede ao sogro para inicia-lo no
xamanismo. O sogro, “tradicionalista convicto”, torna-se, entdo, seu “mestre de
pensamento” (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 46). Bruce Albert relata que a vocacao
xamanica manifestada por Kopenawa na infancia, interrompida pela chegada dos brancos
ao territério yanomami, foi retomada a partir da iniciacéao realizada pelo sogro, servindo de
“alicerce para desenvolver uma reflexdo cosmoldgica original a respeito do fetichismo da
mercadoria, da destruicdo da floresta amazbénica e das mudangas climaticas”
(KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 46). Sobre a visita dos xapiri em sonho e seu interesse

pelos seus cantos, 0 xama yanomami relata:

Quando eu era crianga, ndo parava de voar sonhando, bem alto no peito do céu
ou no mais fundo das &guas. Por isso, mais tarde, pedi a meu sogro que me
fizesse beber ydkoana. Nao me tornei xama a toa. Meu pensamento nunca se
fixou em mulheres ou mercadorias! Ao contrario, sempre tive curiosidade de
conhecer melhor os espiritos, pois as imagens e cantos do sonho que eles nos
enviam sdo de uma beleza muito grande. Esses foram meus estudos, desde
sempre. Os xamés que usam o0s adornos dos xapiri e possuem seus cantos
sonham com muita sabedoria (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 464).

A influéncia do padrasto, como dito, € muito importante para a formagcédo xamanica
de Kopenawa e, de acordo com Albert, “a alta reputacédo xamanica desse ‘grande homem’

fundava-se, justamente, em sua capacidade de regurgitar objetos patogénicos a vista de
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todos” (KOPENAWA,; ALBERT, 2015, p. 682). Diferentemente do pai de Kopenawa, que

em suas palavras “era um homem comum, [que] ndo sabia fazer dancar os xapiri”
(KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 503), foi o padrasto quem, ap6s um pedido seu, chamou
e lhe entregou alguns de seus xapiri, e Kopenawa conta que: “Para isso, ele me fez beber
yakoana durante varios dias sem parar. Entdo, eu pude ver, no tempo do sonho, xapiri
amarrando suas redes em minha casa de espiritos” (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 503).

Como j& mencionado, o sogro de Kopenawa também vai ser uma referéncia
importante para ele, ndo somente para a sua formacédo xamanica, mas também para sua
atuacdo como lideranca politica. Bruce Albert destaca a perspicacia do “fino estrategista”
sogro de Kopenawa, que ao entregar a filha em casamento para ele, conseguiu “inverter
em favor de sua comunidade o papel de intérprete que a Funai esperava de Davi”
(KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 570). Além do casamento, o fato de ser o responsavel
por sua iniciagédo xamanica “tinha feito dele ao mesmo tempo seu dependente — a relacao
entre sogro e genro € o pivd da autoridade politica yanomami — e seu discipulo”
(KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 569-570). Essa “manobra etnopolitica” (KOPENAWA,;
ALBERT, 2015, p. 570), resultard& em uma colaboragdo que, em ultima instancia, foi

decisiva para a homologacéo da Terra Indigena Yanomami, conforme explica Albert:

Além disso, gracas a iniciagdo xamanica que deu a Davi Kopenawa, pdde se
envolver com ele numa sofisticada reinterpretacdo cosmopolitica da situacdo de
contato, notavelmente eficaz na defesa dos direitos dos Yanomami em geral e de
sua comunidade em particular. As declaracdes de Davi Kopenawa contra 0s
garimpeiros, as mineradoras e os fazendeiros, apoiadas tanto em sua experiéncia
dos discursos brancos sobre a indianidade (legalistas, culturalistas e ecolégicos)
guanto no saber xamanico transmitido por seu sogro, acabaram entdo sendo
difundidas, a partir do final da década de 1980, em todos os grandes meios de
comunicacdo brasileiros e internacionais. Num contexto em que a Amazobnia se
tornava um dos palcos emblematicos da crise planetaria do desenvolvimento
predatério, acabaram obrigando o governo brasileiro a assinar um decreto de
demarcacdo e homologacdo das terras yanomami, pouco antes da conferéncia
das Nac¢bes Unidas sobre o meio ambiente, realizada no Rio de Janeiro, em 1992
(a Eco-92) (KOPENAWA, ALBERT, 2015, p. 570).

A pratica xamanica é fundamental para a atuacéo politica e militante de Kopenawa,
na defesa de seu territério e pela preservacdo do meio ambiente. Nesse sentido, as
pesquisadoras Nadia da Luz Lopes e Ana Lucia Liberato Tettamanzy, em artigo se propde
a analisar a obra de Kopenawa e Albert a partir do conceito de interculturalidade,
destacam a importancia do xamanismo na atuacdo de Kopenawa e defendem que a
I6gica argumentativa utilizada por ele, que também ¢é uma politica, “aparece
fundamentada pelo xamanismo. Nesse caso, tomamos conhecimento de espiritos
falando, de corpos que se intercambiam” (LOPES; TETTAMANZY, 2018, p. 278). Por isso,

para as autoras, em A queda do céu Kopenawa:
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[...] ndo sO oferece sua epistemologia como discurso que ordena e justifica os
fatos como afirma uma possibilidade de ser em que, por exemplo, as
metamorfoses, ou as mudancas de estado e percepcdo, permanecem socialmente
vélidas e funcionais, nao obstante os empreendimentos assimilacionistas e
predatérios da sociedade envolvente (LOPES; TETTAMANZY, 2018, p. 278).

Para Kopenawa, a importancia de ter se tornado xama esta principalmente no fato
de que pode agir em beneficio dos seus. Por isso, em A queda do céu, ele conta que: “Os
brancos costumam me perguntar por que, um dia, eu decidi pedir aos xamas mais velhos
de nossa casa que me dessem seus espiritos. Respondo que me tornei xama como eles
para ser capaz de curar os meus” (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 175). Além disso,
antes da chegada dos brancos na floresta, e as drasticas mudancas por eles trazidas,
Kopenawa conta que “eram de fato poucas as pessoas pelas quais se ouviam prantos
funerarios. Os xapiri eram os médicos de nossos antigos, desde sempre. Por isso eu quis
por minha vez conhecé-los e possui-los” (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 176).

Considerando a relevancia dos xamds para a cosmogonia yanomami e para a
continuidade da existéncia humana nesse planeta, em A queda do céu Kopenawa revela
o receio de que eles ndo mais existam, demonstrando sua preocupac¢ao quanto aos mais
jovens nao se interessarem em beber yakoana e fazer dancar os espiritos: “Hoje, é
comum terem medo do poder da ydkoana. Temem morrer e as vezes chegam a mentir
para si mesmos, pensando que um dia poderao virar brancos” (KOPENAWA; ALBERT,
2015, p. 95). E esse receio que, de acordo com Albert, faz com que Kopenawa e seu
sogro transformem sua comunidade em “um verdadeiro centro xamanico: no inicio de
2010, Watoriki contava com dezesseis xamas, para uma populacdo de aproximadamente
180 pessoas” (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 617).

A luta politica de Davi Kopenawa Yanomami, evidentemente, ndo comeca com a
publicacdo de A queda do céu. Sua histdria junto ao movimento de resisténcia dos povos
indigenas inicia-se ainda no final da década de 1970, quando comeca a ocorrer de modo
mais intenso a invasao do territério Yanomami pelos garimpeiros, que vai conhecer seu
apice no final da década de 1980. E neste periodo de tragédias, confrontado com a
destruicdo causada pela ganancia na corrida pelo ouro, que Davi percebe que precisa
denunciar ao mundo o que estava acontecendo aos povos indigenas da Amazénia.

Data dessa época as inuUmeras viagens realizadas por Kopenawa, pela Europa e
Estados Unidos, e o reconhecimento internacional refletido nos primeiros prémios
recebidos (Global 5008, em 1988, e Right Livelihood Award®, em 1989), devido a sua

84 Honraria oferecida, durante o periodo de 1987 a 2003, pelo Programa das Nacgdes Unidas para o Meio
Ambiente — uma das agéncias da ONU —, que tinha o objetivo de premiar personalidades com atuacao
marcante em programas e projetos voltados para a preservacdo do meio ambiente. O seringueiro e ativista
ambiental Chico Mendes foi outro brasileiro a ser agraciado com esse prémio.
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contribuicdo na luta pela defesa do meio ambiente. No ano de 1999, o entdo presidente

da Republica, Fernando Henrique Cardoso, condecorou Kopenawa com a Ordem de Rio
Branco, por seu “mérito excepcional” (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 47). Dentre esses
prémios, destaca-se também o recebimento, em dezembro de 2008, de “uma mencéo de
honra especial do prestigioso prémio Bartolomé de Las Casas, concedido pelo governo
espanhol pela defesa dos direitos dos povos autdctones das Américas” (KOPENAWA;
ALBERT, 2015, p. 47), e a condecorac¢@o com a Ordem do Mérito do Ministério da Cultura
brasileiro, em 2009 (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 47).

A primeira viagem internacional de Kopenawa acontece, inclusive, por motivagao
do recebimento de um desses prémios. Considerado o Nobel alternativo, em 1989 o Right
Livelihood Award foi concedido a Survival International, organizacdo ndao governamental
gue desenvolve atividades relacionadas a defesa dos povos indigenas ao redor do
mundo. A organizacdo pediu que Davi Kopenawa 0 recebesse em seu nome,
considerando sua luta pela defesa da Amazbénia e também como forma de chamar
atencdo do mundo para o massacre sofrido pelo povo Yanomami em decorréncia da
invasdo de suas terras pelos garimpeiros. Kopenawa relata assim essa primeira

experiéncia internacional:

As viagens que fiz para defender nossa floresta contra os garimpeiros acabaram
me levando para muito além do Brasil. Assim, certo dia, brancos que tinham
escutado meu nome me chamaram de uma terra longinqua, da qual eu ndo sabia
nada, a Inglaterra. Eu aceitei o convite, porque tinha curiosidade de conhecer
aguela gente distante que parecia ter amizade por nés. Era a primeira vez que eu
deixava nossa casa de Watoriki para voar num avido por tanto tempo. Era tdo
longe que eu acabei chegando até a terra dos antigos brancos, que eles chamam
de Europa. Entdo, pude ver com meus proprios olhos os vestigios das casas dos
primeiros forasteiros de pele clara, os napé kraiwa pé&, que Omama criou ha muito
tempo com o sangue da antiga gente de Hayowari (KOPENAWA; ALBERT, 2015,
p. 395).

Kopenawa relata que ap0s concordar com a viagem, ficou receoso de se afastar de
seu povo e de sua casa: “Para dizer a verdade, ter de voar até a terra onde Omama criou
0s antepassados dos brancos me inquietava bastante (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p.
397). De modo que essa viagem so foi possivel porque, de acordo com ele, seu sogro e
outros xamas de Watoriki se juntaram para criar uma prote¢cdo em torno dos xapiri que
acompanharam Kopenawa. Dessa forma, ele reata que esses xapiri puderam viajar com

ele e protegé-lo:

8 Em 2019, Davi Kopenawa, juntamente com a Hutukara Associagdo Yanomami — organizacdo que preside
—, fol novamente agraciado com o prémio, em reconhecimento a sua trajetoria aguerrida pela defesa do
meio ambiente e dos povos indigenas.
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Apenas meus espiritos mais sabidos e mais resistentes puderam seguir comigo
nessa viagem até a terra dos primeiros brancos. Eram eles a imagem de Omama,
gue sustenta o voo dos avides com um caminho de metal no céu, e a do antigo
espectro cagador, Porepatari, que foi o primeiro a trocar com 0s brancos. Mas
outros xapiri também me acompanharam para me defender, como o espirito
jacaré, com seu grande facéo, e o de Xinarumari, 0 do dono do algoddo, com sua
cauda venenosa. Sem a protecdo desses xapiri, 0s espiritos maléficos de
longinquos xamas estrangeiros poderiam ter me enfraquecido e me atordoado de
vertigem ou até mesmo provocado a queda do avido em que eu me encontrava.
Ao contréario, sabendo que estavam comigo, eu nao tinha medo de nada e pude
guardar minhas forcas para fazer com que minhas palavras fossem ouvidas pelos
brancos (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 397-398).

Mas essas viagens as “cidades esfumagadas” dos brancos — embora acontecam
no intuito de divulgar entre 0s napé as coisas ruins que estdao acontecendo na floresta, e
assim conscientiza-los quanto a importancia dela — também trazem consequéncias para
Kopenawa, pois afastado de sua casa e de seus xapiri, ao retornar precisa da ajuda dos
grandes xamas para “recolocar os caminhos dos [...] espiritos no peito do céu”
(KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 403). Nesses dias ap0s o retorno, foi preciso intensificar
a ingestdo de ydkoana, para que 0s espiritos, uma vez satisfeitos, pudessem voltar a
cantar e dancar para ele. Por isso, 0 xama diz que € assim que ele se restabelece apés
uma longa estadia entre os brancos: “[...] € sempre isso que eu fago quando volto para
casa apo6s uma longa visita entre os brancos. Sem isso, a vertigem e a tontura nao me
largariam mais (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 404). Sobre essas viagens e as cidades

visitadas, Kopenawa reflete:

Ter conhecido as terras dos antigos brancos durante minhas viagens me deixou
pensativo. Com certeza, suas cidades sdo belas de ver, mas, por outro lado, a
agitacdo de seus habitantes é assustadora. Trens correm o tempo todo debaixo da
terra, carros no chao coberto de cimento e avides atravessam sem trégua o céu
encoberto. As pessoas vivem amontoadas umas em cima das outras e apertadas,
excitadas como vespas no ninho. Tudo isso causa tontura e obscurece o
pensamento. O barulho continuo e a fumacga que cobre tudo impedem de pensar
direito. Deve ser mesmo por issoO que 0s brancos ndo conseguem nos ouvir!
(KOPENAWA, ALBERT, 2015, p. 435).

No que concerne a importancia dessas viagens internacionais para frear as
invasfes aos territérios indigenas e ao papel de Kopenawa na defesa da floresta

amazobnica, Oscar Calavia Saez afirma:

Davi Kopenawa se torné conocido muy lejos del Brasil en la dltima década del
pasado siglo. Una campafia internacional contra la invasion de las tierras
yanomami por garimpeiros lo llevé a varios foros internacionales; gand un premio
de las Naciones Unidas y se convirtio en el mas famoso -junto a Raoni- de los
portavoces de la Amazonia, de su naturaleza y de los hijos de esta. Frente a
Raoni, que encarnaba un portavoz guerrero, Davi Kopenawa pasé a encarnar el
portavoz sabio (SAEZ, 2015, s/p, grifos do autor).
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A atuacdo de Davi foi determinante para a conquista da homologagao da Terra

Indigena Yanomami, ocorrida em maio de 1992, quando “durante a Conferéncia das
Nacdes Unidas sobre o Meio Ambiente e Desenvolvimento, no Rio de Janeiro (Eco-92 ou
Rio-92), obteve finalmente a homologacdo da Terra Indigena Yanomami por parte do
governo brasileiro” (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 47).

Por tudo isso, Bruce Albert define que todos os episddios da trajetéria pessoal de
Kopenawa “evidenciam sua curiosidade intelectual fora do comum, sua determinacao
inabalavel e sua admiravel coragem” (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 47). Determinagao
e coragem que foram fundamentais para a elaboracdo de A queda do céu, no qual
Kopenawa reafirma sua identidade indigena e de habitante e protetor da floresta, e
estabelece que as palavras trazidas em sonho até ele pelos xapiri devem agora ser

escutadas pelos brancos, por meio da ajuda de um deles:

Eu ndo nasci numa terra sem arvores. Minha carne ndo vem do esperma de um
branco. Sou filho dos habitantes das terras altas da floresta e cai no solo da
vagina de uma mulher yanomami. Sou filho da gente a qual Omama deu a
existéncia no primeiro tempo. Nasci nesta floresta e sempre vivi nela. Hoje, meus
filhos e netos, por sua vez, nela crescem. Por isso meus dizeres sdo 0s de um
verdadeiro yanomami. Sdo palavras que me ficaram na soliddo, depois da morte
de meus antigos. S&o palavras que o0s espiritos me deram em sonho e também
palavras que vieram a mim escutando as maledicéncias dos brancos a nosso
respeito. Estdo enraizadas com firmeza no fundo de meu peito. Sdo essas as
palavras que eu gostaria de fazer ouvir, agora, com a ajuda de um branco que
pode fazer com que sejam escutadas por aqueles que ndo conhecem nossa lingua
(KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 73-74).

Nesse sentido, de reafirmacéo de identidade, € interessante pensarmos na questao
do nome de Davi Kopenawa Yanomami. Como ja dito, “Davi” foi um nome que |he foi
atribuido pelos missionarios da New Tribes Mission, que tinham como pratica atribuir
nomes biblicos aos Yanomami. Mas essa ndo é uma acao caracteristica apenas dessa
organizacao religiosa, pois conforme ressalta Ailton Krenak, “quando os colonos
chegaram na América, além de proibirem as linguas nativas, mudavam os nomes das
pessoas” (KRENAK, 2020, p. 12). Ha uma relacdo de poder estabelecida no ato de
nominar o outro, pois esse ato é também uma forma de estabelecer poder sobre este
outro. Davi Kopenawa relata que foi a “gente de Teosi” quem o nomeou, € que, ao fazé-lo,
Ihe disseram que “esse nome vinha de peles de imagens em que estdo desenhadas as
palavras de Teosi” (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 70). Dessa forma, as sucessivas
invasdes ao territério yanomami — empreendida pelos mais diversos agentes (madeireiros,
garimpeiros, fazendeiros, representantes dos 6rgdos governamentais, entre outros) —
deram origem ao fendmeno dos “nomes de branco”. Estes nomes sao, sobretudo,
referéncias biblicas, mas também “nomes de agentes da administracao indigenista, de
médicos e politicos locais, nomes de estados brasileiros, de estrelas do futebol ou de
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programa de televisdo, nomes de personagens de desenho animado e até de marca

publicitaria” (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 611). A utilizacdo destes nomes esti
associada ao processo de contato com os brancos, pois séo utilizados, principalmente,
nessas condi¢cdes. Em contextos mais internos, utiliza-se o apelido tradicional, atribuido
por familiares, que “ndo podem ser pronunciados na presenga de seus portadores ou de
seus parentes proximos”, e tem, portanto “seu modo de circulagdo mais confidencial”
(KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 611).

A relacdo dos Yanomami com seus nomes € bastante diversa daquela percebida
entre os brancos. Por exemplo, depois que se morre, entre 0s Yanomami, ndo se diz mais
0 nome da pessoa. Esse € o motivo de Bruce Albert evitar referir-se nhominalmente ao
padrasto e ao sogro de Kopeawa em A queda do céu, figuras muito importantes na vida
do xamd@ yanomami e j4 falecidas (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 688). Além disso,
Kopenawa conta que ndo gostam de ouvir o proprio nome, mas aceitam recebé-los,
contanto que permanecam distante deles (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 71).
Pronunciar o nome de um Yanomami em sua presenca é desrespeitoso, e de acordo com
Kopenawa: “Isso nos deixa furiosos de verdade. E se alguém o pronunciar em voz alta,
vingamo-nos em seguida, fazendo o mesmo. E assim que trocamos insultos, expondo
nossos nomes aos ouvidos de todos’(KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 71).Davi explica

assim a designacéo e utilizacdo dos nomes pelos Yanomami:

Antes de os brancos aparecerem na floresta, distribuindo seus nomes a esmo,
tinhamos os apelidos que nos davam nossos familiares. Porém, entre nds, nao
sdo nem as maes nem 0s pais que ddo nome as criangas. Estes s6 se dirigem a
seus filhos pequenos com o termo “Gse!” [filho/filha], os quais chamam ambos de
“napa!” [mae]. Mais tarde, quando crescerem, chamardo ao pai de outro modo:
“h“apa!” [pai!]. S8o os membros da familia, tios, tias ou avés, que atribuem o
apelido & crianca. Em seguida, as outras pessoas da casa que 0 escutaram
comecam a usa-lo. Depois, a crianca cresce com esse apelido e aos poucos ele
se espalha de casa em casa. Quando se torna adulta, o nome acaba ficando
associado a ela. Assim, chamaram a um dos irmdos de minha mulher de Wari,
porque quando era pequeno resolveu plantar de brincadeira uma arvore wari mahi
atrds de sua casa. Minha mulher foi apelidada R&&si, “Doentia”, pois ficava
enferma a maior parte do tempo. Outros de nés se chamam Mioti, “Dorminhoco”,
Mamoki prei, “Olhos grandes”’, ou Nakitao, “Fala alto®®” (KOPENAWA; ALBERT,
2015, p. 70).

A nomeacdo atribuida a ele pela gente de Teosi ndo foi a primeira e nem a ultima
vez que os napé lhe nominaram. A primeira tentativa dos brancos em lhe nomear
aconteceu quando ele era ainda uma crianca. Kopenawa credita a acdo a membros da

Comissao Brasileira Demarcadora de Limites (CBDL), mas Albert diz provavelmente

"« "«

8 “Além de caracteristicas fisicas ou comportamentais (“Pernas longas”, “Cara fechada”, “Chordo”), os
nomes yanomami as vezes denotam eventos associados ao nascimento (Waikama, nascido ap0s um
ataque de um grupo chamado Waika) ou local de nascimento (Yokoto, que significa “lago”)” (KOPENAWA;
ALBERT, 2015, p. 611).
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tratar-se de um pastor da New Tribes Mission que acompanhava a expedicdo do SPI a

regido onde ficava a comunidade de Kopenawa (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 611).

Sobre esse episddio, o0 xama yanomami relembra:

Sem que soubéssemos, forasteiros decidiram subir os rios e entraram em nossa
floresta. Nao sabiamos nada a seu respeito. Nem sequer sabiamos por que
queriam se aproximar de nds. Certo dia, chegaram até nossa casa grande de
Marakana, no alto Toototobi. Eu era bem pequeno. Quiseram me dar um nome,
“Yosi”. Mas achei-o muito feio e néo aceitei. Soava como o nome de Yoasi, 0 irméo
mau de Omama. Pensei que tal nome levaria 0s meus a zombarem de mim [...].
Por isso eu fiquei bravo. Mas esses primeiros forasteiros logo foram embora e seu
nome ruim foi junto (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 70).

Ja adulto e trabalhando para a Funai, os brancos resolvem acrescentar como
sobrenome de Davi a designacao de outra etnia. Desta maneira, para o Estado nacional,
ele passa a chamar-se Davi Xiriana®’, denominacéo atribuida pelos brancos com quem
Kopenawa trabalhava na Funai, numa equivocada referéncia a um grupo indigena vizinho
dos Yanomami, os Xiriana. Bruce Albert relata que uma certiddo de nascimento “com esse
nome foi emitida pela Funai para Davi Kopenawa em janeiro de 1974 e uma carteira de
identidade em julho de 1975. A data de nascimento (presumida) que consta nesses
documentos é 15 de fevereiro de 1956” (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 612). Em A

gueda do céu, Kopenawa fala sobre essa situacao:

Quando me tornei homem, outros brancos resolveram me dar um nome mais uma
vez. Dessa vez, era o pessoal da Funai. Comecaram a me chamar Davi “Xiriana”.
Mas esse novo nome ndo me agradou. “Xiriana” € como sao chamados os
Yanomami que vivem no rio Uraricaa, muito distante de onde eu nasci. Eu ndo sou
um “Xiriana”. Minha lingua é diferente da dos que vivem naquele rio. Apesar disso,
tive de manté-lo. Tive inclusive de aprender a desenha-lo quando fui trabalhar para
0s brancos, porque ja o tinham desenhado numa pele de papel (KOPENAWA,
2015, p. 71).

Somente algum tempo depois, Davi teve o “Kopenawa” somado ao nome, numa
atribuicdo realizada pelos xapiri, num comparativo entre a furia de Kopenawa e a dos
espiritos vespa kopena. Dessa forma, mais tarde, essa autodenominacdo xamanica foi
finalmente reconhecida “pela Justica brasileira, em margo de 2008. ‘Davi Xiriana’ pdde,
assim, tornar-se ‘Davi Kopenawa Yanomami’, nome pelo qual se fez conhecer a partir da
década de 1980, no Brasil e fora dele, em sua luta em defesa de seu povo” (KOPENAWA;

ALBERT, 2015, p. 612). Assim, apesar dos esforcos dos brancos em lhe atribuirem nomes

87 Bruce Albert explica que: “Yanomami’ é uma simplificacdo do etnonimo Yandmamitépé (que significa
‘humanos’), utilizado como autodesignacéo pelos membros do ramo ocidental desse grupo amerindio. O
termo foi inicialmente adotado na Venezuela para nomear o conjunto da etnia. Foi entdo retomado no Brasil,
no final da década de 1970, por antropdlogos, ONGS e em seguida pela administracdo indigenista.
Anteriormente, os Yanomami eram conhecidos no Brasil sob nomes diversos, como Waika (Guaica), Xiriana
(Xiriana, Shiriana), Xirixana (Shirishana), Yanonami e Sanumd, e por denominac¢des genéricas como
Yanomama e Yanoama” (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 553).
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de origem nao indigenas, o xama yanomami deixa evidente a importancia que confere ao

nome de seu povo. Embora o epiteto “Davi’ tenha sido imposigcdo dos missionarios,
Kopenawa foi o nome designado pelos espiritos da floresta. Mais tarde, numa
demonstracao da for¢ca que o nome de seu povo carrega, tratou de acrescenta-lo ao seu,
numa reivindicagdo identitaria e cultural de sua existéncia: “E por fim acrescentei
Yanomami, que € palavra sélida que ndo pode desaparecer, pois € 0 nome do meu povo”
(KOPENAWA, 2015, p. 73). Davi manifesta a preferéncia por seu segundo nome, pois
Kopenawa “é um verdadeiro nome yanomami” (KOPENAWA, 2015, p. 71). Acerca dos

seus nomes, ele afirma:

Assim, pouco a pouco, meu nome foi ficando mais longo. Primeiro foi Davi, 0
nome que os brancos me atribuiram na infancia, depois foi Kopenawa, o que me
deram mais tarde os espiritos vespa. E por fim acrescentei Yanomami, que é
palavra solida que ndo pode desaparecer, pois € o nome do meu povo
(KOPENAWA; ALBERT 2015, p. 73).

O Davi Kopenawa que emerge do livro A queda do céu é um sujeito atravessado
por multiplas vozes: os xapiri, 0 sogro, o padrasto, a mae, os napé, a multiplicidade de
vozes que emergem da floresta. E, dessa forma, constituido pelo cenario sécio-politico em
gue sua formacdo xamanica, social e politica se forjou, caracterizada, sobretudo, pela
invasdo de seu territorio: primeiro por agentes da administracdo publica e depois por
missionarios religiosos, madeireiros, garimpeiros. Sua experiéncia junto a esses brancos,
e 0 que viu em suas viagens pelo Brasil e pelo exterior, o levaram a querer registrar a
historia de seu povo, dos xapiri, da floresta, as palavras do tempo do sonho, para que 0s
brancos pudessem conhecé-las e respeita-las. Por isso, Kopenawa conta sobre as

motivacdes que o levaram a querer falar aos napé:

Gostaria que os brancos parassem de pensar que nossa floresta € morta e que ela
foi posta la a toa. Quero fazé-los escutar a voz dos xapiri, que ali brincam sem
parar, dancando sobre seus espelhos resplandecentes. Quem sabe assim eles
queiram defendé-la conosco? Quero também que os filhos e filhas deles entendam
nossas palavras e fiquem amigos dos nossos, para que nao cres¢cam na
ignorancia. Porque se a floresta for completamente devastada, nunca mais vai
nascer outra. Descendo desses habitantes da terra das nascentes dos rios, filhos
e genros de Omama. Sao as palavras dele, e as dos xapiri, surgidas no tempo do
sonho, que desejo oferecer aqui aos brancos (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 65).

Viveiros de Castro compreende que em A queda do céu Kopenawa “coproduziu
com seu ‘pactario’ francés um discurso que vai muito além da denuncia e da lamentagao”
(VIVEIROS DE CASTRO, 2015, p. 34), uma vez que sua interpretacdo e condenacao
acerca do modo de viver dos brancos “é precedida (e derivada) de uma ampla exposicao
filosofica dos fundamentos de um mundo indigena, em seu triplo aspecto ontoldgico,
cosmologico e antropologico” (VIVEIROS DE CASTRO, 2015, p. 34). Ja para José
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Antonio Kelly Luciani, A queda do céu é caracterizada pelo esforco de compreenséo de

Kopenawa acerca dos brancos, evidenciando sua “propensao filosofica” (LUCIANI, 2013,

p. 176). Segundo o pesquisador brasileiro:

Kopenawa é um observador parcimonioso e perspicaz, 0 que provém de seu
interminavel questionamento dos significados de seu préprio mundo e de sua
interrogagdo incessante acerca dospensamentos e das motivacdes dos brancos
(LUCIANI, 2013, p. 176).

Em entrevista concedida & série Dialogos® da UnBTV, em 2017, Kopenawa falou
sobre a elaboracéo de A queda do céu e reconheceu essa capacidade de observacao, ao
falar sobre a reivindicacdo junto a Albert de que as palavras que deveriam constar no livro
eram as dele, afirmando: “antropdlogo ndo € indio ... mas eu falei assim ... eu sou Yanomami, eu
sou também parecido antrop6logo ... eu conhego, eu entendo desde pequeno” (KOPENAWA, 2017,
s/p). Nesse sentido, José Luciani afirma que Kopenawa é um “etndégrafo consumado” e um
“retérico temperado que comanda a atencdo de seus leitores assim como o faz com o
publico yanomami” (LUCIANI, 2013, p. 176-177), conforme pbdde perceber em viagem
realizada junto com o xama até outras comunidades yanomamis da Venezuela. Nessa
oportunidade, o pesquisador conta que ap0s horas de reunides com seus pares
venezuelanos “falando sobre demarcacdo de terras e politica, em cada aldeia o
encontrdvamos junto aos ancides da comunidade, noite a dentro em entusiasmadas
consultas sobre seus mitos e sua histéria” (LUCIANI, 2013, p. 176). Essa propenséao
filosofica de que fala Luciani esta explicita em A queda do céu, em que as elucubracdes
de Kopenawa transitam pelos questionamentos acerca da existéncia e do que

representou a chegada do branco a floresta:

Hoje, as vezes eu fico acordado no meio da noite e me sinto s6 no meio das
pessoas adormecidas na nossa grande casa de Watoriki. Entdo, meus
pensamentos vdo escapando para longe, um seguindo o outro, sem que eu
consiga deté-los. Fico me agitando na rede, sem conseguir dormir. Penso em
Nossos ancestrais que, no primeiro tempo, se transformaram em caga. N&o paro
de me perguntar: “Onde os seres da noite vieram realmente a existéncia? Como
era 0 céu no primeiro tempo? Quem o criou? Para onde foram os fantasmas de
todos os que morreram antes de nés?”. Entdo, por fim, meu espirito se acalma e
eu consigo descansar. Muitas vezes, também, pensamentos acerca dos brancos
vém me atormentar. Ai penso: “Quando minha mae me levava no colo, esses
forasteiros ainda estavam muito longe de nds. Ndo sabiamos nada deles. Nossos
maiores ndo desconfiavam que um dia eles matariam quase todos ndés! Hoje
compreendo que eles destroem nossa floresta e nos maltratam somente porque
somos gente diferente deles. Por isso, se tentarmos imit4-los, as coisas véo ficar
mesmo muito ruins para nos!” (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 289).

88programa do canal UnBTV, no qual especialistas conversam sobre temas de interesse publico. A
entrevista de Davi Kopenawa pode ser conferida na seguinte pagina:
https://www.youtube.com/watch?v=zsoMjJnZvfo. Acesso em: 02 jul. 2021.
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Juntamente com a esposa e os filhos® menores, Kopenawa reside, desde a

década de 1970, num dos setores da grande casa coletiva “na comunidade de seus
sogros, no sopé da ‘Montanha do Vento’ (Watoriki), na margem direita do rio Demini, a
menos de cem quildmetros a sudeste do rio Toototobi” (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p.
45). Desde 2004, preside a associacdo Hutukara, que representa a maioria dos
Yanomami no Brasil. Na entrevista concedida a Karla Souza, ele falou um pouco sobre a

importancia dessa associagao:

K- Vocé tem feito um trabalho né Kopenawa, ja hd muitos anos viajando e
falando sobre os problemas de seu povo, fortalecendo lutando né? Ai vocé
criou uma Associacdo?

DK- Sim! Ja temos associagdo criamos em 2004 ja ta 2018! Ja tem um tempo de
trabalhoque ta na luta sim ...esta associacdo é do povo ndo é napé que deu néo ...
foi minha ideia foi eu que pensei em ter associacdo representando povo
Yanomami na cidade entdo a sociedade nado indigena estdo conhecendo pra eles
ficar respeitando tem que respeitar ndo € mais como bicho tem que respeitar!
(SOUZA, 2019, p. 199).

Conforme relata Kopenawa em entrevista concedida ao canal no YouTube do site
de noticias Brasil de fato®, em janeiro de 2019, ter se tornado porta voz de causas tdo
importantes para o presente e o futuro da humanidade — como é a preservacao da floresta
e a sobrevivéncia dos povos indigenas, e que a0 mesmo tempo vai contra 0s interesses
de uma gente poderosa que esta a servigco do capital e do lucro a qualquer preco — teve e

tem um alto custo para a vida dele:

Eu sou amigo do Chico Mendes, entdo colega ja morreu, cara pagou um pistoleiro
manda mata. Entdo pra mim t4 muito perigo pra mim. Outras pessoas que mora,
chefe do garimpeiro, chefe da cidade ndo gosta de mim, ele pensa que eu sou
chato, ele pensa que eu atrapalho o trabalho dele, ele pensa que eu sou
yanomami ruim, eu ndo sou yanomami ruim n&o, eu protejo meu povo, porque é
meu povo (KOPENAWA, 2019b).

As ameacas de morte, no entanto, ndo sdo novidade para ele. Em uma das notas
explicativas de A queda do céu, Bruce Albert relata que Kopenawa “ja foi muitas vezes
ameacado de morte pelos garimpeiros nas décadas de 1980-90, [e] voltou a sé-lo em
2007, dessa vez pelos fazendeiros instalados nos limites das terras yanomami, e
novamente em 2014, pelos donos de garimpo (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 682).

A queda do céu tem reverberado na sociedade nacional de muitas formas, e tem
alcancado e impactado os brancos de muitas maneiras. Como ja demonstrado, Kopenawa

cita sua alegria em saber que os brancos estao estudando o livro, e que ele tem chegado

89 De acordo com Bruce Albert, Davi Kopenawa “tem seis filhos, entre os quais uma menininha adotada ha
poucos anos, e quatro netos que ele e a esposa, Fatima, cobrem de carinho e atengcdo” (KOPENAWA,;
ALBERT, 2015, p. 47).

% Disponivel em: https://www.youtube.com/watch?v=WGGR-dFvwo8. Acesso em: 10 fev. 2021.
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as universidades. Recentemente, ele lancou mais uma flecha com destino ao corac¢do dos

napé. Trata-se do filme A Ultima floresta (2021), em que € um dos responsaveis pelo
roteiro, elaborado conjuntamente com o cineasta Luiz Bolognesi. Conforme relata

Bolognesi, A queda do céu teve um importante papel para a realizacéo do filme:

A ideia de A Ultima floresta nasceu durante as filmagens de Ex-Pajé, meu longa-
metragem anterior que retrata um pajé destituido de sua poténcia porque a igreja
evangélica havia entrado com for¢a na aldeia. Senti necessidade de fazer um
documentario que mostrasse o outro lado da moeda, uma aldeia que fosse
simbolo de resisténcia, em que o xama fosse forte e atuante. Foi quando li A
Queda do Céu — Palavras de um xama yanomami (Companhia das Letras, 2015),
escrito pelo lider yanomami Davi Kopenawa e pelo antropdélogo francés Bruce
Albert. O livio é uma obra-prima, o Grande Sertdo — Veredas do século XXI.
Raramente acessamos 0 pensamento dos povos originarios com tanta
profundidade. Me encantei com o relato e falei: “P6, seria incrivel se o
personagem do meu proximo longa fosse o Davi” (BOLOGNESI, 2021, s/p).

O filme apresenta alguns elementos que também estdo presentes em A queda do
céu, como, por exemplo, a cosmogonia em torno do surgimento dos Yanomami, o0 garimpo
e suas consequéncias para eles, os jovens da etnia indigena que se deixam seduzir pelos
brancos e querem ir embora, as sessbes xamanicas, a mencédo ao massacre de Haximu e
ao fato de Davi Kopenawa estar sendo ameacado de morte. Bolognesi destaca que “o
aspecto mais importante desse documentario € chamar atencdo e mobilizar a opinido
publica contra o genocidio dos povos indigenas” (BOLOGNESI, 2021, s/p). Sobre a
escrita do roteiro do filme, o cineasta relata o pedido de Kopenawa para que os sonhos

fossem considerados no processo de realizacéo do trabalho:

Convidei o Davi para fazer o roteiro comigo. Ele me perguntou: “Mas o que faz um
roteirista?” “A gente vai escolher juntos as histérias que vamos contar”, respondi.
Ele entao falou: “Luiz, cinema é sonho, né? Entao vocé tem que ir a minha aldeia
e dormir umas noites l4. Temos que falar dos nossos sonhos para encontrarmos
juntos essas historias” (BOLOGNESI, 2021, s/p).

O filme é também mais um demonstrativo da importancia da fala de Kopenawa e
de como suas palavras tém reverberado entre os brancos e contribuido para ampliar os
horizontes de entendimento acerca de nosso modo de estar no mundo. As palavras
equivocadas ditas sobre os Yanomami e o fato delas até hoje permearem o imaginario
gue se construiu sobre eles, demonstram que o livro de Kopenawa e Albert, ao confronta-
las, abre caminho para novas perspectivas de conhecimento e valorizacdo acerca da
cultura e histéria do povo Yanomami: “Antigamente, os brancos falavam de nds a nossa
revelia e nossas verdadeiras palavras permaneciam escondidas na floresta. Ninguém
além de nos podia escuta-las (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 389).

Por isso, o xama yanomami salienta que em suas viagens as espalhou pelas
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cidades para que os brancos as ouvissem: “Onde podia, espalhei-as por suas orelhas, em

suas peles de papel e nas imagens de sua televisdao” (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p.
389). Para Kopenawa, o registro em “peles de papel” vai possibilitar, também, que suas
palavras ndo desaparecam, visto que, mesmo depois de muito tempo, elas continuaréo
existindo, ainda que os Yanomami tenham desaparecido: “Elas se propagaram para muito
longe de nés e, ainda que acabemos desaparecendo mesmo, continuarao existindo longe
da floresta. Ninguém podera apagéa-las” (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 389).

1.2 O PACTO XAMANICO-ETNOGRAFICO ENTRE DAVI KOPENAWA YANOMAMI,
BRUCE ALBERT E OUTRAS VOZES DA FLORESTA

A amizade e a colaboracao politica estabelecidas entre Davi Kopenawa Yanomami
e Bruce Albert foram determinantes para a elaboracdo de A queda do céu, obra que além
de fruto de um desejo obstinado de Kopenawa para que suas palavras chegassem até os
napé, é também resultado de uma relacdo duradoura e fecunda cultivada por seus
autores, ao longo de mais de trinta anos. Embora tenham se conhecido ainda na década
de 1970, quando os dois tinham ent&o vinte e poucos anos, a relacdo de ambos comecou
a se estreitar a partir de 1985, quando Watoriki, comunidade de Kopenawa, tornou-se o
destino preferencial de Albert em suas visitas as terras yanomami®® (KOPENAWA;
ALBERT, 2015, p. 49), e onde ele passou a permanecer por longas estadias.

A aproximacao entre os dois é também “resultado da cumplicidade gerada pelo
engajamento compartilhado contra a corrida do ouro, que entdo devastava as terras
yanomami” (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 49). No prélogo que escreve para A queda
do céu, Bruce Albert destaca que sua relacdo com Kopenawa foi fundamental para a
realizacdo da obra: “O projeto deste livro, que Davi Kopenawa me pediu que escrevesse
para divulgar suas palavras, s6 pdde se concretizar gracas a essa confianca e parceria”
(KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 49). Albert cita, no Postscriptum do livro, uma fala de
Kopenawa durante sua entrevista,em 1991, para Terry Turner, “responsavel por uma
missdo de investigacdo da American Anthropological Association (AAA), sobre a situacéo
dos Yanomami no Brasil” (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 529-530), em que 0 xama é
bastante direto ao dizer quem sado 0s pesquisadores em gque confia e quais caracteristicas
um antropologo precisa ter para trabalhar com os indigenas. A relacdo de confianca que

tem com Bruce Albert fica evidente:

%1 A relacdo de Bruce Albert com a comunidade de Davi Kopenawa antecede a amizade deles, pois
conforme conta no prélogo de A queda do céu, o antropélogo francés conheceu 0 sogro e mentor xamanico
de Kopenawa, e 0os demais habitantes da comunidade em que Davi se casou, em sua primeira viagem as
terras yanomami, ainda em 1975 (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 49).
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S6 h& dois antropdlogos [que nos apoiam], um que ndo é brasileiro, chamado
Bruce [Albert] e uma outra, chamada Alcida [Ramos]. Esses antropdlogos vieram
nos ajudar. Deram-nos seu apoio escrevendo relatorios e divulgando-os. Bruce
fala nossa lingua e nos ajuda muito. Apreciamos o que ele faz. Ele trabalha para
os Yanomami, ajuda os Yanomami e divulga muitas noticias a respeito de sua
situacdo. Bruce visita a nossa regido [Yanomami orientais] e Alcida vai para Auaris
[Yanomami setentrionais]. Quando eles chegam as comunidades onde ficam, os
Yanomami contam a eles o que esta acontecendo; ai Bruce e Alcida escrevem o
gue escutaram e mandam para os jornalistas, para que 0s outros brancos também
figuem sabendo [...]. Assim é. Para isso sdo necessarias pessoas valentes,
antropélogos corajosos que ndo se contentam em fazer pesquisa e depois ir
embora. NOs, indios, precisamos de antropélogos que tenham coragem,
antropoélogos que falem nossa lingua. Precisamos de antropologos que venham
nos trazer noticias do que os brancos estdo fazendo, do que o governo esta
dizendo, do que os governos estrangeiros estdo dizendo [...] (KOPENAWA,;
ALBERT, 2015, p. 530).

Antes, porém, que a relacdo atingisse esse grau de cumplicidade, houve primeiro
um periodo de estranhamento e desconfiangcas mutuas. Davi Kopenawa e Bruce Albert se
conheceram em 1978, durante uma festa reahu®, na casa coletiva Waka t"a u t"éri, “para
a qual tinham sido excepcionalmente convidados os habitantes do distante rio Toototobi,
regido onde nasceu Davi Kopenawa” (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 525). Davi
Kopenawa tinha na época 22 anos e, influenciado pela detracdo de um funcionario da
Funai e desafeto de Bruce Albert, sua opinido a respeito do antropélogo ndo era das

melhores. O xama yanomami relata assim o episodio em que viu Albert pela primeira vez:

Sim, foi na missdo Catrimani que eu o vi pela primeira vez. Mas eu 0 conhecia,
porque tinha ouvido falar de vocé. Amancio tinha me dito, antes de sair: “Nao se
aproxime desses estrangeiros, eles sdo muito perigosos! Eles vao querer se
aproveitar de vocé e roubar as riquezas de sua terra! Eles querem pegar sua
imagem e suas palavras para troca-las por dinheiro. Se vocé deixar, vao leva-las
para longe e depois voltardo para pegar sua floresta! Fique esperto, preste
atencdo!”. Era por isso que eu me afastava e evitava falar com vocé!
(KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 526).

Bruce Albert, por sua vez, ndo nutria melhor impressdo sobre Kopenawa, ja que a
atuacao do Yanomami como intérprete da Funai, e especialmente seu trabalho junto ao

responsavel pelo posto Demini, Sebastido Amancio®, que anos antes havia contribuido

92De acordo com Bruce Albert,o reahu é uma grande festa intercomunitaria e, ao mesmo tempo, uma
cerimdnia de alianca politica e um ritual funerario (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 613).

9 Sobre Sebastido Amancio, Bruce Albert relata: “Nomeado em janeiro de 1975, para substituir um outro
sertanista flechado por esses indios, que resistiam & passagem da estrada Manaus-Boa Vista por suas
terras, declarou imediatamente a imprensa: ‘Os Waimiri-Atroari merecem uma licdo; precisamos ensinar a
eles que cometeram um delito. Usarei uma méo de ferro. Seus chefes serdo punidos e, se possivel,
deportados para bem longe de seu territério e de seu povo. Assim aprender@o que € inaceitavel massacrar
civilizados. Irei com uma patrulha até a aldeia e |4, diante de toda a populacéo, vou dar a eles uma bela
demonstracdo de nosso poder. Vamos langar rajadas de metralhadora nas arvores e explodir algumas
granadas, com o maximo de barulho possivel, sem ferir ninguém, até que os Waimiri-Atroari se convencam
de que somos mais fortes do que eles’ (O Globo, 5 jan. 1975). Em decorréncia dessas declaragdes, ele foi
subitamente realocado como chefe do posto Ajarani, em territério yanomami” (KOPENAWA; ALBERT, 2015,
p. 686).
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para a expulsdo dos membros do Plano Yanoama® — do qual Bruce Albert fazia parte —, e

gue representava o0s interesses da “ditadura militar a que ele servia com zelo”
(KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 526), fizeram com que Bruce Albert alimentasse a
percepcdo de que Kopenawa era “um indio assimilado da Funai dos militares”
(KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 526), visdo corroborada pelos rumores que circulavam
sobre ele na época, conforme Albert relata:

Numa reportagem de 1978, lia-se a propésito do posto Demini da Funai: “[...] essa
base provoca igualmente a desculturacdo dos grupos yanomami que vivem na
regido. Um exemplo tipico € o de um dos indios contratados pela Funai, chamado
Davi. Atualmente, ele serve de intérprete para uma equipe do servigo geografico
do Exército [...]. Davi ja sente vergonha de sua identidade indigena. Sua presenca
na missdo Catrimani, onde fica o acampamento dos militares, mostrou a alguns
dos indios da missédo as maravilhas do mundo branco: camisas de tecido sintético
[...], sunga colorida e pente [...]. Davi, em raz&do de seu novo estatuto, tornou-se
muito importante entre os Yanoama (Jornal de Brasilia, 2 abr. 1978)”
(KOPENAWA,; ALBERT, 2015, p. 686).

Albert conta que no dia em que conheceu Kopenawa, ele vestia camiseta e jeans
justos, tinha os cabelos repartidos de lado e cuidadosamente penteados, estava taciturno
e circunspecto, e visivelmente sentindo-se pouco a vontade no territério da missao
(KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 525). Embora trabalhasse com os brancos e nao tivesse
ainda o entendimento que tem hoje sobre o pensamento cheio de esquecimento deles,
tampouco possuisse até aquele momento a capacidade de interpretacdo critica que o
levou, anos mais tarde, a elaborar sua “performance cosmopolitica ou cdosmico-
diplomatica” (VIVEIROS DE CASTRO, 2015, p. 39) sobre o mundo e o modo de vida dos
napé. Kopenawa rechaca a ideia de que havia se aculturado, pois mesmo que utilizasse
as mercadorias dos brancos e quisesse imita-los, em seu intimo continuava sendo um

Yanomami:

Com certeza disseram a vocé: “Davi virou branco! Nao pense que é um verdadeiro
Yanomami!”. Mas mentiram para vocé, e vocé se deixou enganar! Como eu,
naquele tempo, vocé ainda ndo sabia grande coisa. Os que mentiram para Vocé,
dizendo que eu tinha virado branco, com certeza queriam zombar de mim ou
disseram isso porque eram meus inimigos! E verdade que eu usava roupas,
sapatos, relégio, 6Oculos. Eu queria imitar os brancos. Mas por dentro eu
continuava sendo Yanomami e sonhando com os xapiri. Os que falaram a vocé
desse modo o enganaram. Com certeza achavam que se eu fizesse amizade com

% Em sua tese, Elias dos Santos Bigio explica sobre o Plano Yanoama: “Com o discurso de se minimizar o
impacto da construgdo e consequente colonizacdo da regido sobre os indios Yanomami, é firmado um
convénio entre a Funai e a Universidade de Brasilia — UnB para implementar o ‘Projeto Perimetral-
Yanoama’, coordenado pelo professor e antropdlogo Doutor Kenneth I. Taylor, do Departamento de Ciéncias
Sociais. O professor Taylor, na elaboragao e implementagao do ‘Projeto Perimetral-Yanoama’, contou com
colaboragédo da professora e antropéloga Alcida Rita Ramos, que também era do Departamento de Ciéncias
Sociais da Unb”, e citando uma fala do coordenador do projeto, o pesquisador identifica que o objetivo do
Plano Yanoama era “orientar e controlar os contatos entre os indios Yanoama e brancos no Territorio de
Roraima e no Estado do Amazonas, e ainda implementar um programa sanitario para debelar a
oncocercose, que atinge aqueles indios até hoje” (BIGIO, 2007, p. 175).
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vocé nods dois acabariamos conversando e isso ndo seria bom (KOPENAWA,
ALBERT, 2015, p. 526-527).

Essa fala de Kopenawa é demonstrativa do entendimento que ele tem acercade
sua amizade e da parceria politica estabelecida com Bruce Albert. Ao afirmar que as
pessoas que haviam falado mal dele para Albert sabiam que uma aproximacao entre eles
ndo seria benéfica, parece indicar a compreensdo de Davi quanto ao fato de que juntos
construiriam uma atuacao subversiva frente aos interesses do status quo, na luta pela
defesa do territério Yanomami e pela preservacgéo da floresta.

Nessa perspectiva, no Postscriptum que escreve para A queda do céu, Albert
ressalta que a obra é tributaria, também, do que ele nominou de pacto etnografico,
firmado entre ele e Kopenawa, em que o indigena compreende o etn6logo enquanto
“intermediario, a favor deles, na comunicagdo entre os dois mundos” (KOPENAWA;
ALBERT, 2015, p. 521). O antropdlogo destaca, portanto, que a relacéo estabelecida entre
pesquisador e seus anfitribes € uma via de méo dupla, pois no decorrer de seus estudos e
observacdes acerca do povo com o qual se esta trabalhando, o pesquisador também esta
sendo observado e avaliado por eles e “conforme ganham confianga, comeg¢am a avaliar
sua aptiddo para servir de intermediario, a favor deles, na comunicacdo entre os dois
mundos” (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 521). Assim, Bruce descreve o conceito de
pacto etnografico como prerrogativa para o sucesso do trabalho desenvolvido, pois o
compromisso assumido € mutuo e “ao lhe oferecerem seu saber, os anfitribes do
etnografo aceitam a incumbéncia de ressocializa-lo” visando “tentar reverter, tanto quanto
possivel, a troca desigual subjacente a relagao etnografica” (KOPENAWA; ALBERT, 2015,
p. 521). Esse empenho educativo tem como objetivo, portanto, tornar o pesquisador um

aliado politico que contribua com as pautas de interesse de seus anfitrides:

De modo que os ensinamentos de nossos supostos “informantes” sdo
dispensados por razbes de ordem principalmente diplomatica. Sua paciente
educacdo se aplica, em primeiro lugar, a nos fazer passar da posi¢cdo de
embaixador improvisado de um universo ameacador ao papel de tradutor
benevolente, capaz de fazer ouvir nele sua alteridade e eventualmente possibilitar
aliancas (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 521).

Para os Yanomami, Bruce Albert era considerado, inicialmente, representante de
um mundo violento, arbitrario e sem sentido, ndo estando apto a entender o mundo em
gue viviam, e por isso houve a necessidade de reeduca-lo, para que seu pensamento se
tornasse um pouco menos “cheio de esquecimento”. Em breve autobiografia que compde

0 prélogo escrito pelo etndlogo para A queda do céu, Bruce relata que nasceu no ano de
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1952, no Marrocos®, sendo doutor em antropologia pela Université de Paris X-Nanterre

(1985) e pesquisador sénior do Institut de Recherche pourle Développement (IRD, Paris).
Comecou a trabalhar com os Yanomami em marco de 1975, quando tinha recém
completado 23 anos e acabado de se formar “numa Paris de ciéncias humanas
efervescentes” (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 47-48).

Trabalhando com os Yanomami h4a mais de trinta anos, Bruce Albert realizou “um
dos trabalhos de campo de mais longa duracdo na histéria da etnologia amazodnica”
(VIVEIROS DE CASTRO, 2015, p. 34) e atuou em varias frentes em colaboracdo com
esse povo, tendo se envolvido na elaboracdo de projetos sanitarios e educacionais, de
protecdo ambiental, artistico-culturais, de levantamentos epidemioldgicos, participando
ativamente da luta pela demarcacdo das terras Yanomami e pela expulsdo dos
garimpeiros, além de contribuir para a exposicdo midiatica nacional e internacional das
denuncias acerca das violéncias sofridas pelos Yanomami. A queda do céu é, deste
modo, signataria do pacto etnografico estabelecido entre ele e Kopenawa, e faz parte
também desse rol de atividades ja realizadas em cooperacdo entre o antropélogo e os
Yanomami.

Nesse sentido, Albert relata que os ensinamentos repassados pelos Yanomami,
durante o processo de ressocializa-lo, eram acompanhados de pedidos para que ele
repassasse essas palavras aos brancos, conforme conta: “Meus ‘informantes’
costumavam pontuar desse modo suas explicacdes ou reivindicacdes, pedindo que eu
transmitisse seu teor aos ‘grandes homens dos brancos’ (napé pata péha)’ (KOPENAWA,;
ALBERT, 2015, p. 685). O pedido de Kopenawa para que Albert intermediasse sua fala
com os brancos, por meio da escrita de um livro, se inscreve nessa tradicdo de acordos
implicitos que, em troca da intermediacdo junto aos napé, os Yanomami lhe oferecem
acesso aos seus conhecimentos, de modo que Albert reconhece que a génese de sua
colaboragcdo com o xama yanomami “constitui uma versao radical do ‘pacto etnografico™
(KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 522).

Nesse mesmo caminho, sobre o pacto etnografico, Evelyn Schuler Zea ressalta
gue se a intermediacdo do antropdlogo representa vantagem para 0S hativos em se
tratando do didlogo estabelecido com a sociedade nacional, para o pesquisador o ganho
representado pelo pacto etnogréafico esta expresso também pelos beneficios que ele pode
trazer em termos profissionais e para a sua trajetéria académica. Por isso, no que

concerne ao pacto etnogréfico,a pesquisadora afirma:

Seus alcances sao estipulados por Bruce Albert no sentido de que através dele o
antropélogo assume — no papel de “truchement a rebours” — uma funcao tanto

% O Marrocos recuperou sua independéncia junto a Franca e a Espanha em 1956.
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simbdlica como politica namedida em que é responsavel pela transmissdao do
discurso nativo efaz isso a partir de uma prévia tomada de posicéo do lado destes.
A contraparte deste compromisso € que o antropdlogo se reserva o direito de
seguir cultivando “sa propre curiosité intelectuelle”, o que evidentemente beneficia
seu papel de mediador ao mesmo tempo em que lhe garante certa margem de
continuidade na sua trajetoria (SCHULER ZEA, 2012, p. 173).

Compreendendo o pacto etnografico como esse lugar de negociacdo e acordos
entre pesquisador e indigena, Bruce Albert questiona a concepc¢éao de relagcdo etnografica
em que se credita o papel de protagonista ao pesquisador, enquanto os povos indigenas
sdo retratados como coadjuvantes, com pouco ou nenhum poder de interferéncia no
trabalho realizado, pois para ele: “na melhor das hipéteses, o etnégrafo que acredita estar
‘colhendo dados’ estd sendo reeducado, por aqueles que aceitaram sua presenca, para
servir de intérprete a servigo de sua causa” (KOPENAWA,; ALBERT, 2015, p. 521-522).
Para reafirmar seu entendimento, Albert resgata uma figura do século XVI, para ressaltar
gue € um equivoco pensar que O etnografo consegue romper as barreiras sociais,
politicas e culturais de sua prépria cultura e, assim, tornar-se um privilegiado depositario
dos segredos referentes ao modo de viver e organizar-se do povo com o qual trabalha,
pois trata-se muito mais de ter sido aceito, mesmo que nao o saiba, como um

intermediario Util junto ao povo que aceitou sua presenca:

A palavra “truchement” (turgimdo, em portugués) designava, no século XVI, no
tempo da Franga Antartica na Guanabara, os “rapazes deixados, voluntariamente
ou ndo, nas aldeias dos Tupinamba e outras etnias aliadas aos franceses, para
aprender a lingua e servir de intermediarios nas negociacdes (comerciais,
diplométicas etc.) entre colonos e indigenas”. Com esse retrato do etnélogo como
truchement a servico dos nativos estamos bem longe, portanto, da ficcdo
etnografica de praxe, de indigenas ariscos que acabam revelando seus segredos
a um etndlogo que conseguiu heroicamente tornar-se seu confidente,
transformando seus anfitrides involuntarios em “informantes” com os quais pensa
poder acertar a divida apenas mediante algumas linhas de homenagem nos
agradecimentos de suas monografias (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 522).

Essa interpretacdo apresentada por Albert é interessante também porque diverge,
sobremaneira, da compreensao do indigena como sujeito passivo, mero objeto de estudo
gue serve aos interesses dos pesquisadores nao indigenas. A fala de Bruce é indicativa
de que ha protagonismo e postura estratégica ndo apenas no aceite da presenca
estrangeira em seus territorios, mas também na escolha entre 0 que se diz e 0 que se
decide silenciar. Por isso, ele questiona as convencionais consideracdes acerca da
“‘adocao” do antropologo pelo povo com o qual trabalha e “que povoam a literatura
etnogréfica”, inserindo-as no campo da “ficgdo complacente” (KOPENAWA; ALBERT,
2015, p. 520), ja que:

O que pode afinal significar “ser adotado” por seus anfitribes quando estes se
veem cada vez mais submetidos a investida de um mundo inquietante e nefasto,
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do qual o antropdlogo é, para eles, de algum modo um emissario, por mais
grotesco ou inofensivo que possa parecer a primeira vista? Logo ficou evidente
para mim que os Yanomami sO tinham aceitado minha incbmoda e esquisita
presenca por precaucdo, como teriam feito, pelas mesmas razfes, com qualquer

LENTH

outro visitante estrangeiro, napé (“forasteiro”, “inimigo”), pelo menos enquanto este
ndo demonstrasse intengdes abertamente hostis (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p.
520).

Nessa mesma perspectiva, falando também sobre o pacto etnogréfico, Viveiros de
Castro defende que “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’ (VIVEIROS DE CASTRO,
2015, p. 32). O antropologo também vai destacar a singularidade dos autores
responsaveis por A queda do céu, pois de acordo com ele “pode-se dizer que nem
Kopenawa nem Albert sdo exatamente representativos de seu meio e repertério
sociocultural originais — AmazoOnia e xamanismo yanomami, Europa e antropologia
universitaria francesa” (VIVEIROS DE CASTRO, 2015, p. 27, grifo do autor), e justamente
por isso sao “‘representantes ideais de suas respectivas tradigbes” (VIVEIROS DE
CASTRO, 2015, p. 27), o que acaba por se refletir na feitura do livro: “Em poucas
palavras, sem a ‘curiosidade intelectual’ que moveu o antropdlogo escritor, e sem a
curiosidade (contra-)antropoldgica que moveu o xaméa-narrador, ndo haveria este livro, ou
ele seria ininteligivel” (VIVEIROS DE CASTRO, 2015, p.33).

Mas, além dos autores que tém seus homes estampados na capa da obra, A queda
do céu é composta também por outras vozes que contribuem decisivamente para que ela
seja um “documento exemplarmente diplomatico” (VIVEIROS DE CASTRO, 2015, p. 39).
Por isso, para além do pacto etnografico entre Kopenawa e Albert, Viveiros de Castro
sugere que a obra € resultante de um pacto xamanico que engloba uma multiplicidade de
vozes “em que pontos de vista ontologicamente heterogéneos sao comparados,
traduzidos, negociados e avaliados” (VIVEIROS DE CASTRO, 2015, p. 39). Nessa trilha,

0 antropdlogo ressalta:

Como registra Albert em seu Postscriptum, a estrutura enunciativa deste livro
altamente complexo envolve uma pluralidade de posi¢cfes: a do narrador, que
adota diferentes registros em diferentes momentos de sua narrativa; a de seu
sogro indigena, que de certa forma o salvou dos Brancos, ao inicia-lo no
xamanismo; a dos xapiri de quem fala o narrador e que falam pela sua boca; a do
intérprete branco que, falando em yanomami, procura navegar entre a lingua do
narrador, as numerosas expressées em portugués que pontuam seu discurso e o
francés em que traduz a narrativa... Na verdade, essas “palavras de um xama
yanomami” — subtitulo de A queda do céu — sdo mais que isso: sdo palavras
xaméanicas yanomami, sdo uma performance xamanico-politica, por outras
palavras, uma performance cosmopolitica ou cosmico-diploméatica (VIVEIROS DE
CASTRO, 2015, p. 39).
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Na entrevista concedida a série Didlogos da UnBTV, em 2017, Kopenawa também

falou sobre o pacto. Questionado pelo entrevistador sobre o livro que havia escrito em
parceria com Bruce Albert, o xama yanomami explicou que desejava colocar suas
palavras no papel escrito, entdo cobrou que Bruce fizesse isso, jA que ele estava
coletando e anotando o conhecimento do povo Yanomami. Kopenawa, como conhecedor
do conhecimento tradicional do povo Yanomami, seria o responsavel por repassar esse
conhecimento a Albert, para que o antropdlogo pudesse entdo produzir o livro, por isso
Davi diz: “entdo chama de troca eu dou minha conhecimento o0 meu povo ta dando conhecimento
do povo Yanomami e vocé vai fazer teu livro” (KOPENAWA, 2017, s/p).

O pacto xamanico-etnografico assumido pelos autores (todos eles) de A queda do
céu, caracteriza-se como mecanismo de resisténcia e adaptacdo frente a realidade
imposta pelo sistema dominante. O esfor¢o e a inteligéncia estratégica e perspicaz de
Davi Kopenawa ficam evidentes em sua intenc&o de transformar suas palavras em livro, e
também no conteudo de sua narrativa. Ja a presenca de Albert na obra, esta alicercada
também nos principios que regem seu trabalho etnogréfico junto aos Yanomami, e que
ultrapassam as atividades de registro escrito, transcricdo, tradugcdo e composicao dos
elementos textuais realizadas por ele durante a elaboracdo de A queda do céu. O
compromisso politico e social que assume perante os Yanomami tem raizes nos esforgos
gue realizou para dar sentido as experiéncias de campo e que resultaram em seu
entendimento quanto a “trés imperativos indissociaveis do trabalho etnografico”
(KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 520).0 excerto a seguir evidencia esses imperativos:

Em primeiro lugar, evidentemente, fazer justica de modo escrupuloso a
imaginacao conceitual de meus anfitrides; em seguida, levar em conta com todo o
rigor o contexto sociopolitico, local e global, com o qual sua sociedade esta
confrontada; e, por fim, manter um olhar critico sobre o quadro da pesquisa
etnografica em si (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 520).

Coube a Albert a tarefa de organizacdo das palavras de Kopenawa, de modo a
transforma-las em livro, que €, no entendimento de Davi, a linguagem que 0s napé
entendem, pois para que os brancos compreendam € preciso que esteja escrito, ja que
eles, segundo 0 xama yanomami, s6 sabem ler o mundo em suas peles de papel. Nesse
sentido, ha um esforco visivel de ambos os autores em promover o didlogo entre mundos
distintos, transitando eles mesmos por esses universos alheios aos seus. Nadia da Luz
Lopes e Ana Lucia Liberato Tettamanzy identificam, assim, uma colaboracdo pautada pela
busca de interesses em comum por parte dos autores, em que 0 pacto etnografico
configura-se também como prerrogativa para o trabalho conjunto em que ambos terédo

suas subjetividades tocadas pelo contato e relagao estabelecida:
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[...] o processo que Albert definiu como de pacto pode ser visto como o projeto de
investigar “com” os indigenas, e nao “os” indigenas, ou ainda, de buscar
interesses em comum para se colocar num trabalho de investigacdo que modifica
desde as subjetividades dos participantes ao longo do percurso até os meios
cognitivos e simbolicos capazes de traduzir as dimens@es e significados do pacto
(LOPES; TETTAMANZY, 2018, p. 276-277).

Em A invencéo da cultura®, Roy Wagner diz que o “antropdlogo é alguém que usa
a palavra cultura com esperancga, ou mesmo com f&” (WAGNER, 2010, p. 27). Esperanga
e fé parecem mesmo duas palavras importantes para compreender a historia de Bruce
Albert junto ao povo Yanomami. Logo no comec¢o do Postscriptum que compde o livro,
guando inicia o trabalho de explicacdo quanto a relacdo estabelecida entre ele e
Kopenawa, o antropdlogo francés evidencia sua proximidade e percepcdo quanto as
palavras do yanomami, e utiliza o termo “devogé&o” para caracterizar a “escuta
apaixonada” que dedicou ao testemunho do amigo (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 513).

Em outra passagem, explicando o papel da literatura no processo de
desenvolvimento de seu imaginario acerca da Amazénia, Bruce vai dizer que “foi, assim,
por intermédio desse gosto precoce pela aventura erudita que, de modo bastante classico
[...] se desenvolveu boa parte de minha vocagdo de etndégrafo americanista”
(KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 514). O etndlogo relata que os livros da colecdo Terre
Humaine, em especial Tristes tropicos, de Levi Strauss — que para o autor teve o impacto
de uma “revelagao transformadora” —, também foram determinantes para sua “vocacgao”.
Assim como Kopenawa tem sua vocag¢ao xamanica manifestada desde a infancia, Bruce
Albert relata no Postscriptum de A queda do céu que ainda crianca apaixonou-se “pelo
exotismo simplério dos relatos de ‘viagens extraordinarias’ e expedi¢gdes aventurescas na
Amazoénia” (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 513). Desse modo, Albert expressa a
importante contribuicdo da literatura sobre a Amazdnia em seu desenvolvimento

intelectual e em suas escolhas profissionais:

Lembro-me, por exemplo, da leitura cativante de edi¢cbes de papel pesado e
amarelado de O soberbo Orinoco, ou de A jangada: Oitocentas léguas pelo
Amazonas, de Julio Verne, e, ainda com mais nitidez, de A expedi¢cdo Orinoco-
Amazonas, devorada numa edi¢cdo do ano de meu nascimento. S6 muitos anos
mais tarde eu viria a perceber que essa expedicdo, realizada entre 1948 e 1950,
tinha sido a primeira a atravessar a serra Parima, passando pelo norte do territorio
yanomami (ALBERT, 2015, p. 513).

Antes de iniciar o trabalho junto ao povo Yanomami, Albert teve uma experiéncia,
no ano de 1972, com os indigenas Guayabero, da Amazénia Colombiana. A vivéncia com
aquele povo foi impactante e, de acordo com Bruce, ele “estava agora firmemente

decidido a providenciar os recursos intelectuais e materiais para empreender um

% A primeira edicdo da obra foi publicada em 1975, em inglés, com o titulo de The Invention of Culture.
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verdadeiro campo de etnélogo e a me engajar de modo duradouro do lado dos indios”

(KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 515). Ap6s um primeiro contato caracterizado pela
indiferengca com que foi recebido pelos membros da comunidade, Albert relata um
episodio ocorrido depois da sua primeira noite junto a esse povo indigena, que foi
fundamental para a consolidacao do fascinio que aquela experiéncia exercia sobre ele:

Ao amanhecer, um outro ancido em trapos, com o rosto coberto por uma mascara
de desenhos vermelho-vivos, apareceu de repente do meu lado. Com um sorriso
tranquilo, ofereceu-me uma cabaca de peixe cozido e beiju de mandioca. O gesto
de generosidade muda e a magnifica elegancia daquele rosto pintado, resistindo
acima da roupa rasgada que fazia esquecer, tocaram-me profundamente. O
fascinante enigma que tudo aquilo representava logo gravou-se em mim como
desafio de um outro saber, ao mesmo tempo préximo e dolorosamente
inacessivel, imagem que eu quase podia tocar mas ndo podia compreender.
Alguns dias depois, voltei para San José numa demorada viagem de canoa,
acompanhando um homem que buscava atendimento médico para a filha
pequena, cuja febre minhas Ultimas aspirinas ja mal conseguiam aplacar.
Transtornado pela intensidade da breve visita aos Guayabero e pelo espetaculo
angustiante do que acabara de ser batizado de etnocidio, estava agora firmemente
decidido a providenciar os recursos intelectuais e materiais para empreender um
verdadeiro campo de etnélogo e a me engajar de modo duradouro ao lado dos
indios (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 515).

Ao término dessa experiéncia e depois de retornar a Franca e concluir a graduacéo
em sociologia e o mestrado em etnologia, Albert diz ter mergulhado em “leituras tedricas,
de modo insaciavel e desordenado” (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 515), relatando que
apos descobrir a antropologia anglo-americana, “devorava a obra de Lévi-Strauss, cujos
avancos teoricos a maioria dos amazonistas franceses da época parecia ignorar ou
rejeitar’(KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 515-516). Sentindo repulsa pela “agitacao
mundana dos seminarios parisienses” e ainda impactado pelo “sorriso indecifravel do
velho indio guayabero” (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 515), o etndlogo confessa: “Eu s6
queria uma coisa: encontrar finalmente o ‘meu’ campo e meu préprio caminho na
Amazoénia indigena” (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 516).

Foi por intermédio da indicacdo de um de seus professores® que Albert foi
recomendado a “colegas da Universidade de Brasilia que buscavam doutorandos
dispostos a integrar um projeto de pesquisa-acao entre 0s Yanomami, recém-atingidos por
um trecho da rodovia Perimetral Norte” (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 516). Antes da
chegada ao campo de atuacédo, entretanto, o etndlogo deu inicio as leituras etnograficas a
respeito dos povos com os quais iria trabalhar e constatou, com surpresa, “o quanto tais

textos eram atravessados pela secular ambivaléncia dos estere6tipos europeus do

9 No Postscriptum de A queda do céu, lé-se o seguinte: “Um dos primeiros cursos de etnologia que fiz em
Paris X foi ministrado por Patrick Menget, que tinha estudado nos Estados Unidos com David Maybury-
Lewis, iniciador do famoso Projeto Harvard-Brasil Central, e trabalhava desde o final da década de 1960
entre os lkpeng (Txicdo) do rio Xingu. Professor fascinante e muito preocupado com o destino de seus
estudantes em 1974 ele me propiciou uma oportunidade inesperada, recomendando-me a colegas da
Universidade de Brasilia” (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 516).
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Selvagem, ora edénico, ora sanguinario” (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 516). Dentre as

principais versdes etnogréaficas difundidas acerca dos povos Yanomami, o etnélogo relata
que: “Os Yanomami, na Franga, eram vistos da perspectiva idilica de suas ‘Histérias de
amor indias’ (Lizot, 1974), ao passo que nos Estados Unidos tinham ficado famosos como
‘povo feroz’ (Chagnon, 1968)” (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 516). Mas essa realidade
nao foi suficiente para desanimar o desejo de Albert, e nem mesmo a noticia da presenca
de uma doenca parasitaria— a oncocercose, nos territérios que iria trabalhar— o fez
declinar de seus objetivos. Em A queda do céu, o pesquisador expde parte da
correspondéncia enviada pelo antropélogo Kenneth Taylor®, outro estudioso dos povos

Yanomami, e que na época ja desenvolvia trabalhos naquele territorio:

Em carta de 6 de novembro de 1974, Kenneth Taylor me escrevia: “Tenho plena

consciéncia de que a oncocercose € uma doenca horrivel e compreenderei
perfeitamente se vocé preferir evitar esse risco”; e a 1° de dezembro: “Tenho muita
esperanca de que vocé decida juntar-se a ndés, a doenga € horrivel, mas a
perspectiva de um trabalho realmente importante em favor dos indios € muito
motivadora” (arquivo pessoal) (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 684).

Assim, imbuido do idealismo comum aos recém-formados, e “ainda embriagado de
leituras etnograficas” (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 48), Bruce chega ao seu “primeiro
campo”, no ano de 1975, “no faroeste amazonico dos confins do Brasil com a Venezuela,
na regido do alto rio Catrimani” (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 48), no extremo norte do
Brasil. Para além de todas as dificuldades enfrentadas para o contato e aproximacao ao
povo com o qual pretendia trabalhar, e todos os outros percalcos que poderiam
caracterizar a pesquisa de campo do etnografo, € preciso ressaltar que Albert chega ao
Brasil durante o periodo em que o pais estava submetido a uma ditadura militar, em uma
regido que estava sendo especialmente atingida pelo avanco da Perimetral Norte®®, e em
meio a um surto de sarampo que ja havia matado dezenove yanomami. O fragmento a

sequir ilustra isso:

Quando cheguei, tinham acabado de ser atingidos pelo avanco da Perimetral
Norte. A frequentacdo dos canteiros de obras tinha espalhado doencas e trapos
nos trés grupos yanomami mais proximos do posto missionario. Apesar dos
esfor¢os da missdo, dezenove indios ja tinham morrido numa primeira epidemia
de sarampo (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 517).

9 De acordo com Albert “Alcida Ramos e Kenneth Tayor foram os primeiros antropélogos a trabalhar com os
Yanomami no Brasil [...]", e eram os responsaveis pelo projeto Perimetral Yanoama, cujas atividades
consistiam em “aprendizagem da lingua, estudo da organizacdo social e econdmica das comunidades
yanomami da regido, estudo das rela¢des entre a missdo e os indios, vigilancia dos canteiros de obras da
estrada’- projeto ao qual sua vinda para o Brasil estava vinculada (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 683-
684).

% Sobre a tragédia que representou o avancgo da estrada Perimetral Norte entre os yanomami, no bojo dos
projetos megalomaniacos do regime militar, ver o capitulo 2 dessa dissertacao.
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Nessa perspectiva, Albert relata que “o espetaculo lastimavel das megalomaniacas

obras viarias rasgando a floresta” que encontrou ao chegar a Amazdnia o deixaram
revoltado, de modo que ele logo compreendeu que para ele “nenhuma etnografia seria
possivel sem um envolvimento duradouro ao lado do povo com quem tinha resolvido
trabalhar” (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 48).

A queda do céu reflete essa decisdo de desenvolvimento de um trabalho
etnografico engajado. Por sua vez, a escolha de Kopenawa, ao pedir que a forma de
representacdo de suas palavras fosse a escrita, demonstra que o autor indigena
compreende a hegemonia desse tipo de representacdo no modo de organizacdo social
imposta pela modernidade.

Entretanto, é interessante observar que suas palavras comprovam a total
descrenca quanto aos valores defendidos pela cultura ocidental, inclusive no que se
refere a desvalorizacdo da oralidade, da necessidade do texto escrito para se validar as
relacées e os acontecimentos. Mesmo demonstrando ndo concordar com a prerrogativa
da escritura, Kopenawa utiliza-se dela estrategicamente, pois compreende a urgéncia de
se fazer ouvir pelos brancos, e se estes ndo sabem ouvir, talvez eles consigam entender
seu recado através da materialidade de seus dizeres. Dai a necessidade do livro, visto

gue ele € um chamado a consciéncia:

Faz muito tempo, vocé veio viver entre nos e falava como um fantasma'®.Aos
poucos, vocé foi aprendendo a imitar minha lingua e a rir conosco. Nés éramos
jovens, e no comec¢o vocé ndo me conhecia. Nossos pensamentos e nossas vidas
sdo diferentes, porque vocé é filho dessa outra gente, que chamamos de napé.
Seus professores ndo o haviam ensinado a sonhar, como nés fazemos. Apesar
disso, vocé veio até mim e se tornou meu amigo. Vocé ficou do meu lado e, mais
tarde, quis conhecer os dizeres dos xapiri, que na sua lingua vocés chamam de
espiritos!®?, Entdo, entreguei a vocé minhas palavras e lhe pedi para leva-las
longe, para serem conhecidas pelos brancos, que ndo sabem nada sobre nés
(KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 63).

Kopenawa confiou suas palavras a Bruce Albert, acreditando que ele seria um
emissario a altura do seu desejo de escuta. A Albert ndo cabia apenas receber as
palavras a ele destinadas, era preciso que conseguisse repassa-las aos brancos, e que

isso fosse feito de uma forma eficiente, em que a mensagem fosse devidamente

100 De acordo com Albert: “Ter ‘lingua de fantasma’ (aka porepé) significa falar uma lingua ndo yanomami,
expressar-se desajeitadamente, gaguejar, emitir sons inarticulados ou ser mudo” (KOPENAWA; ALBERT,
2015, p. 610).

101 Bruce explica que: “Todo ente possui uma ‘imagem’ (utupé a, pl. utupa p€) do tempo das origens, que 0s
xamas podem ‘chamar’, ‘fazer descer’ e ‘fazer dangar’ enquanto ‘espirito auxiliar’ (xapiri a). Esses seres-
imagens (‘espiritos’) primordiais sdo descritos como humanoides mindsculos paramentados com
ornamentos e pinturas corporais extremamente luminosos e coloridos. Entre os Yanomami orientais, 0 nome
desses espiritos (pl. xapiri p&) designa também os xamas (xapiri t" & p&). Praticar o xamanismo é xapirimuu,
‘agir em espirito’, tornar-se xama é xapiripruu, ‘tornar-se espirito’. O transe xamanico, consequentemente,
pde em cena uma identificagdo do xama com os ‘espiritos auxiliares’ por ele convocados” (KOPENAWA,;
ALBERT, 2015, p. 610).



85
entendida. Por isso, Bruce diz que A queda do céu é, além do resultado de uma longa

amizade entre seus autores, € também “local de interferéncia e resultante de projetos
culturais e politicos cruzados”, pois esta alicergada no engajamento de seus autores em
pautas fundamentais para a sobrevivéncia do povo Yanomami e para a conservacao da
floresta. Também por esse motivo, Albert destaca que a obra é “tributaria da visada
xamanica e etnopolitica de Davi Kopenawa”, e, além disso, resultado do seu esforgco em
“‘experimentar uma nova forma de escrita etnografica” em que as reflexdes feitas a partir
do que entende como pacto etnografico pudessem ser contempladas (KOPENAWA;
ALBERT, 2015, p. 536).

1.3 POVO YANOMAMI: HABITANTES DA FLORESTA

Os Yanomami'®? constituem-se como uma sociedade de cacadores, coletores e
agricultores de coivara que vivem no norte da Amazénia. Ocupam, nas florestas tropicais
do oeste do macico guianense, um territério de cerca de 192 mil km?, em ambos os lados
da fronteira entre o Brasil e a Venezuela (ALBERT; MILLIKEN, 2009, p. 11). Em termos de
organizacao social e politica, embora gozem de relativa independéncia, ha relacbes de
“troca matrimonial, cerimonial (ritos funerarios) e econdmica com varios grupos locais
circunvizinhos, considerados aliados politicos” (ALBERT; MILLIKEN, 2009, p. 13). Essa
rede interliga os territérios e forma a “terra-floresta dos humanos” (KOPENAWA; ALBERT,
2015, p. 565). As relacdes estabelecidas também obedecem a essa organizacao

comunitaria em rede, conforme Bruce Albert e William Milliken:

Assim, formam conjuntos multicomunitarios [...] que mantém com outros conjuntos
do mesmo tipo relagBes hostis, visiveis (incursdes guerreiras) ou invisiveis
(feiticaria, xamanismo agressivo). Esses conjuntos de comunidades aliadas se
superpdem parcialmente e formam, gradativamente, uma ampla e complexa rede
sécio-politica que liga a totalidade das aldeias yanomami de uma ponta a outra do
territério indigena (ALBERT; MILLIKEN, 2009, p. 13).

Quanto a organizac¢ao habitacional e social, os grupos locais yanomami geralmente
sdo “constituidos por uma vasta casa coletiva chamada yano ou xapono, com forma
troncénica ou cénica” (ALBERT; MILLIKEN, 2009, p. 12), mas essa formacado também
pode divergir, podendo ser de “varias casas coletivas menores ou uma casa coletiva

maior e pequenas habitacbes de formato diverso e, mais raramente, apenas por um

102 De acordo com Albert e Milliken: “Yanoama, Yanomamo e Yanomama sdo nomes também usados na
literatura para identificar este povo indigena desde os anos 1960. Guaharibos, Waika (Guaica), Xiriana
(Xiriana, Shiriana) ou Xirixana (Sirishana), sédo designagdes frequentes num periodo anterior” (ALBERT;
MILLIKEN, 2009, p. 11).
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conjunto de pequenas casas retangulares de tipo regional” (ALBERT; MILLIKEN, 2009, p.

12-13). Quanto a casa coletiva de Watoriki, a “Montanha do Vento'°®— onde reside Davi
Kopenawa Yanomami, Bruce Albert diz que seus moradores “constituem um dos cerca de
260 grupos locais yanomami atualmente existentes no Brasil” (KOPENAWA; ALBERT,
2015, p. 565), descrevendo sua estrutura da seguinte forma:

A ampla abertura de sua praca central deixa entrar sob a marquise circular uma
luz difusa que envolve discretamente os lares familiares, enquanto a altura do
telhado de folhas mantém uma temperatura agradavel, mesmo nos dias mais
quentes. E assim, o interior da casa coletiva de Watoriki da, a seus moradores
tanto quanto a seus visitantes, uma sensacdo harmoniosa de ampliddo e
intimidade, que faz dela um espagco ao mesmo tempo confortavel e acolhedor
(KOPENAWA,; ALBERT, 2015, p. 567).

Albert explica, ainda, que a casa coletiva que abriga a comunidade de Watoriki foi
instalada em 1993 em sua atual localizacdo, época em que tinha 89 habitantes
(KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 565). Ja Albert e Milliken, ainda sobre Watoriki, informam
que: “a populacao desta casa-aldeia em forma de anel de 80 metros de diametro em 2006
era de 149 pessoas (ALBERT, MILLIKEN, 2009, p. 21). Os anos seguintes foram positivos
em termos de aumento demografico e preservacao das praticas tradicionais, ja que Albert
fala que, em nimero de habitantes, “em 2010 eram 174 (54% com menos de vinte anos),
dos quais dezesseis xamas” (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 565). Quanto a estrutura da

casa coletiva de Watoriki, Bruce descreve sua posicao estratégica:

Sua estrutura e cobertura tém sido regularmente renovadas no mesmo local desde
sua fundagdo. Cercada por cerca de trinta hectares de rocgas, plantadas
essencialmente com bananeiras e mandioca, fica perto do final do trecho da
Perimetral Norte aberto no sudeste do territério yanomami em 1973 e abandonado
em 1976, praticamente retomado pela mata desde entdo. Um pedaco da estrada,
adaptado em pista de pouso (quildmetro 211), constitui o Unico acesso, aéreo, a
partir de Boa Vista (a aproximadamente 280 quildbmetros). Na beira dessa pista, a
2,5 quildmetros a leste da casa coletiva de Watoriki, encontra-se o posto Demini
da Funai, de que Davi Kopenawa foi encarregado na década de 1980 e que abriga
hoje principalmente um polo-base da Secretaria Especial de Saude Indigena
(Sesai) (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 565).

Watoriki € conhecida como a Montanha do Vento, pois “essa casa-aldeia fica
encostada num conjunto de colinas escarpadas e de picos rochosos que culmina a mais
de setecentos metros, a serra do Demini” (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 565). Acerca
dos habitantes atuais, Bruce fala em cerca de trinta grupos familiares, que convivem um
ao lado do outro sob a mesma cobertura circular, “cada qual com seu espago proprio,
onde ficam penduradas as redes dos membros da familia, ao redor de uma fogueira que

nao se apaga quase nunca; fogo de cozinha durante o dia, fogo para aquecer, durante a

103 “A Montanha do Vento (Watoriki) € chamada, em portugués, de serra do Demini” (KOPENAWA; ALBERT,
2015, p. 624).
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noite” (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 566).

A partir da misséo catdlica do rio Catrimani, em meados da década de 1960, houve
um rearranjo das redes de trocas, e 0 grupo que viria a se tornar a comunidade de
Kopenawa, deslocou-se para mais proximo dessa regido, a fim de acessar objetos
industrializados e outras mercadorias negociadas com o0s brancos. Entretanto, a
estratégia mostrou-se terrivel & medida que a proximidade com os brancos, além das

mercadorias, trouxe também a mortandade provocada pelas epidemias:

Embora fosse uma solucdo habil do ponto de vista politico, a estratégia revelou-se
desastrosa do ponto de vista sanitario: em 1973, uma epidemia custou a vida de
grande parte dos membros da comunidade, entéo instalada em sua segunda casa
no Werihi sihipi u. Depois da tragédia, os sobreviventes voltaram por um tempo a
viver em sua antiga casa de Hapakara hi, no alto rio Lobo d’Almada. Mas
refizeram o trajeto em sentido contrario em 1974, para se instalar perto de um
posto provisorio da Funai, recém-aberto na regido do rio Mapulad. Apesar disso,
suas desventuras prosseguiram. Em 1976, uma epidemia de variola alastrou-se
rio acima a partir da missdo Catrimani e foi a vez de parte do grupo que havia
permanecido em Hapakara hi ser dizimada. Depois, em 1977, a Funai fechou o
posto no Mapulal e abandonou bruscamente os habitantes do Werihi sihipi u a
propria sorte. A comunidade, entdo reduzida a duas dezenas de individuos, dessa
vez ficou sem nenhum acesso aos objetos manufaturados e, num contexto
epidemiologico cada vez mais ameacador, simplesmente ameacada de extingdo
(KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 568-569).

Os povos Yanomami tém um longo histérico de mortandade provocada pelas
epidemias, especialmente a partir da segunda metade do século XX, que é quando se
intensificam os contatos com os napé. Mas antes disso, grupos com 0s quais mantinham
relacdes ja haviam sucumbido frente ao (mal)encontro com os brancos, conforme aponta
Albert: “Da duzial® de etnias que cercavam os Yanomami até o fim do século XIX, apenas
os Ye’kuana sobreviveram até o presente” (ALBERT; MILLIKEN, 2009, p. 13). Isso da uma
ideia do nivel de violéncia a que os povos daquela regido estiveram submetidos durante o
processo de aproximacdo e contato com os brancos.

Entre os Yanomami, o contato com os brancos € relativamente mais recente e data
do inicio do século XX, especialmente a partir de encontros esporadicos com viajantes
estrangeiros, coletores de produtos da floresta, agentes do SPI e militares das expedi¢des
de demarcacdo de fronteiras (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 44). Esses contatos
intensificam-se a partir de 1940, com a instalacdo de algumas missdes religiosas e postos
do SPI nas terras Yanomami, “abrindo assim os primeiros pontos de contato regular’
(KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 44-45). Albert e Milliken explicam que:

104 De acordo com Albert e Milliken, “até o fim do século XIX, os Yanomami do Brasil mantinham relagdes de
guerra e troca com uma duzia de grupos indigenas circunvizinhos, da familia linguistica Caribe, ao norte e a
leste (Ye’kuana, Purukoto, Sapara, Pauxiana), da familia linguistica Aruaque, ao sul e a oeste (Bahuana,
Mandawaka, Yabahana, Kuriobana, Manao, Baré), ou de linguas isoladas (Maku, Awaké, Marakana)”
(ALBERT; MILLIKEN,2009, p. 14).
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Entre os anos 1940 e 1960, a abertura de postos do SPI e, em seguida, a vinda de
missdes evangélicas americanas (Novas Tribos do Brasil, Missdo Evangélica da
Amazoénia) e catdlicas italianas (Salesianos, Consolata) criaram pontos de contato
permanentes no territério yanomami. Esses estabelecimentos rapidamente se
tornaram focos de concentracdo populacional e de sedentarizacdo, franqueando o
acesso a bens manufaturados e a certa assisténcia paramédica. Foram também a
porta de entrada de muitas epidemias devastadoras (sarampo, coqueluche, gripe,
tuberculose), as quais os Yanomami, até entdo praticamente isolados, eram muito
vulneraveis (ALBERT; MILLIKEN, 2009, p. 14).

E a partir desse momento que tem inicio o flagelo Yanomami e o rastro de
destruicdo desenhado pela presenca dos napé em seu territério. As tragédias ganham
ainda mais forca a partir da década de 1970, com a constru¢do da estrada Perimetral
Norte, no contexto do plano de desenvolvimento da ditadura militar. A década de 1980 vai
marcar a corrida do ouro e o genocidio que isso representou. E esse cenario desolador
que levara Davi Kopenawa a querer que a historia de seu povo seja “desenhada em peles
de papel”, para alertar os brancos sobre suas ag¢des destrutivas: “No final da década de
1980, mais de mil Yanomami morreram no Brasil, vitimas das doencas e da violéncia que
acompanharam a invasao de seu territério por cerca de 40 mil garimpeiros” (ALBERT;
KOPENAWA, 2015, p. 46).

Se considerarmos o desconhecimento da sociedade nacional quanto aos mais de
305%% povos indigenas que vivem no Brasil, é possivel considerar que os Yanomami
configuram-se como um povo relativamente conhecido pela sociedade brasileira, embora
esse conhecimento nao represente uma melhor situacdo de vida do que aquela
experimentada por povos menos conhecidos. Quanto a essa realidade yanomami, Albert

e Milliken explicam:

Os Yanomami sdo um dos raros povos indigenas da Amazénia cujo nome atingiu
um grau de exposicdo de tal intensidade, tanto nos paises em que vivem (Brasil e
Venezuela) quanto na midia internacional. Desde o fim dos anos 1960 comecgaram
a ficar conhecidos, a partir de estudos antropoldgicos sobre guerra e organizacdo
social conduzidos na Venezuela, por uma indevida e preconceituosa reputacdo de
“povo feroz” (Chagnon, 1968). A partir dos anos 1980, essa imagem pejorativa
acabou se modificando paulatinamente, passando os Yanomami, a partir da
invasdo de suas terras por uma devastadora corrida do ouro (1987-1990), de
referéncia da primitividade sociobioldgica (Chagnon, 1988) ao estatuto de vitimas
emblematicas da exploracdo desordenada da Amazbnia (ALBERT, MILLIKEN,
2009, p. 11).

Esse esteredtipo de ferocidade em relacdo ao povo Yanomami, teve sua
construcdo e consolidacdo determinantemente influenciadas pela obra do antropdlogo
estadunidense Napoleon Chagnon,Yanomamd: The Fierce People (1968), que, de acordo
com Albert, tornou-se best-seller com mais de 3 milhdes de exemplares vendidos
(KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 557), e que “por causa desses trabalhos e dos

5IBGE - Instituto Brasileiro de Geografia e Estatistica. Censo 2010 Indigena. Disponivel em:
http://indigenas.ibge.gov.br/apresentacao-indigenas.html. Acesso em: 15 mai. 2021.
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desdobramentos jornalisticos sensacionalistas que tiveram, uma questionavel e

duradoura fama de povo ‘selvagem’ foi logo atribuida aos Yanomami” (KOPENAWA;
ALBERT, 2015, p. 557). Mas além desse, outros estereétipos também vdo compor o
imaginario social ocidental sobre os yanomami, de modo que Albert fala que na Franca,
por exemplo, essa imagem racista criada pela obra de Chagnon sera contrabalanceada
por uma “imagem inversa dos Yanomami, de ‘amaveis selvagens’, na obra etnografica de
Jacques Lizot'%¢, especialmente em O circulo dos fogos, publicado em 1976 e
apresentado, na edicdo inglesa, como um antidoto a etnografia de Chagnon”
(KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 558). Tendo prevalecido por muito tempo, a imagem de
povo feroz sera gradativamente substituida pela de vitimas circunstanciais da corrida pelo
ouro, de modo que Bruce Albert defende que os Yanomami “tornaram-se entdo, na
imprensa internacional, vitimas embleméaticas da devastagdo da Amazénia, inclusive nas
colunas do Wall Street Journal” (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 558). Nessa senda,

Bruce assevera que:

Essa reviravolta midiatica atingiu seu ponto culminante em 1993, com a cobertura
do “massacre de Haximu” [...] no qual dezesseis yanomami, na maioria mulheres,
criancas e idosos, foram massacrados por pistoleiros a servico de donos de
garimpo. Os Yanomami finalmente voltaram as manchetes da imprensa
internacional no comeco da década de 2000, dessa vez em razdo de uma intensa
polémica envolvendo a falta de ética profissional por parte dos antropélogos,
geneticistas e repérteres que trabalharam com eles nas décadas de 1960-70, na
Venezuela. O titulo do livro que langou a controvérsia nos Estados Unidos,
Darkness in El Dorado: How Scientists and Journalists Devastated the Amazon, é
eloguente o bastante quanto & gravidade das acusacfes feitas e ao tom da
polémica. Aqui apenas remeto o leitor ao livro e a seu complemento indispensavel,
uma coletanea posterior de tom mais ponderado, que avalia e discute seus
argumentos: Yanomami: The Fierce Controversy and What We Can Learn from It
(KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 558).

Abarcados sobre a mesma nomenclatura, os diferentes grupos que ocupam a Terra
Indigena Yanomami “formam um amplo conjunto linguistico e cultural, subdividido em
guatro subgrupos falantes de linguas aparentadas e em parte mutuamente inteligiveis:
Yandmami, Yanomae (ou Yanomama), Sandma e Ninam (ou Yanam)” (ALBERT;
MILLIKEN, 2009, p. 11). De acordo com o Instituto Socioambiental, “a populacao total dos

Yanomami, no Brasil e na Venezuela, era estimada em cerca de 35.000 pessoas nho ano

106 Discipulo de Claude Lévi-Strauss, o antropdlogo francés Jacques Lizot trabalhou durante décadas com
os Yanomami da Venezuela, tendo desenvolvido importantes estudos sobre a lingua Yanomami. E, no
entanto, uma figura bastante contestada atualmente. No livro Trevas no Eldorado (2002), o jornalista
estadunidense Patrick Tierney denuncia uma série de desvios éticos e crimes cometidos por Lizot durante
sua estadia junto aos Yanomami: “Embora fosse repetidas vezes denunciado por molestar criangas, ficou s
um breve periodo na prisdo, sendo rapidamente solto por insisténcia de um parlamentar venezuelano. As
ligacbes de Lizot com a Universidade de Paris, onde estudara com ninguém menos do que Claude Lévi-
Strauss, garantia-lhe um tipo de imunidade na Venezuela, que continua um pais francdfilo. Os antropdlogos
gozam de uma estima particular porque, fora dos Estados Unidos, o estruturalismo de Lévi-Strauss reina
soberano” (TIERNEY, 2002, p.174). No documentario Segredos da tribo (2010), homens Yanomami relatam
as violéncias sexuais praticadas por Lizot contra eles quando ainda eram criancas.
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de 20117197, Albert e Milliken falam que “a populagdo yanomami total (incluindo Brasil e

Venezuela) pode ser estimada hoje [2009] em aproximadamente 33.100 pessoas”
(ALBERT; MILLIKEN, 2009, p.11-12). Quanto a lingua falada por Kopenawa, Bruce

explica:

A lingua falada por Davi Kopenawa e a do grupo de seus sogros de Watoriki, a
despeito de algumas diferencas entre elas, pertencem ambas ao mesmo dialeto
yanomami oriental falado na regido dos rios Toototobi, Catrimani e Uraricoera [...].
Esse dialeto é designado localmente como yanomae t" & &, “a fala yanomae”, e
seus falantes chamam a si mesmos yanomae t" é pé (“os seres humanos”)
(KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 554).

Sobre a demografia yanomami, em A queda do céu Albert fala em uma populagéo
“‘estimada em mais de 33 mil pessoas repartidas em cerca de 640 comunidades, o que faz
deles um dos maiores grupos amerindios da Amazonia que conservam em larga medida
seu modo de vida tradicional” (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 44). No Brasil, os cerca de
21 mil Yanomami que aqui residem,“ocupam os afluentes do curso superior do rio Branco,
no oeste do estado de Roraima, e o curso superior dos afluentes da margem esquerda do
rio Negro, no norte do estado do Amazonas” (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 560).

Segundo o antropélogo francés:

S&0 11341 na Venezuela (segundo o Censo de comunidades indigenas de 2011) e
21267 no Brasil (segundo recenseamento da Sesai — Secretaria Especial de
Saude Indigena, de 2013) [...].Visto que os especialistas locais avaliam que cerca
de 30% da populagdo Yanomami na Venezuela ndo foi atingida pelo censo, a
populagédo Yanomami estimada nos dois paises seria, na realidade, proxima de 36
mil pessoas [...] (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 609).

Para Albert e Milliken, o estabelecimento dos primeiros postos do Servico de
Protecdo aos indios (SPI) e das diversas missdes religiosas que se instalaram nas terras
Yanomami serdo determinantes para conter, entre os anos 1940 e 1960, as ondas de
expansao migratoria em terras livres realizadas por grupos Yanomami, € que, juntamente
com o crescimento demografico e a cisdo de grupos locais, configuraram o atual territério
yanomami (ALBERT; MILLIKEN, 2009, p. 14). A abertura desses postos geralmente tinha
como intuito apoiar “as missdées de demarcacado de fronteiras com a Venezuela, e em
seguida de postos missionarios evangélicos americanos (New Tribes Mission,
Unevangelized Fields Mission, Baptist Mid-Mission) e catdlicos italianos (Salesianos,
Consolata)” (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 560). Esses postos foram os responsaveis
por estabelecer os primeiros pontos de contato permanente entre brancos e Yanomami
(KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 560). E nesse sentido que Bruce ressalta a contribuico

desses postos para a sedentarizagao das populagcdes yanomami e a consequente entrada

107 Disponivel em: https://pib.socioambiental.org/pt/Povo:Yanomami. Acesso em: 31 jan. 2021.
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de doencas infectocontagiosas:

Esses diversos estabelecimentos foram se tornando focos de concentracdo e
sedentarizacdo das populagdes yanomami das areas em que se implantaram.
Comecaram a fornecer-lhes regularmente objetos manufaturados e, em especial,
as muito cobicadas ferramentas de metal. Tornaram-se também a porta de entrada
de uma série de epidemias letais de doencas infecciosas (sarampo, gripe,
coqueluche etc.), a que os Yanomami, até entdo muito isolados, eram
particularmente vulneraveis (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 560-561).

Como j& mencionado, data de maio de 1992 a homologacdo da Terra Indigena
Yanomami, via decreto presidencial assinado pelo entdo presidente Fernando Collor de
Mello, apés anos de luta do povo Yanomami e seus aliados para garantir o direito a terra.
Para essa conquista, foram fundamentais a atuacéo de Davi Kopenawa e o procedimento
de “falar aos brancos”,além do apoio da CCPY nesse processo. Para se ter uma ideia da
importancia dessas terras em termos de preservacdo ambiental, estima-se que esse
territorio, de 96.650 quildmetros quadrados, “representa quase 1% da floresta tropical
ainda existente no planeta” (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 560), e de acordo com Albert

e Milliken:

[...] abriga uma grande diversidade de meios naturais, incluindo florestas tropicais
densas de terras baixas, bem como florestas e savanas tropicais de altitude. Além
disso, é considerado pela comunidade cientifica regido prioritaria para a protecédo
da biodiversidade da Amazoénia brasileira (ALBERT, MILLIKEN, 2009, p. 14).

Em relacdo ao cenario de epidemias constantes provocadas pela invasdo dos
brancos ao territorio yanomami, as populagdes que estavam mais proximas dos postos
recebiam tratamento e limitavam as perdas demogréficas, porém as que estavam mais
afastadas eram devastadas, “criando assim um esboc¢o de polinucleagéo da regiao, com
locais vizinhos dos postos indigenistas ou missionarios cada vez mais densamente
povoados e, ao redor, vastas regides vazias ou fracamente povoadas” (KOPENAWA;
ALBERT, 2015, p.561). Essa realidade fara com que a multipolaridade caracterize “a
estrutura espacial do povoamento das terras yanomami” (KOPENAWA; ALBERT, 2015,
p.561). E também de acordo com essa organizacdo espacial do territorio, imposta pelo
avango das invasodes, que se dara “tanto a tentativa de desmembramento do territorio
yanomami pelos governos militares na década de 1970 quanto a implantacdo dos
servicos de saude ao longo dos anos 1990” (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 690).
Historicamente a regido de fronteira entre Brasil e Venezuela configura-se como o centro

historico do territério Yanomami, conforme explica o antropoélogo francés:

Segundo a tradicdo oral yanomami, registrada por varios etnélogos desde as
décadas de 1950-60, e de acordo com as fontes escritas mais antigas que
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mencionam o grupo, a partir do final do século XVIIl, o centro histérico de seu
territério é de fato a serra Parima, macico montanhoso que culmina a 1700 metros
de altitude e define a fronteira entre o Brasil e a Venezuela. Continua sendo a
regido de povoamento mais denso das terras yanomami (KOPENAWA; ALBERT,
2015, p. 559).

E no contexto da devastacdo causada pelo garimpo e pelas obras da estrada
Perimetral Norte, durante a ditadura militar brasileira, que Davi Kopenawa comeca atuar
em prol da defesa da terra e do povo Yanomami. Mas data da década de 1980 a projecao
internacional que lhe algou ao status de lideranca reconhecida frente a luta pela protecéo
de seu povo, territério e da floresta. E de Watoriki, onde vive com sua familia desde o final
da década de 1970, e onde realizaram-se a maioria das conversas que deram origem a
obra A queda do céu (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 565), que Davi Kopenawa faz sua
mensagem ecoar.

A visibilidade internacional conquistada a partir das dendncias de exterminio do
povo Yanomami pela invasdo de garimpeiros ao seu territério, fizeram com que, a partir da
década de 1990, as operacdes de desintrusdo conduzidas pela Funai e pela Policia
Federal conseguissem conter relativamente as atividades garimpeiras (KOPENAWA;
ALBERT, 2015, p. 562). Porém, conforme relata Albert em A queda do céu, essas

atividades nunca cessaram:

Contudo, apesar de tais iniciativas repetidas ao longo das décadas, grupos de
garimpeiros nunca deixaram de operar, desde aquela época, em regiées mais
remotas da Terra Indigena Yanomami. Esse movimento de reinvasdo endémica
permanece até hoje e continua expondo os indios a violéncia — sendo o caso
mais dramatico o “massacre de Haximu”, em 1993 — e a uma situacdo de
contaminagéo crénica (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 562).

Depois de relativa melhora apés a homologacédo da Terra Indigena Yanomami, nos
Gltimos anos a situacéo voltou a ser desoladoral®, e hoje estima-se que mais de vinte mil
garimpeiros estejam em territdrio yanomami para a exploracdo do garimpo, de modo que
“a integridade da Terra Indigena Yanomami vem sofrendo novas ameacas, tanto de
companhias mineradoras como da frente agropecuaria local, interessadas em expandir
suas atividades no oeste do estado de Roraima” (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 45).

Nessa direcdo, Bruce afirma o seguinte:

A partir de 1990, a maré de garimpeiros em territério yanomami foi pouco a pouco
contida por reiteradas operacdes de expulsédo realizadas pela Fundagao Nacional
do indio (Funai) e pela Policia Federal. Apesar dessas iniciativas, pequenos
grupos de garimpeiros ndo cessaram, até o presente, de retomar suas atividades

108 Em A queda do céu, Albert relata que: “Entre 1991 e 1998, a Fundagdo Nacional de Saude (FNS)
registrou o Obito de 1211 yanomami, na maior parte vitimas de maléria e pneumonia. Em 2015, a Funai
estima ainda em cerca de oitocentos os garimpeiros em atividade na Terra Indigena Yanomami
(KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 691).
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nesses locais. Essas reinvasfes, embora relativamente limitadas, tém continuado
a submeter os Yanomami a doencas e a violéncias, cujo caso mais dramatico foi o
massacre, em 1993, de 16 pessoas — criancas, mulheres e ancidos — por
garimpeiros em Haximu (ALBERT; MILLIKEN, 2009, p. 17).

Reafirmando sua identidade e a pertenca de seu povo ao espago em que habitam,
em A queda do céu Davi Kopenawa diz: “Somos habitantes da floresta. Nossos ancestrais
habitavam as nascentes dos rios muito antes de os meus pais hascerem, e muito antes
do nascimento dos antepassados dos brancos” (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 78). Foi
a invasdo dos brancos as terras de seu povo que promoveram a desestruturacdo do
modo de vida e organizagdo social deles, impondo uma rotina de medo e mortes

constantes. Diante dessa realidade, o xama yanomami afirma:

Ficamos tristes, e sentimos a raiva do luto demasiadas vezes no passado. As
vezes até tememos que os brancos queiram acabar conosco. Porém, a despeito
de tudo isso, depois de chorar muito e de pbr as cinzas de nossos mortos em
esquecimento'®, podemos ainda viver felizes. Sabemos que os mortos vdo se
juntar aos fantasmas de nossos antepassados nas costas do céu, onde a caga é
abundante e as festas ndo acabam. Por isso, apesar de todos esses lutos e
prantos, nossos pensamentos acabam se acalmando. Somos capazes de cacgar e
de trabalhar de novo em nossas rocas. Podemos recomecar a viajar pela floresta e
a fazer amizade com as pessoas de outras casas. Recomegamos a rir com nossos
filhos, a cantar em nossas festas reahu e a fazer dancar 0os nossos espiritos xapiri.
Sabemos que eles permanecem ao nosso lado na floresta e continuam mantendo
0 céu no lugar (KOPENAWA,; ALBERT, 2015, p. 78-79).

Para Kopenawa “a protecdo da natureza, como dizem os brancos, sdo o0s
habitantes da floresta, aqueles que, desde o primeiro tempo, vivem abrigados por suas
arvores” (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 485). Por isso, ele afirma, em A queda do céu,
gue ao contrario do que os brancos acreditam, os habitantes da floresta ndo séo
ignorantes por ter amizade com a floresta, os brancos é que demonstram sua ignorancia
ao maltratar a floresta, uma vez que “destroem tudo, a terra, as arvores, 0S morros e 0s
rios, até deixarem o solo nu e ardente, até ficarem eles préprios sem tero que comer. N6s
nunca morremos de fome na floresta. S6 morremos da fumaca de suas epidemias”
(KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 485-486).

Essa forma de relacionar-se com a terra e a floresta, respeitando seus ciclos e seu
tempo, esta expressa também no modo como as cultivam para obter dali seu sustento. No
prefacio da obra Urihi A: a terra-floresta Yanomami (2009), de Bruce Albert e William
Milliken, em texto traduzido por Albert a partir de um depoimento de Davi Kopenawa, o

xama yanomami explica da seguinte forma a pratica do cultivo da terra entre seu povo:

109 Bruce Albert explica que: “Entre os Yanomami ocidentais, as cinzas dos ossos dos mortos sdo ingeridas
com o conteldo de uma cabaca de mingau de banana-da-terra. Entre os Yanomami orientais, apenas as
cinzas das criancas sdo consumidas desse modo, ao passo que as dos adultos séo sepultadas na fogueira
de seus parentes mais proximos. Em ambos 0s casos, o0 servico funerério fica a cargo dos afins potenciais
do morto. A expressao ‘pdr as cinzas em esquecimento’ (uxi pé néhé mohotiamai) se refere a esse processo
de ingestao ou sepultamento” (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 614).
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Desmatamos muito pouco para abrir nossas rocas. Plantamos bananeiras,
mandioca, cana-de-agucar, inhame e taioba. Depois, deixamos a floresta crescer
de novo. As rocas antigas séo logo tomadas por uma vegetacdo emaranhada, e as
arvores brotam novamente. Quando se planta no mesmo lugar, nada cresce
direito. A terra perde seu cheiro de floresta. Fica ressecada demais. Assim, as
plantas ficam quentes e ndo se desenvolvem. Por isso, nossos antigos se
deslocavam na floresta, de uma rogca para outra, quando suas plantacdes
enfraqueciam e a caca diminuia perto de suas casas (KOPENAWA, 2009, p. 8).

Com seu modo de vida atrelado, portanto, ao bem estar da terra, os Yanomami sao
ndo apenas habitantes, mas também protetores da floresta. Sobre eles, em A queda do
céu, um dos subtitulos do proélogo escrito por Bruce Albert faz uma breve apresentacao
dos Yanomami do Brasil. Além desse texto, um dos quatro anexos que compdem a obra
também dedica-se a apresentar o povo Yanomami. Essas foram as fontes que serviram
de base para a elaboracéo deste subcapitulo. Além delas, o livro de Bruce Albert e Willian
Milliken — Urihi A: a terra-floresta Yanomami (2009) — também foi um importante aporte

para a construcao e organizacao dessa secao.

1.4 FORTUNA CRITICA: ALGUNS ESTUDOS JA REALIZADOS SOBRE A QUEDA DO

CEU

Embora a publicacdo da traducdo em portugués seja relativamente recente, ja
comecam a despontar estudos que tém A queda do céu como objeto de pesquisa. Além
dos oito artigos, da dissertacdo e da tese que apresentamos nesse primeiro capitulo,
destacamos as resenhas elaboradas por Marcus Antonio Schifino Wittmann (2016) e
Marina Pereira Novo (2016) sobre a edicao brasileira de A queda do céu, e que compdem
a discussado realizada no texto de abertura desse capitulo. Além delas, os textos
publicados por Alberto Pucheu (2017) e Ménica Cavalcanti Lepri (2014) oferecem analises
interessantes da obra de Kopenawa e Albert, e também foram utilizados como referenciais
nessa pesquisa. Por fim, os textos elaborados a partir da analise da edicédo francesa da
obra, grande parte deles publicados antes da traducéo para o portugués, constituem um
rico material de apoio para a compreensdo de A queda do céu, e contribuiram
determinantemente para os estudos realizados nesse trabalho, os quais sédo citados a
seguir, de acordo com a ordem de publicacdo: Evelyn Schuler Zea (2012); José Antonio
Kelly Luciani (2013); Oscar Calavia Saez (2015); Fernando Giobellina Brumana (2017) e
Jean-Christophe Goddard!*° (2017).

110 Embora ndo tenhamos aprofundado o didlogo com o texto de Jean-Christophe Goddard, Idiotia branca e
cosmocidio: uma leitura de A queda do céu, de Davi Kopenawa e Bruce Albert (2017), consideramos
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E importante ressaltar que, evidentemente, ndo pretendemos apresentar aqui tudo

0 que ja foi escrito sobre A queda do céu, mas fornecer um breve panorama de
publicacbes ja realizadas, e com as quais nos deparamos no decorrer do processo de
selecdo de textos para a realizagdo dessa pesquisa. Com isso, pretendemos, sobretudo,
contribuir com as pesquisas futuras que tenham A queda do céu como objeto de estudo.

Nesse sentido, Julie Stéfane Dorrico Peres e Leno Francisco Danner escrevem o
artigo A literatura indigena como critica da modernidade: sobre xamanismo, normatividade
e universalismo — notas desde A queda do céu: palavras de uma xama yanomami'!l, em
gue se dedicam a refletir sobre o paradigma normativo da modernidade e a posi¢cao
xamanica de Kopenawa, buscando dialogar também com os conceitos de critica,
emancipacgdo e universalismo (DANNER; DORRICO PERES, 2017, p. 129). E nessa
perspectiva que os autores defendem que, ao contrario do entendimento de que o
Xamanismo seja oposto a racionalizacéo, a critica construida por Kopenawa em A queda
do céu “é exatamente uma voz-praxis critica da modernidade” (DANNER; DORRICO
PERES, 2017, p. 129). Para os autores, no paradigma normativo da modernidade,
conforme pensado por Max Weber, John Rawls e Jirgen Habermas, critica, justificacao e
ativismo sdo determinados por uma racionalizacdo epistemologica e por uma praxis
politico-normativa embasada na imparcialidade, neutralidade, formalidade e
impessoalidade, contribuindo na “despersonalizagdo e na desvinculagdo do sujeito
epistemoldgico-politico que critica, que justificae que age” (DANNER; DORRICO PERES,
2017, p. 131). Entretanto, conforme se depreende da voz-praxis indigena de A queda do
céu, constituida em termos politico-literarios, “a critica,o ativismo e a justifcacdo sao
fundados exatamente na vinculacdo, na carnalidade e na politicidade do sujeito
epistemoldgico-politico, que fala,significa e age como minoria” (DANNER; DORRICO
PERES, 2017, p. 131), e € justamente essa praxis politizada, defendem os autores, que
‘pode permitir a autoafirmacdo, a resisténcia e a luta contra a destruicdo” (DANNER,;
DORRICO PERES, 2017, p. 131).Nessa direcao, fazem a seguinte reflexao:

Por outras palavras, existe um Unico caminho para o criticismo social, a
reflexividade e a emancipagado politicas? No mesmo sentido, existe apenas um
Uunico modelo de sujeito epistemoldgico-politico da praxis critica, reflexiva e
emancipatoéria? Ora, o paradigma normativo da modernidade responde que, sim,
existem apenas um caminho, uma praxis e um sujeito epistemoldgico-politico
modelares, a saber, a propria modernidade e desde ela (DANNER; DORRICO
PERES, 2017, p. 140-141).

pertinente citad-lo aqui no intuito de contribuir com pesquisas futuras.
11Disponivel em: http://www.periodicos.letras.ufmg.br/index.php/o_eixo_ea_roda/article/view/11914. Acesso
em: 01 mai. 2021.
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Porém, os autores ressaltam que, ao contrario dessa via Unica imposta pelo

paradigma normativo da modernidade, a voz-préaxis das minorias apresenta uma
“‘multiplicidade de paradigmas [...] contra a pré-compreensao do paradigma normativo da
modernidade, a extrema politicidade desses mesmos paradigmas, dessas minorias
enquanto minorias (DANNER; DORRICO PERES, 2017, p. 141, grifos dos autores). E
nesse aspecto que eles compreendem as palavras de Kopenawa em A queda do céu
como uma “critica direta a modernizacdo econdmico-cultural totalizante” (DANNER;
DORRICO PERES, 2017, p. 142), realizada por um sujeito que conheceu e viveu a cultura
dos brancos, com o intuito de estabelecer um dialogo, “pedindo-lhes moderagcéo e
respeito sobre algo que elesndo conhecem e nao vivem”, para, assim, possibilitar que
eles conhegcam os Yanomami, pois ‘mesmo distantes, teimam por julgar de modo
equivocado (e nisso certamente influenciados pelo paradigma normativo da modernidade
[...]) ao ndo moderno, ao que esta fora da modernidade” (DANNER; DORRICO PERES,
2017, p. 144).

Os mesmos autores escreveram também um outro artigo, intitulado Um xama
yanomami frente ao discurso filoséfico-socioldgico da modernidade!'?, em que defendem
a inclusédo de A queda do céu como objeto de pesquisa no campo dos estudos literarios e
filosoficos-sociologicos, destacando que a literatura indigena contemporanea tem como
especificidade a correlagdo entre historia pessoal e destino coletivo, o que constitui seu
“nucleo epistemoldgico, estético, politico, antropolégico e ontolégico”, e que ela contribui
“para a critica e para o repensar das proprias ciéncias humanas e sociais” (DANNER,;
DORRICO PERES, 2018, p. 245). Nesse mesmo caminho, os autores ressaltam a
relevancia do trabalho de Kopenawa e Albert para as ciéncias sociais, especialmente pelo

ineditismo de sua abordagem:

Desse modo, a obra A queda do céu: palavras de um xama yanomami é relevante
para uma analise investigativa no campo das letras e das ciéncias humanas e
sociais, pois é composta de relatos autobiograficos e reflexes xamanicas que
implodem um modelo tradicional, digamos assim, de autobiografia enquanto sendo
marcada (em sua forma tradicional) pela subjetividade absoluta que se diferencia
diretamente, que ndo se reconhece diretamente frente a seu contexto (uma
subjetividade que cré estar separada dele como de um objeto) (DANNER;
DORRICO PERES, 2018, p. 248).

Nessa perspectiva, os autores percebem uma “profunda relacdo de saberes
expostos do xamd com o mundo ocidental” do mesmo modo que destacam a
preocupacao de Kopenawa em explicar aos ndo indigenas a importancia da origem nativa
para o seu povo (DANNER; DORRICO PERES, 2018, p. 250). A questdo da autoria

também é abordada por eles, que compreendem que em A queda do céu “ha um autor

112 Disponivel em: https://periodicos.unb.br/index.php/estudos/article/view/10267. Acesso em: 01 mai. 2021.
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que faz ecoar sua ancestralidade, seu saber coletivo, étnico; ha um autor que,

independentemente de escrever, manifesta-se correlata e imbricadamente sobre si e
sobre um grupo que ele representa” (DANNER; DORRICO PERES, 2018, p. 253), nédo
deixando margem para duvidas quanto ao protagonismo que atribuem a Davi Kopenawa
guanto a sua participacao na elaboracéo da obra.

Os autores contrapbem as teorias da modernidade europeias (Weber, Hegel,
Comte, Marx, Habermas) e a ideia de que “a modernidade seria racional, gerando
individuacéo, criticismo, emancipacdo e universalismo, por causa da separacao entre
histéria pessoal e destino coletivo” (DANNER; DORRICO PERES, 2017, p. 268), ao
xamanismo de Davi, conforme apresentado em A queda do céu, pois Leno Danner e Julie
Dorrico Peres entendem a pratica xamanica de Kopenawa como a reverberacdo de uma
voz das diferengas, que possibilita a “perspectiva critico-emancipatéria universal,
exatamente por tornar vivos, interligados e normativos todos 0s aspectos de nossa
existéncia a partir da correlacdo entrehistoria pessoal e destino coletivo mediada pelo
mito” (DANNER; DORRICO PERES, 2018, p. 268).

O pesquisador e professor da Universidade de Brasilia (UnB), Pedro Mandagara,
em artigo que faz parte de uma coletdnea de textos destinados a discutir a literatura
indigena brasileira contemporanea'!?, também realiza uma proposta de interpretacédo de A
gueda do céu. Partindo do relato de sua experiéncia docente na Universidade Estadual de
Roraima, oportunidade em que trabalhou diretamente com indigenas dos povos Macuxi e
Wapixana, propde um exercicio de deslocamento epistémico e defende que é preciso
compreender os paradigmas tedricos como parte de um local, pois “ha centros de
gravidade epistémicos que levam a valorizacdo de certas experiéncias criativas, ou de
certas experiéncias de linguagem, em preferéncia a outras” (MANDAGARA, 2020, p. 263).
Nessa perspectiva, o autor argumenta que “frente a um texto tdo outro quanto A queda do
céu (2015), nossos olhos e ouvidos de estudiosos da literatura ficam simultaneamente
atentos e perdidos” (MANDAGARA, 2020, p. 264). Essa desorientacdo causada pela obra
esta refletida também na dificuldade em conseguir encaixa-la em determinado género, ja
que, conforme aponta o autor, “é dificil pensar em sua adequacao a algum género
especifico (memadrias? Autobiografa? Etnografia? Testimonio? Parece ser tudo isso e mais
que qualquer uma das possibilidades” (MANDAGARA, 2020, p. 264). Para Mandagara, a
perspectiva com a qual intelectuais indigenas (o autor cita Davi Kopenawa, Ailton Krenak

e Olivio Jekupé) tém compreendido o fazer literario demonstra “a riqueza dessa nogao de

1137 coletanea foi organizada pelos pesquisadores Julie Dorrico, Fernando Danner e Leno Francisco
Danner, e publicada pela Editora Fi, em 2020. A obra pode ser consultada no seguinte link:
https://www.editorafi.org/765indigena. Acesso em: 10 jul. 2020.
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escrita como tecnologia estratégica subordinada ao oral”, o que, segundo ele, pode

contribuir para um redimensionamento da prépria literatura (MANDAGARA, 2020, p. 266).

O pesquisador Altair Sofientini Ciecoski publicou o artigo A transcendéncia e
relevancia dos cantos dos xapiri por meio das reminiscéncias pessoais de um xama
narrador em A queda do céu, de Davi Kopenawa e Bruce Albert!'4, em que o objetivo €, a
partir da narrativa de Davi Kopenawa em A queda do céu, refletir acerca da relevancia dos
cantos e dancas dos xapiri entre os xamas yanomami. Para o autor, a forma de vivenciar
a espiritualidade experimentada pelo povo yanomami e narrada por Kopenawa no livro,
entre os ndo indigenas “é motivo de incompreenséo e preconceitos, 0 que provoca, nao
raro, um silenciamento, também na literatura, sobre essa cultura” (CIECOSKI, 2019, s/p).
O autor contrapfe a narrativa de Kopenawa acerca da espiritualidade de seu povo com
aquela realizada pelos textos das pecas de teatro e poesias do periodo colonial, “que
eram dotados de um forte cunho moralizante, mas, marginalizavam o nativo” (CIECOSKI,
2019, s/p). Focando especificamente na primeira parte da narrativa de Kopenawa, em que
0 xama yanomami explicita principios e praticas da cosmogonia de seu povo e relata o
processo de iniciacdo xamanica pelo qual passou, Ciecoski conclui que, considerando a
experiéncia de Davi e de seu povo quanto a relacdo estabelecida junto aos xapiri, a
“espiritualidade transcende os limites do individual, [...] se configura em uma realidade
coletiva, na medida em que esse lider espiritual trabalha pela cura e harmonia de todo
seu povo” (CIECOSKI, 2019, s/p).

As pesquisadoras Nadia da Luz Lopes e Ana Lucia Liberato Tettamanzy
escreveram o texto “Para fazer dangar os espiritos”: Interculturalidade em A queda do
céu, que faz parte da coletanea de textos que compdem o livro Lugares de fala, lugares
de escuta nas literaturas africanas, amerindias e brasileira (2018)''°, no qual propdem-se
a uma analise da obra de Kopenawa e Albert. As autoras definem a obra como um desafio
para a area dos estudos literarios, e compreendem que A queda do céu apresenta “uma
cosmovisdo radicalmente diferente da representada pelos valores judaico-cristdos que
fundam o Ocidente” (LOPES; TETTAMANZY, 2018, p. 274). Ressaltando o carater de
denuncia das palavras de Kopenawa, as autoras afirmam que a obra “aposta na diferenga
como forma de dizer, de dar o seu recado, qual seja, denunciar para 0 povo da
mercadoria seus crimes e barbaries, que podem ter como consequéncia nefasta a queda
do céu” (LOPES; TETTAMANZY, 2018, p. 275).

14Disponivel em: https:/revista.uniandrade.br/index.php/ScriptaAlumni/article/view/1425. Acesso em: 20
mai. 2021.

115 |LOPES, Nadia da Luz; TETTAMANZY, Ana Llcia Liberato. “Para fazer dancar os espiritos”:
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Nessa perspectiva, as autoras defendem que o conceito de interculturalidade seja

utilizado para a compreensao da relagdo estabelecida entre Kopenawa e Albert, um
sujeito indigena e um sujeito europeu, e entre as diferentes formas de registro
contempladas, a saber, oralidade e escrita (LOPES; TETTAMANZY, 2018, p. 276). As
pesquisadoras entendem, assim, que a narrativa de Kopenawa, “permeada de relatos
cumulativos, a moda de um contador de histérias de fontes imemoriais e inesgotaveis”
(LOPES; TETTAMANZY, 2018, p. 278), faz mais do que apenas expor as estruturas que
alicercam seu mundo, pretendendo, também, fazer com que os brancos repensem sua
funesta atuacédo (LOPES; TETTAMANZY, 2018, p. 279).

Fernanda Ribeiro Amaro publicou o artigo intitulado A viagem do outro:
Antropologia reversa em A Queda do Céu''é, em que se dedica a refletir sobre a producéo
do conhecimento antropolégico e o deslocamento de autoria, a partir das interpretacdes
realizadas por Davi Kopenawa acerca do “mundo branco”, efetivando o que Roy Wagner
define como “antropologia reversa” (AMARO, 2020, p. 95). A autora compreende que A
queda do céu “se apresenta como um exemplo de escrita etnografica em que a figura do
narrador e do escriba cooperam entre si numa escrita dupla” (AMARO, 2020, p. 104), e
destaca que a amizade entre os autores pode ampliar a experiéncia, o saber e “animar o
desejo de realizagdo por meio do trabalho construtivo comum” (AMARO, 2020, p. 104).
Destacando a importancia das viagens realizadas por Kopenawa para o processo de
interpretacdo dos napé , a autora afirma que em seus deslocamentos o xama questiona
“constantemente sobre o pensamento e as motivagbes dos brancos em destruir a floresta”
(AMARO, 2020, p. 107). Aléem das viagens fisicas realizadas, a autora ressalta o valor das
viagens xamanicas feitas por Kopenawa, que por meio dos sonhos também percorre
longas distancias e contempla as cidades dos napé, por isso a pesquisadora defende que:
“‘Entre viagens fisicas e animicas, ao colocar o corpo em movimento eatravessar
fronteiras culturais, perspectivas sdo deslocadas e conhecimentos sdo produzidos”
(AMARO, 2020, p. 109). Por fim, a autora enfatiza a for¢ca da obra de Kopenawa e Albert,
ao salientar sua contribuicdo para as discussdes acerca de autoria e para a superacado da
ideia do antrop6logo como unico detentor do conhecimento na relacédo estabelecida com o

indigena:

A obra de Davi Kopenawa e Bruce Albert, a meu ver, expressa 0 encerramento de
contradi¢cbes antropoldgicas referentes a autoria e autoridade sobre o discurso
antropoldgico, assim como sobre a producédo de conhecimento empreendida pelo
contato entre alteridades. Nota-se com clareza nesse livro a dissolucdo da figura
do antropdlogo e do interlocutor em uma escrita cuja autoria dupla, depondo a

118Disponivel em: https://repositorio.ufsc.br/bitstream/handle/123456789/209084/5-
%20A%20viagem%20do%200utro-
%20por%20Fernanda%20Amaro%20%281%29.pdf?sequence=1&isAllowed=y. Acesso em: 05 mai. 2021.
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ideia romantica de que o enunciador do conhecimento seria o antropdlogo
entendido como o“escriba” privilegiado de uma cultura (AMARO, 2020, p. 109).

J4 no artigo Violéncia e apagamento da voz indigena no Brasil — O caso
Yanomami!!’, a autora Priscila Maria de Barros Borges propde uma interpretacdo de A
gueda do céu a partir dos conceitos de memoria e testemunho, com énfase na
importancia de que a voz indigena seja ouvida especialmente entre os ndo indigenas
(BORGES, 2016, p.158). Assim refletindo sobre o apagamento da voz indigena no Brasil,
Borges destaca que foi sempre o colonizador o responsavel por apresentar a perspectiva
indigena, e ao indigena restava o “apagamento de sua voz perante a Histéria oficial”
(BORGES, 2016, p. 159). E nessa perspectiva que a autora compreende a importancia de
A queda do céu, uma vez que a obra “[...] relata a violéncia sofridapelo povo Yanomami, a
partir do contato com o homem branco nas primeiras décadas do século XX, na
perspectiva indigena” (BORGES, 2016, p. 160).

A pesquisadora destaca também, assim como o fazem outros estudiosos da obra,
gue A gqueda do céu mescla relatos pessoais a relatos referentes a comunidade, e que 0s
episddios biograficos “se misturam ao relato de fatos histéricos importantes na Histéria
recente do pais” (BORGES, 2016, p. 165). Tendo como base os escritos de Marcio
Seligmann-Silva, a autora aproxima a obra de Kopenawa e Albert a literatura de
testemunho, afirmando que “por sua forga de testemunho e por sua contribuicao a histéria
recente do Brasil, merece se juntar a outros canones da literatura de testimonio”
(BORGES, 2016, p. 166-167).

Pedro Henrique Vieira, no capitulo 5 de sua tese de doutoramento, intitulada
Mundo e humanidade no antropoceno: Entre cosmopolitismo e cosmopolitical!®, busca
dialogar com a obra de Kopenawa e Albert, no sentido de contrapor o discurso ali
apresentado a tradicdo “majoritaria de compreensdao de mundo por referéncia a
postulacdo de uma humanidade universal” (VIEIRA, 2019, p. 7), utilizando-se da filosofia
de Kant como representante dessa tradicdo, e as palavras de Kopenawa como
reveladoras da multiplicidade de sentidos capazes de nos conectar aos Yanomami,
demonstrando a correlacdo entre mundos, e distanciando-se da ideia de um mundo
comum unificado (VIEIRA, 2019, p. 125). Pensamentos outros como o de Kopenawa,
podem contribuir entdo, de acordo com Vieira, para que a propria conceituacdo do mundo
ocidental sofra alteracao, inclusive nas classicas oposi¢cées entre natureza e cultura, nés e
eles, humanos e ndo humanos (VIEIRA, 2019, p. 133). E ja que os brancos sao incapazes

de ouvir a voz da floresta, as palavras de Kopenawa, uma vez escritas,“inserem-se dentre

117Disponivel em: https://periodicos.ufsm.br/LA/article/view/21513. Acesso em: 10 mai. 2021.
118 Disponivel em: https://acervodigital.ufpr.br/handle/1884/65425. Acesso em: 02 jun. 2021.
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os livros que formam o pensamento dos brancos, palavras de um mundo outro, visando

transformar sua ignorancia em relacao a floresta eseus habitantes”(VIEIRA, 2019, p.150).

Para Vieira, caso 0 caos se instale devido a ganancia dos brancos na sua busca
pelo ouro e pelas mercadorias, todos sofrerdo as consequéncias, conforme interpretacéo
das palavras de Kopenawa realizada pelo pesquisador: “O mundo inteiro se torna outro e
passa a depender dosespiritos, dos xamas, dos Yanomami, de toda a proliferacdo de
multiplicidades que renovadamente sustentam a floresta e o céu” (VIEIRA, 2019, p. 154).
A ideia de progresso construida pelo Ocidente € responsavel por exterminar as
alteridades de modo a dissolver “multiplos mundos sob um projeto universal” e promover
‘o genocidio e o etnocidio como seus modos de operagao” (VIEIRA, 2019, p. 166).

O artigo publicado pelas pesquisadoras Karla Alessandra Alves de Souza e
Roberta Caiado de Castro Oliveira, intitulado “Peles de imagens” de Davi Kopenawa e
Bruce Albert: Um ato de desobediéncia epistémica rumo a decolonialidade da histéria
indigena Yanomami'!®, apresenta uma proposta de interpretacdo ancorada na teoria
decolonial, e define A queda do céu como “uma importante ferramenta de desobediéncia
epistémica que apresenta respostas epistemologicas do subalterno a colonialidade do
saber” (SOUZA; OLIVEIRA, 2018, p. 172). Alegando a necessidade de descolonizagéo do
discurso historiografico nacional, as autoras defendem que ao deslocar o locus de
enunciacao e ter a historia do povo Yanomami narrada a partir da perspectiva de um
xama yanomami, em oposicdo as muitas histérias ja escritas por ndo-indigenas sobre
esse povo, a obra de Kopenawa e Albert configura-se como um “projeto decolonial”
(SOUZA; OLIVEIRA, 2018, p. 180), uma vez que “a ruptura da subalternizagdo do
conhecimento indigena € uma agao decolonial” (SOUZA; OLIVEIRA, 2018, p.189).

Karla Alessandra Alves de Souza também € responsavel pela elaboracdo da
dissertacdo “A queda do céu”: O pensar decolonial na obra de Kopenawa Yanomami
(1990-2015)*?°, na qual a autora defende que a obra de Kopenawa e Albert se “configura
como uma experiéncia autoral de desobediéncia epistémica, politica e social, ja que se mostra de
forma transgressorae insurgente diante da colonialidade do poder (SOUZA, 2019, p.55-56). Para
Souza, esse primeiro livro narrado por um xama yanomami e escrito por um antropélogo, é um
experimento literario nascido da indignacdo de Kopenawa diante das violéncias cometidas contra
seu povo, e configura-se como uma potente mensagem destinada aos ndo indigenas, dando
visibilidade a historia do povo Yanomami, a0 mesmo tempo em que tece uma critica contundente
contra a civilizagdo ocidental (SOUZA, 2019, p. 101-102). Nesse sentido, considerando o

aspecto subversivo da mensagem do xama, que utiliza-se da escrita grafocéntrica — que

119 Disponivel em: https://www.revista.ueq.br/index.php/temporisacao/article/view/6810. Acesso em: 01 jun.
2021.
120 Disponivel em: https://repositorio.bc.ufg.br/tede/handle/tede/9668. Acesso em: 10 fev. 2021.
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para a autora € um “instrumento do opressor” — para deslocar e inverter seu uso em favor

do “manifesto decolonial de que A queda do céu é resultado” (SOUZA, 2019, p. 128), a

autora defende:
Dessa forma, ponderamos que o livro A queda do céu se configura como um
manifesto decolonial, no qual politcamente Kopenawa situa seu l6cus de
pensamento e enunciacdo e exige o seu papel de agente histérico de seu povo na
narrativa historica. O discurso narrado pelo xama yanomami por meio de uma
apropriacéo subversiva da escrita enfrenta a colonialidade do poder, destacando a
histéria, a memoéria e as dores de seu povo. Assim, temos uma enunciacado

fraturada, apresentada pelo pensamento fronteirico de Kopenawa e de seu
povoYanomami, que resiste para existir (SOUZA, 2019, p. 161-162).

Para além das hipoteses de leitura apresentadas e das categorias de analise
utilizadas, o que sobressai desses estudos € a convicgdo quanto a importancia de A
gueda do céu como possibilidade de interpretacdo do tempo em que vivemos, e sua
contribuicdo para a compreensao e valorizacdo da pluralidade de conhecimentos e formas
de organizacdo social existentes, que divergem em muito do modelo imposto pelo
Ocidente. Além disso, a elaboragcéo e publicacdo desses trabalhos demonstram que o
objetivo de Kopenawa de que suas palavras sejam ouvidas pelos brancos esta sendo
alcancado, e A queda do céu tem conseguido ter espaco nas universidades e demais
setores institucionais da sociedade, contribuindo para tornar um pouco menos desigual os
debates acerca das questdes pertinentes aos povos indigenas. Acreditamos, também,
gue a flecha lancada por ele tem conseguido atingir o coracdo dos napé, e que entre
aqueles que sao atingidos por elas, ja ndo seja mais possivel aceitar o modo de vida

ocidental como Unica alternativa de existéncia.
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2 O PROGRESSO COMO CATASTROFE

Walter Benjamin, no ensaio Sobre o conceito da histéria, escreve a respeito da
ideia de progresso enquanto catastrofe. O que se convencionou entender como
“‘desenvolvimento” ou “evolucdo humana”, ndo se realiza sendo sobre escombros
compostos por corpos humanos, pois “nunca houve um documento da cultura que nao
fosse simultaneamente um documento da barbarie” (BENJAMIN, 2012, p. 245). Pensar a
trajetéria humana no percurso da histéria é reconhecer as tragédias que acometeram
todos aqueles considerados entraves para o avanc¢o do projeto de sociedade criado pelo
modelo hegemonico, ao longo dos tempos. Esse modelo de civilizacdo tem sido causa e
consequéncia da violéncia com que tem se combatido, desde a invaséo e a colonizacao,
as formas de organizacdo dos povos autdctones. Nesse sentido, € pertinente recordar a

reflexdo feita por Benjamin:

O anjo da histéria deve ter esse aspecto. Seu semblante estd voltado para o
passado. Onde nés vemos uma cadeia de acontecimentos ele vé uma catastrofe
Unica, que acumula incansavelmente ruina sobre ruina e as arremessa a seus
pés. Ele gostaria de deter-se para acordar os mortos e juntar os fragmentos. Mas
uma tempestade sopra do paraiso e prende-se em suas asas com tanta forca que
0 anjo ndo pode mais fecha-las. Essa tempestade o impele irresistivelmente para o
futuro, ao qual ele volta as costas, enquanto o amontoado de ruinas diante dele
cresce até o céu. E a essa tempestade que chamamos progresso (BENJAMIN,
2012, p. 246, grifo do autor).

Ailton Krenak vai defender que o fim do mundo para muitos povos que habitavam
esse territério aconteceu no século XVI: “Nao estou liberando a responsabilidade e a
gravidade de toda a maquina que moveu as conguistas coloniais, estou chamando
atencao para o fato de que muitos eventos que aconteceram foram o desastre daquele
tempo” (KRENAK, 2019, p. 71-72). Desse modo, o fim do mundo, alardeado pelas
profecias apocalipticas, que tanto assustam o Ocidente, € uma realidade para 0s povos
indigenas desde a invasdo europeia a este continente. O intelectual indigena ja havia
realizado analise semelhante em discusséo anterior (KRENAK, 1999), ressaltando que,
para alguns povos, 1500 ainda ndo havia acontecido, e que o contato entre a cultura
ocidental e as culturas que compdem a multiplicidade de povos indigenas dessa regido,
convencionalmente chamada Brasil, acontece cotidianamente. Por isso a importancia de
superar uma Vvisdo eurocéntrica acerca da historia, pois ndo se pode “ficar olhando essa
historia do contato como se fosse um evento portugués. O encontro com as nossas
culturas, ele transcende a essa cronologia do descobrimento da Ameérica, ou das

circunavegagoes, € muito mais antigo” (KRENAK, 1999, p. 28).
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Deste modo, de acordo com as ideias desse autor, ndo é possivel determinar um

unico encontro, especifico e determinado no tempo, para definir o contato entre essas
culturas, pois esses encontros ainda estdo acontecendo: “O fato e a historia recente dos
ultimos quinhentos anos tém indicado que o tempo desse encontro entre as novas
culturas € um tempo que acontece e se repete todo dia” (KRENAK, 1999, p.25). Ao
chamar a atencéo para esse fato, Krenak parece querer ressaltar que o mundo ocidental
criou o 1500, mas essa criacdo nao € suficiente para pensar a diversidade e
complexidade dos eventos que aconteceram e continuam acontecendo por aqui. Nesse
sentido, embora o lamentavel encontro ocorrido em 1500 j& tenha ocasionado tanta
destruicdo, e mesmo incorrido para 0 desaparecimento de muitos povos, existem
localidades e tempos em que esse contato ainda ndo se deu. Essa compreensdo €
importante para a superacdo de um entendimento de mundo padronizado imposto pelo
“‘modelo de progresso que somos incentivados a entender como bem-estar no mundo
todo” (KRENAK, 2019, p. 20-21).

Para Eduardo Subirats, a configuracdo de mundo unitario e global construida a
partir da chegada dos exploradores europeus trouxe consigo o entendimento de um
mundo dividido de acordo com categorias étnicas, teoldgicas, tecnoldgicas e militares,
inventando uma polarizacdo composta por “un mundo plano y jerarquicamente
fragmentado entre un autoproclamado Mundo Viejo, luego declarado sumariamente
Primer Mundo, y una serie de mundos nuevos sucesivamente escindidos a lo largo de la
historia del progreso” (SUBIRATS, 2004, p. 138-139). Por isso, na perspectiva do autor, a
América foi, desde o inicio de sua invasdo, “concebida, en primer lugar, como aquel
submundo torrido, inhospitalario y amenazador en el que la geografia imaginaria del
cristianismo medieval habia proyectado sus angustias existenciales ligadas a la doctrina
del pecado original” (SUBIRATS, 2004, p.139).

De acordo com Subirats, esse foi 0 entendimento difundido pelos missionarios
sobre os habitantes do Novo Mundo, de modo que “a las visiones cristianizadas de uma
geografia infernal dominada por fuerzas satanicas, se afiadieron posteriormente las
estrategias cristianas de su redencién a través de la tortura, la esclavitud y la muerte”
(SUBIRATS, 2004, p. 139). Esses foram os principios teoldgicos que definiram a
exploracdo e a colonizacdo europeia na América como evangelizacdo (SUBIRATS, 2004,
p. 139).

O escritor e educador indigena Daniel Munduruku, segue caminho semelhante ao
afirmar que o trabalho realizado pelos missionarios, ainda no século XVI, caracterizava-se
pelo esforco em dominar e sujeitar os povos indigenas aos regramentos religiosos

impostos pelo cristianismo:
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Sabe-se, ha muito tempo, que o trabalho missionario dos jesuitas no Brasil
quinhentista tinha um cunho politico. Os primeiros missionarios chegaram sem
preparacdo pessoal e emocional para lidar com o Outro que encontrariam aqui.
Para eles, os nativos eram apenas almas a serem somadas ao vasto império
celeste. E, mesmo cheios de boas intencdes, cometeram atrocidades contra os
indigenas que j& habitavam esta terra. De certa forma, esse fato culminou em uma
crise de identidade que ainda hoje se percebe na formacdo do ethos brasileiro
(MUNDURUKU, 2020, p, 80).

Munduruku afirma que a violéncia dessa abordagem sempre contou com a
conivéncia e o0 apoio do Estado como forma de consolidacdo do projeto colonizador, de
modo que as ac¢Oes de evangelizacdo eram refor¢cadas “por um aparato estatal legitimo,
que desenvolveu um olhar sobre os indigenas como seres a serem dominados de
qualquer forma para se cumprir a missdo de colonizar esta terra para a ‘gloria de Deus’™
(MUNDURUKU, 2020, p. 80). Ainda hoje, essa € uma das premissas que caracterizara a
relacéo estabelecida entre o Estado e os povos indigenas, ja que as instituicdes religiosas
continuam atuando livremente em muitas comunidades indigenas, ocupando, muitas

vezes, um papel que deveria ser do Estado:

Essa misteriosa simbiose entre igreja e poder secular predominou mesmo na
época em que os jesuitas foram expulsos do Brasil e, curiosamente, continua até
os dias de hoje, quando se observa a ambiguidade do Estado: ele é
reconhecidamente laico, tem como fung¢do constitucional cuidar dos povos
originarios, mas, ao mesmo tempo, permite a atuacdo missionaria em territério
indigena, em um franco desrespeito a constituicio e ao povo brasileiro
(MUNDURUKU, 2020, p. 80).

Em A queda do céu, Davi Kopenawa evidencia o quanto a chegada e instalacao
dos missionarios religiosos da New Tribes Mission'?! alterou e prejudicou a vida de seu
povo, sendo 0s missionarios responsaveis pela incidéncia de epidemias que mataram
muitos membros de sua comunidade — incluindo sua mde — e por desrespeitar

violentamente a cosmogonia do seu povo. De acordo com Albert, os missionarios da New

121 Missionarios evangélicos fundamentalistas da organizagcdo americana New Tribes Mission (NTM) fizeram
sua primeira visita ao alto rio Toototobi (Weyahana u) em 1958, quando Davi Kopenawa devia ter dois ou
trés anos. De acordo com Albert: “apds sua curta visita de junho de 1958, os missionarios da New Tribes
Mission realizaram sua primeira estadia em Marakana (um més) no inicio de 1960 (Zimmerman, 1960)”
(ALBERT, 2015, p. 641). ANTM foi fundada nos Estados Unidos, em 1942, por Paul W. Fleming, e tem sede
em Sanford, Flérida. E conhecida no Brasil como Miss&o Novas Tribos (MNTB) (ALBERT, 2015, p. 610-611).
A organizacdo ainda hoje possui forte atuacdo no cenario nacional, e de acordo com informacdes
disponibilizadas em seu site: “A Missdo Novas Tribos do Brasil est4 presente em mais de 40 etnias no
Brasil, 2 paises da Africa e 1 pais da Asia”. Além disso, ainda de acordo com o site
(https://www.novastribosdobrasil.org.br/historia): “Um total de 102 igrejas foram estabelecidas pelos
missionarios da MNTB, todas com lideranca indigena, com cerca de 5.350 crentes professos. Somos cerca
de 480 missionarios, a maioria composta por obreiros nacionais, atuando em 45 etnias indigenas diferentes,
de Norte a Sul, Leste a Oeste do Brasil”. No histérico da instituicdo disponibilizado na pagina, é possivel ler
ainda: “As primeiras etnias indigenas contatadas foram: Baniwa, Kuripako, Nyengatu, Kaingang, Karaja,
Marubo e Pacaas Novos. Todas elas, até os nossos dias, tém a sua identidade étnica e cultural preservada,
conhecem a Palavra de Deus e o amor de Cristo alcangou o coragao de muitos deles”. Acesso em: 22 ago.
2021.
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Tribes Mission desenvolveram um trabalho de alfabetizacdo na lingua vernacula, tendo a

biblia como principal material de apoio: “Os missionarios da New Tribes Mission, como
outras organizacdes evangélicas, utilizam a alfabetizacdo e a traducdo da Biblia nas
linguas vernaculas como vetores de seu proselitismo” (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p.
648).

Em uma das notas explicativas que elabora em A queda do céu, Albert reproduz o
trecho de um parecer realizado pelos missionarios acerca do desempenho escolar e
espiritual de Davi Kopenawa: “Uma observagdo, alguns anos depois, sobre sua
escolaridade: ‘Davi ainda tem alguns problemas mas continua evidenciando progresso
espiritual e suas leituras vao bem’ (Toototobi gang, 1970b, p. 3)° (KOPENAWA; ALBERT,
2015, p. 648). Entretanto, o grande impacto causado na organizacao social e na saude
dos yanomami é inversamente proporcional ao sucesso que obtiveram na conversao dos
indigenas, uma vez que além do numero reduzido de convertidos, essas conversdes
estavam muito mais no campo da estratégia do que de mudancas profundas na

percepcao de mundo dos yanomami, conforme relata Kopenawa:

No comeco, nossos antigos se aproximaram da gente de Teosi para conseguir
deles algumas mercadorias e medicamentos. Ainda que fosse pouco, naquela
época ndo havia outras coisas dos brancos em nossa floresta. Depois, o0s
missionarios ndo pararam de amedronta-los com Satanasi e o0 grande fogo de
Xupari. Entdo, por medo, muitos de nés acabaram por imita-los. Contudo, aquelas
palavras nunca conseguiram lavar nosso peito como diziam aqueles brancos.
Nenhum de nés parou de ficar com raiva nem de querer se vingar. Ninguém parou
de mentir ou de desejar as mulheres. Ai, 0 tempo passou e, pouco a pouco, todos
foram voltando as nossas verdadeiras palavras. Foi o0 que aconteceu com 0 meu
padrasto em Toototobi. No inicio, ele se esfor¢cou muito para falar com Teosi como
os americanos faziam. Ficava repetindo, depois deles: “Sesusi, limpe meu peito!
Afugente os espiritos para longe de mim!”. Apesar disso, os xapiri ndo pararam de
querer descer para ele e Teosi nunca conseguiu manda-los embora. Entédo ele
perdeu o medo de voltar a beber ydkoana. Assim é. Continuaremos fazendo
dancar as imagens dos ancestrais animais para curar 0S nossos enquanto
estivermos vivos, pois somos habitantes da floresta. N&do ficamos, como os
missionarios, fechados o tempo todo em nossas casinhas, fingindo falar com Teosi
e comendo sozinhos! (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p.278-279).

Apos sua curta incursao pelo cristianismo, Kopenawa diz ter compreendido que “as
palavras de Teosi pertencem aos brancos” e que por isso os Yanomami nao a
compreendem bem e sao incapazes de expandi-las em todas as dire¢cdes como fazem
com as palavras dos xapiri (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 276). E nessa perspectiva
gue ele reafirma que ndo possui mais interesse nenhum pelas palavras de Teosi, pois ele
nao é capaz de defender os yanomami, e que as palavras que verdadeiramente escuta e

gue o fazem feliz é a dos xapiri:

Quando eu era crianca, 0s missionarios quiseram a todo custo me fazer conhecer
Teosi. Nao esqueco essa época da missao Toototobi. As vezes me lembro de
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tudo. Entdo digo a mim mesmo que Teosi talvez exista, como aqueles brancos
tanto insistiam. Nao sei. Mas, em todo caso, tenho certeza ha muito tempo de nao
querer mais ouvir suas palavras. Os missionarios ja& nos enganaram o suficiente
naquele tempo! Cansei de ouvi-los dizer: “Sesusi vai chegar! Vai descer até vocés!
Chegara em breve!”. Mas o tempo passou e eu ainda nZo vi nada! Entéo fiquei
farto de escutar essas mentiras. Os xamas por acaso ficam repetindo essas coisas
a toa, sem parar? Nao: bebem o p6 de yakoana e logo fazem descer a imagem de
seus espiritos. E sé. Por isso, quando me tornei adulto, decidi fazer dancar os
xapiri como os antigos faziam no tempo da minha infancia. Desde entdo, s6 escuto
a voz deles. Talvez Teosi se vingue de mim e me faca morrer por isso. Pouco
importa, ndo sou branco. Ndo quero mais saber dele. Ele ndo € nem um pouco
amigo dos habitantes da floresta. Ele ndo cura nossas criancas. Tampouco
defende nossa terra contra os garimpeiros e fazendeiros. Ndo € ele que nos faz
felizes. Suas palavras s6 conhecem ameaga e medo (KOPENAWA; ALBERT,
2015, p. 275).

No prefacio de A queda do céu, Eduardo Viveiros de Castro afirma que é contra
esse imaginario que relega ao indigena o papel de mero receptario do conhecimento
modernizante dos brancos — imaginario contra o qual a obra de Kopenawa e Albert atua —
,e que o discurso de evangelizacdo dos indigenas serviu e tém servido aos interesses do

Capital. Segundo o antropélogo brasileiro, A queda do céu é:

Ao mesmo tempo uma explicagdo do mundo segundo outra cosmologia e uma
caracterizacdo dos Brancos segundo outra antropologia (uma contra-
antropologia). A queda do céu entrelaca esses dois fios expositivos para chegar a
conclusdo de uma iminéncia da destruicdo do mundo, levada a cabo pela
civilizacdo que se julga a delicia do género humano — essa gente que, liberta de
toda ‘supersticdo retrégrada’ e de todo ‘animismo primitivo’, s6 jura pela
santissima trindade do Estado, do Mercado e da Ciéncia, respectivamente o Pai, 0
Filho e o Espirito Santo da teologia modernista. Tal credo fanético, de resto, é
costumeiramente empurrado goela baixo dos indios por um estranho instrumento,
ao mesmo tempo arcaico e modernizador, 0 Teosi (Deus) dos missionarios
evangélicos norte-americanos que Davi conheceu tdo bem, esses insuportaveis
operadores de telemarketing do Capital (VIVEIROS DE CASTRO, 2015, p. 24).

E nessa perspectiva que compreendemos que a relacio entre o Estado e os povos
indigenas pode ser compreendida a luz do conceito de necropolitica, cunhado pelo
filésofo camaronés Achille Mbembe, em ensaio que se baseia no conceito de biopoder, de
Michael Foucault, e sua relacdo com as noc¢des de soberania e estado de excecdo, para
pensar o poder do Estado sobre a vida e a morte dos sujeitos. Nesse sentido, Mbembe
afirma que no contexto da ocupacdo colonial na modernidade tardia a soberania
representa a “capacidade de definir quem importa € quem nao importa, quem ¢é
‘descartavel’ e quem nao ¢” (MBEMBE, 2018, p. 41). Nessa perspectiva, no ensaio em
que discorre sobre a conceito, o autor explicita “que a expansdo maxima da soberania
reside, em grande medida, no poder e na capacidade de ditar quem pode viver e quem
deve morrer” (MBEMBE, 2018, p. 5). Por essa perspectiva, a vida e a morte estdo
submetidas aos designios da soberania: “Por isso, matar ou deixar viver constituem os

limites da soberania, seus atributos fundamentais. Ser soberano é exercer controle sobre
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a mortalidade e definir a vida como a implantagdo e manifestacdo de poder” (MBEMBE,

2018, p. 5).Para o filésofo camaronés:

A “ocupacdo colonial” em si era uma questdo de apreensdao, demarcagdo e
afirmacéo do controle fisico e geogréafico — inscrever sobre o terreno um novo
conjunto de relacbes sociais e espaciais. Essa inscricdo de novas relacdes
espaciais (“territorializacao”) foi, enfim, equivalente a produgédo de fronteiras e
hierarquias, zonas e enclaves; a subversdo dos regimes de propriedade
existentes; a classificacdo das pessoas de acordo com diferentes categorias;
extracdo de recursos; e, finalmente, a producdo de uma ampla reserva de
imaginarios culturais. Esses imaginarios deram sentido a instituicdo de direitos
diferentes, para diferentes categorias de pessoas, para fins diferentes no interior
de um mesmo espago; em resumo, O exercicio da soberania. O espaco era,
portanto, a matéria-prima da soberania e da violéncia que ela carregava consigo.
Soberania significa ocupacdo, e ocupacéo significa relegar o colonizado a uma
terceira zona, entre o estatuto de sujeito e objeto (MBEMBE, 2018, p. 38-39).

Nesse sentido, o entendimento do autor é de que, pela perspectiva do necropoder,
“as coldnias sdo semelhantes as fronteiras. Elas s&o habitadas por ‘selvagens’. As
colénias ndo sao organizadas de forma estatal e ndo criaram um mundo humano’
(MBEMBE, 2018, p. 34). Sao espacos, portanto, em que “os controles e as garantias de
ordem judicial podem ser suspensos — a zona em que violéncia do estado de excecao
supostamente opera a servigo da ‘civilizagao™ (MBEMBE, 2018, p. 35). Nesse cenario, em
gue nenhum direito estd garantido e mesmo a humanidade dos sujeitos € passivel de
contestacdo, o intelectual camaronés explica que “as maneiras de matar ndo variam
muito. No caso particular dos massacres, corpos sem vida sdo rapidamente reduzidos a
condi¢ao de simples esqueletos” (MBEMBE, 2018, p. 60). Esses corpos desumanizados
passam, assim, a inscrever-se “no registro de generalidade indiferenciada: simples
reliquias de uma dor inexaurivel, corporeidades vazias, sem sentido, formas estranhas
mergulhadas em estupor” (MBEMBE, 2018, p. 60).

No caso dos povos indigenas e sua relacdo com o Estado brasileiro, podemos
entender que a invisibilidade e o silenciamento seculares sdo formas de necropolitica.
Negar-lhes o direito a existir conforme seus costumes e crencas é uma forma de permitir
a morte e mesmo de fazer morrer. Quando a negligéncia é o que caracteriza a sua
atuacdo em politicas fundamentais para a sobrevivéncia desses povos, como a
demarcacao de terras e a retirada de invasores em terras jA demarcadas, o Estado esta
operando uma politica de morte.

Achille Mbembe destaca também o papel exercido pela ideia de raca para o
processo de desumanizacao dos povos que desde uma perspectiva ocidentalizada séo os
Outros, os “estrangeiros”: “a raca foi a sombra sempre presente no pensamento e na

pratica das politicas do Ocidente, especialmente quando se trata de inaugurar a
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desumanidade de povos estrangeiros — ou a dominacdo a ser exercida sobre eles

(MBEMBE, 2018, p. 18).

Em Colonialidade do poder, Eurocentrismo e América Latina, Anibal Quijano
argumenta que no subcontinente latino-americano a perspectiva eurocéntrica de
conhecimento, imposta a partir do processo de colonizagdo, conduz a uma interpretacao
deturpada da realidade. Para ele, todo Estado-nacdo é uma estrutura de poder e, por
isso, espaco de dominagcédo e homogenizacao (2005, p. 129-130). Neste contexto, a ideia
de “raga” foi utilizada como justificativa para a dominagdo e subjugagdo dos povos que
habitavam este territério, e, posteriormente, da “populacdo trazida da futura Africa e
chamada de negra” (QUIJANO, 2015, p. 120).

Na atualidade, persistem as praticas de expropriacdo do indigena de seu territorio,
gue, nao raro, torna-se mao de obra explorada no que antes era seu meio de subsisténcia
e existéncia. Diante desse cenario, vé-se perpetuada uma estrutura desenhada ainda no
século XVI, quando os “indios foram usados como mao de obra descartavel, forcados a

trabalhar até morrer” (QUIJANO, 2005, p. 120). De acordo com o socidlogo peruano:

Nas sociedades ibero-americanas, a pequena minoria branca no controle dos
Estados independentes e das sociedades coloniais ndo podia ter tido nem sentido
nenhum interesse social comum com os indios, negros e mesti¢cos. Ao contrario,
seus interesses sociais eram explicitamente antagdnicos com relacdo aos dos
servos indios e os escravos negros, dado que seus privilégios compunham-se
precisamente do dominio/exploracdo dessas gentes. De modo que ndo havia
nenhum terreno de interesses comuns entre brancos e ndo brancos, e,
consequentemente, nenhum interesse nacional comum a todos eles. Por isso, do
ponto de vista dos dominadores, seus interesses sociais estiveram muito mais
préximos dos interesses de seus pares europeus, € por isso estiveram sempre
inclinados a seguir os interesses da burguesia europeia (QUIJANO, 2005, p. 134).

Essa impossibilidade de se reconhecer no outro, que culmina em uma postura de
nao alteridade frente a culturas diferentes, ainda hoje vai embasar as relacdes
empreendidas entre os Estados nacionais e 0s povos indigenas. As multiplas formas de
existéncia destes povos sempre foram motivo de estranhamento por parte dos brancos.
Assim, desde a chegada dos europeus a este territério, as formas com que 0S povos
originarios se relacionam com a natureza ndo foram compreendidas e respeitadas. Ao
contrario, 0 modo como se organizavam estes povos foi visto como inferior pelos
europeus, fruto de uma sociedade que ainda néo havia se “civilizado” e, portanto, deveria
ser conduzida pelo caminho do “progresso”. E nesse aspecto que a escritora,

pesquisadora e professora indigena Graca Gralna assevera 0 seguinte:

A verdade dos mitos (histérias) vem de muito longe (no tempo), muito antes de
Cabral chegar aqui “com um punhado de aventureiros e marginais, [quando]
pegou o0s habitantes dessa terra de surpresa. A primeira resisténcia foi a
desconfianga e a gozagao diante dos estranhos. No palco da histéria, os “novos
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tempos” marcam as fronteiras provocando no individuo uma busca incessante por
seu lugar no mundo. O chamado progresso agride, fragmenta, desloca tracando
caminhos contrarios aos sonhos das sociedades indigenas (GRAUNA, 2013, p.
25).

De maneira analoga, Sonia Guajajara afirma que “na busca por dinheiro, os
homens destroem as florestas, os animais e a vida humana, provocando uma crise
civilizatéria que é climatica, social, ambiental, alimentar e humanitaria” (GUAJAJARA,
2021, p. 174). Ainda nesse sentido, Davi Kopenawa, em A queda do céu, define os
brancos como povo da mercadoria, uma gente que esta muito mais preocupada com 0s
objetos e sua posse, do que com a prépria existéncia. Desta forma, gastam a vida em
busca destes produtos ou de dinheiro para consegui-los. Durante a entrevista realizada
com Carlos Machado Dias Junior e Stelio Marras, ele manifesta seu entendimento quanto
ao papel que o dinheiro exerce na vida dos povos indigenas: “Nés, indigenas, moramos
sem dinheiro. Até hoje estamos morando sem dinheiro. Nosso dinheiro é alimentagéo.
Alimento do povo que usa a riqgueza da Maxita-Uhiri"*22 (KOPENAWA, 2019, p. 242). Em A
gueda do céu, ao distinguir o trabalho realizado por um xama daquele realizado por um
médico, Kopenawa ressalta a diferenca fundamental quanto a percep¢ao dos indigenas

em relacao ao dinheiro:

Os xamdas yanomamis nao trabalham por dinheiro, como os médicos dos
brancos!?. Trabalham unicamente para o céu ficar no lugar, para podermos cagar,
plantar nossas rocas e viver com saude. [...] O dinheiro ndo nos protege, ndo
enche o estdmago, ndo faz nossa alegria. Para os brancos, é diferente
(KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 216-217).

E contra o exterminio de seu povo que Davi Kopenawa testemunha, ou mesmo
contra o autoexterminio da raca humana forcado pelas aces dos brancos. Sua narrativa
revela que muitas praticas de violéncia empregadas no século XVI continuam sendo
utilizadas contra os povos indigenas. Desde a mortandade provocada pelo contagio de
doencas, ou mesmo a invasdo de missdes religiosas aos seus territorios objetivando
converté-los dentro de uma légica de imposicdo de cosmogonias que nao sao as suas. A
fala de Kopenawa é categdrica quanto ao uso desses mesmos mecanismos No Processo
de dominacdo dos corpos indigenas. Além disso, a dindmica imposta pela colonizacéo

naturalizou a exploracdo do indigena como mao de obra barata, o que, na atualidade,

122No texto da citada entrevista, utiliza-se o termo Maxita-Uhiri para referir-se a terra-floresta, como no
trecho: “Estas ameagcam por todos os lados os sustentaculos da Maxita-Urihi, a terra-floresta, cujo céu,
tornado tdo perigosamente instavel pela gana assediante e obsedante do povo da mercadoria, mostra-se
mais e mais prestes a desabar sobre todo vivente, humano ou n&o, do planeta” (KOPENAWA, 2019, p. 237).
123 Em outro trecho, também falando sobre a diferenca fundamental entre brancos e yanomami, ele destaca
gue os xapiri: “Sao nossos verdadeiros médicos. Os dos brancos abrem barrigas e peitos com laminas de
ferro, muitas vezes sem saber o que procuram, e acabam s6 deixando grandes cicatrizes. Ja4 0S nN0ss0s
espiritos ayokorari tratam os doentes por dentro, sem derramar sangue” (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p.
187).
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segue sendo realidade, lamentavelmente. A invasdo e usurpacgédo dos territérios indigenas

ainda sdo uma constante. Ao serem expropriados de suas terras, nao raro, esses sujeitos
se veem obrigados a submeter-se a um trabalho mal remunerado no mesmo espago em
gue antes garantiam sua subsisténcia. Assim, o poder da narrativa testemunhal dos povos
originarios esta também em combater a invisibilidade e o silenciamento que contribuem
para a efetivacdo de uma politica de exterminio dos corpos indigenas.

E a partir deste contexto que compreendemos que Davi Kopenawa é conhecedor
das diferentes formas de existir no tempo em que vive. Suas reflexdes, realizadas a partir
da temporalidade e da realidade na qual estd inserido, evidenciam admiravel
entendimento quanto a dindmica de destruicdo imposta pelo capital a natureza e aos
povos que estabelecem uma relagédo diferente com o meio ambiente, ndo pautada pela
exploracdo predatéria. Neste ponto, compartihamos da compreensdo de Giorgio
Agamben (2009) sobre o que € ser contemporaneo, especialmente quando define que
“‘contemporaneo é aquele que mantém fixo o olhar no seu tempo, para nele perceber ndo
as luzes, mas o escuro” (AGAMBEN, 2009, p. 62). Kopenawa percebe a escuridao de seu
tempo, mais do que isso, percebe a tragédia do que se convencionou chamar de
progresso, e estabelece relacdo entre a sanha desenvolvimentista dos brancos e as
tragédias que assolam seu povo. Demonstra, desta maneira, sua inadequacao ao tempo
atual, ndo uma inadequacéao individualizada, fruto de uma incompatibilidade personalista
frente ao status quo, mas uma inadequacao que resulta do entendimento de sua prépria
cultura e da historia de sua gente, uma inadequacdo compartilhada coletivamente com
aqueles que compdem a resisténcia perante o avanco do modo de vida imposto pelo

eurocentrismo. Nesta direcdo, Agamben expressa o seguinte:

Pertence verdadeiramente ao seu tempo, é verdadeiramente contemporaneo,
aguele que nao coincide perfeitamente com este, nem esta adequado as suas
pretensées e €, portanto, nesse sentido, inatual, mas, exatamente por isso,
exatamente através desse deslocamento e desse anacronismo, ele é capaz, mais
do que os outros, de perceber e apreender o seu tempo (AGAMBEN, 2009, p. 59).

Esse anacronismo apontado por Agamben estd presente nos dizeres de
Kopenawa. Seguindo a reflexao do filésofo italiano, pode-se dizer que € justamente a ndo
submissao aos valores impostos pela contemporaneidade o que define, verdadeiramente,
sua contemporaneidade.

Na década de 1980, Davi Kopenawa passa a viajar pelo mundo para denunciar o
gue estava acontecendo com os povos da floresta. Esse transito vai servir também para
gue ele elabore uma interpretacdo mais aproximada da cultura dos brancos. Neste
sentido, é paradoxal que o discurso “civilizatério” coloque as vivéncias protagonizadas

pelos povos indigenas como ndo desenvolvidas, como se estivessem, desde 1492,
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relegados a condi¢cdo de adequarem-se ao modo de vida “civilizado”, quando o que o

relato de Kopenawa reflete é, ao contrario, o entendimento desses povos quanto a
irracionalidade do modo de organizacao da sociedade ocidental. Viveiros de Castro, no ja
mencionado prefacio de A queda do céu, chama a atengao para a “contemporaneidade
absoluta” dos povos indigenas, alegando que impossibilitar uma comunicagdo horizontal
entre esses povos e nossa sociedade, “relegando-os ao papel de objetos de um
assistencialismo terceirizado, de clientes de um ativismo branco esclarecido, ou de
vitimas de um denuncismo desesperado” € negligenciar-lhes essa condicao (VIVEIROS
DE CASTRO, 2015, p. 34).

Em uma dessas ja mencionadas viagens, quando esta em Paris, Davi Kopenawa é
levado por seus guias a uma visita ao antigo Museu do Homem. La se depara com
adornos, aderecos e ferramentas de diferentes povos, de distintas culturas. O impacto
causado por aqueles itens o leva a refletir acerca daquele espaco, e do possivel motivo
pelo qual os brancos estdo sempre preocupados em adquirir 0s objetos produzidos por

seu povo. Em sua autorreflexdo, Kopenawa elabora os seguintes questionamentos:

Afinal, depois de ver todas as coisas daquele museu, acabei me perguntando se
0s brancos ja ndo teriam comecado a adquirir também tantas de nossas coisas s6
porque nés, Yanomami, j& estamos comecando também a desaparecer. Porque
ficam nos pedindo nossos cestos, NO0ssos arcos e nossos adornos de penas,
enquanto os garimpeiros e fazendeiros invadem nossa terra? Sera que querem
conseguir essas coisas antecipando a nossa morte? Sera que depois vao querer
levar também nossas ossadas para suas cidades? Uma vez mortos, vamos nos
ser expostos do mesmo modo, em caixas de vidro de algum museu? Foi 0 que
tudo aquilo me fez pensar (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 429).

Sonia Guajajara faz questionamento semelhante ao defender que aceitar as
dancas, festas, colares e cocares dos indigenas, como os brancos fazem, néo representa
respeito e valorizacdo da cultura amerindia, pois de acordo com a lider indigena: “Isso
todo mundo consente, acha bonito. Ndo queremos que aceitem apenas nossas dancas e
nossas pinturas. Queremos gque aceitem e respeitem a nossa voz e a presenca de nossos
corpos” (GUAJAJARA, 2021, p. 177). Por isso, ela chama atencdo para o fato de que o
modo como o0s povos indigenas relacionam-se com a terra também é cultura, assim como
0s adornos que utilizam, no entanto, ndo se tem essa compreensdo entre 0S hao
indigenas, de modo que a autora assevera: “Todo o nosso modo de ser faz parte da
nossa cultura, mas nossas terras sao vistas como improdutivas. Os poderes econdmicos
e politicos situam a terra como objeto de disputa. E, por isso, hés somos ameacados,
quando ndo mortos (GUAJAJARA, 2021, p. 177).

Assim, a angustia de Davi Kopenawa ao se defrontar com 0s objetos de povos

originarios expostos no museu é compreensivel, no sentido de que a mesma cultura que
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estabelece que o modo de vida de seu povo é barbaro e precisa civilizar-se, € aquela que

exotiza 0s objetos caracteristicos desse modo de vida como se fosse algo para se
orgulhar, e, mais importante, como se fosse algo do passado. Desta maneira,
massacramos 0s povos indigenas no presente para que possamos, depois, recria-los em
nossa histéria, desde que esse seja seu lugar, o passado, um pretérito remoto, longinquo,
morto, reduzido a artefatos de museu.

A ideia de progresso associada a ciéncia e a pesquisa também precisa ser
problematizada, especialmente quando envolve trabalhos realizados com povos
indigenas. A socidloga maori Linda Tuhiwai Smith defende que o0 modo como a pesquisa
cientifica fez parte dos “piores excessos do colonialismo mantém-se como uma histéria
lembrada por muitos povos colonizados em todo o mundo. E uma histéria que ainda fere,
no mais profundo sentido, a nossa humanidade” (SMITH, 2018, p. 11). Por isso, a autora
destaca que, desde a perspectiva dos povos colonizados, posicao da qual ela, como
maori, escreve, “o termo ‘pesquisa’ esta indissociavelmente ligado ao colonialismo e ao
imperialismo europeu”, por isso, para esses povos, “a palavra ‘pesquisa’, em si, &
provavelmente uma das mais sujas do mundo vocabular indigena. Quando mencionada
em diversos contextos, provoca siléncio, evoca memoarias ruins, desperta um sorriso de
conhecimento e de desconfianga” (SMITH, 2018, p. 11).

Para a socioldga maori, o problema tem suas raizes fincadas no modo como a
pesquisa institucionalizou-se nas colénias, fomentando um cenario em que “a implantagéo
de instituicbes de pesquisa, incluindo universidades, a partir dos centros imperiais
europeus permitiu que interesses cientificos locais fossem organizados e integrados no
sistema colonial” (SMITH, 2018, p. 19). A representacdo dos povos indigenas realizada
pelas narrativas dos viajantes e aventureiros contribuiram para a consolidacdo das

‘imagens do chefe ‘canibal”, do indio “vermelho”, do médico “bruxo” ou da cabeca

“tatuada” ou “encolhida” (SMITH, 2018, p. 20). Todos esses esteredtipos estavam a
servigo de contar uma historia que falava da “selvageria e do primitivismo” (SMITH, 2018,

p. 20), e incitavam a outras construcdes representativas tdo ou mais perversas. E nesse

Y

contexto que as pesquisas favoreceram, inclusive, o questionamento quanto a prépria

humanidade dos sujeitos indigenas:

Uma das supostas caracteristicas dos povos primitivos era de que nds nao
conseguiriamos usar nossas mentes e intelectos. Ndo podiamos inventar coisas,
ndo podiamos criar instituicbes nem histéria, ndo podiamos imaginar, nao
podiamos produzir nada de valor, ndo sabiamos usar a terra nem outros recursos
do mundo natural, ndo praticavamos as artes da “civilizagdo”. Por falta de tais
virtudes nds nos desqualificamos, ndo apenas da civilizacdo, mas de nossa
propria humanidade. Em outras palavras, ndés nao éramos completamente
humanos; alguns de nés ndo eram nem mesmo considerados parcialmente
humanos. Ideias a respeito do que € humano em associagdo com o0 poder de
definir pessoas como humanas ou nao ja tinham sido inseridas no discurso
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imperial e colonial anterior ao periodo do imperialismo aqui mencionado. O
imperialismo proporcionou 0s meios pelos quais conceitos acerca do que se
considera humano poderiam ser sistematicamente aplicados como formas de
classificacdo, por exemplo, mediante hierarquias de raca e tipologias de diferentes
sociedades. A ciéncia, aliada ao poder imperial, permitiu que esses sistemas de
classificacdo estruturassem relacdes entre os poderes imperiais e as comunidades
indigenas (SMITH, 2018, p. 38-39).

Em Ideias para adiar o fim do mundo (2019), o intelectual indigena Ailton Krenak
propde um questionamento quanto a ideia de “humanidade”. Para ele, essa nogao tem
servido como argumento, desde a invasao, para legitimar a violéncia impetrada contra os
povos originarios, e para tornar homogéneas as multiplas formas de existéncia desses
povos (KRENAK, 2019). Essa violéncia teria também como motivagéo, talvez a principal
delas, o fato de que as cosmogonias indigenas nao correspondem aos interesses do
sistema hegemadnico. Claro exemplo desse descompasso € a relacéo estabelecida com a
terra, vista pelos povos indigenas como extenséo do proprio ser. Essa relacao e forma de
compreender o organismo terra inviabiliza, ou mesmo impossibilita, um modelo de cultivo
pautado pela exploracdo predatoria do territério, conforme preconizam os latifundios, que
a diferenca dos indigenas — os quais olham para a terra e veem vida —, olham para a terra
e veem lucros.

Se esses lucros séo obtidos a custa da destruicdo do planeta e da morte de seres
humanos e de varios outros tipos de organismos vivos, que assim seja. Como diz
Kopenawa, os brancos “sdo engenhosos, é verdade, mas carecem muito de sabedoria”
(KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 65). E nessa perspectiva que em uma de suas viagens
as cidades dos brancos, percebendo a pobreza a qual muitos deles estavam submetidos,

Kopenawa guestiona-se quanto a forma como os brancos tratam seus semelhantes:

Os brancos que criaram as mercadorias pensam que Sao espertos e valentes.
Mas eles sdo avarentos e ndo cuidam dos que entre eles ndo tém nada. Como é
que podem pensar que sao grandes homens e se achar tdo inteligentes? N&o
guerem nem saber daquelas pessoas miseraveis, embora elas facam parte do seu
povo. Rejeitam-nas e deixam que sofram sozinhas. Nem olham para elas e, de
longe, apenas as chamam de pobres. Chegam até a tirar delas suas casas
desmoronadas. Obrigam-nas a ficar fora, na chuva, com seus filhos. Devem
pensar: “Moram em nossa terra, mas sdo outra gente. Que vivam longe de nos,
catando sua comida no chao, como cées! Ndés, enquanto isso, vamos aumentar
Nnossos bens e nossas armas, sozinhos!” Fiquei assustado de ver aquilo!
(KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 431).

A partir do exposto, pode-se dizer que a narrativa de Davi Kopenawa, assim como
outras narrativas indigenas, pode ser compreendida também como estratégia de
constru¢cdo de um futuro. De acordo com Viveiros de Castro, “o futuro pertence a si
préprio; e ndo € impossivel que aqueles povos que ja existiam antes do Brasil terminem
por sobreviver a ele” (VIVEIROS DE CASTRO, 2015, p. 17). Dessa forma, resistir para
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esses povos €, obviamente, lutar pelo ndo desaparecimento de suas culturas, ato

fundamental para fazer o branco compreender as atrocidades cometidas. Nessa esteira
de pensamento, é possivel perceber a necessidade de constru¢cdo de uma discursividade
adequada a fazer entender que a tirania do homem branco destruird a vida na Terra. Para
0s povos indigenas, a terra € elemento vivo, sagrado e constitutivo do proprio ser
humano, e deve ser compreendida a partir de sua indissociabilidade com a existéncia e
permanéncia humana nesse planeta, “e ndo como uma esfera abstrata, um globo visto de
fora, cercado e divido em territérios administrados pelos Estados nacionais” (VIVEIROS
DE CASTRO, 2015, p. 17).

Desde a cruel imposicao da catequese até o massacre empreendido pela conquista
das terras, o indigena sempre foi visto como um entrave ao desenvolvimento nacional.
Sedentos por dinheiro e pela posse exploratéria da terra, avidos por realizar a marcha do
progresso, 0s brancos distanciam-se de uma existéncia que possa construir algum
significado para além daqueles determinados pelo sistema econdmico que rege o mundo.
Antes deste territorio ser conhecido como Brasil, os povos indigenas ja ocupavam estas
terras, e sdo esses povos que ainda hoje, mais de quinhentos anos depois, continuam
lutando para ndo sucumbir frente ao avanco avassalador e homogeneizador dos

principios ditados pelo Estado-nacéo e sua obsessao pelo “progresso”.

2.1 OS COMEDORES DE TERRA E AS XAWARAS GULOSAS DE CARNE HUMANA

O relato de Davi Kopenawa aponta como fator preponderante para o sofrimento e a
morte dos yanomami nas Ultimas décadas, as acdes predatdrias realizadas pelos
garimpos, que devastam o0 ecossistema da floresta amazbonica e influenciam
determinantemente para a degradacdo social dos povos atingidos pelas atividades
garimpeiras. A contaminag¢do dos rios e do solo, para além da tragédia ambiental que
representa, impacta de forma definitiva a satde e a vida dos povos originarios, ja que € da
floresta que provém suas principais fontes de subsisténcia. Dessa forma, as atividades do
garimpo degradam o meio ambiente, poluem rios, contaminam os peixes e contribuem, de
forma alarmante, para o adoecimento das populacdes indigenas. Sem entender o motivo
de tanta destruicdo, ou melhor, sem entender o porqué de tanta ferocidade na busca pelo
ouro, o lider yanomami diz que: “0 pensamento desses brancos esta obscurecido por seu
desejo de ouro. Sao seres maléficos” (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 336). Por isso,
Kopenawa explica que na lingua de seu povo, chamam os garimpeiros de “napé& woréri

pé, os ‘espiritos queixada forasteiros’, porque ndo param de remexer os lamacais, como
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porcos-do-mato em busca de minhocas. Por isso também os chamamos de urihi wapo pé,

os ‘comedores de terra’'**” (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 336-337). No fragmento a

seguir, 0 xama yanomami fala a respeito do furor destrutivo representado pelos garimpos:

Foi quando os garimpeiros chegaram até nés que realmente entendi de que eram
capazes 0s napé! MultidBes desses forasteiros bravos surgiram de repente, de
todos os lados, e cercaram em pouco tempo todas as nossas casas. Buscavam
com frenesi uma coisa maléfica da qual jamais tinhamos ouvido falar e cujo nome
repetiam sem parar: oru — ouro. Comegaram a revirar a terra como bandos de
gueixadas. Sujaram os rios com lamas amareladas e os enfumagaram com a
epidemia xawara de seus maquinarios. Entdo, meu peito voltou a se encher de
raiva e de angustia, ao vé-los devastar as nascentes dos rios com voracidade de
cdes famintos. Tudo isso para encontrar ouro, para 0s outros brancos poderem
com ele fazer dentes e enfeites, ou s6 para esconder em suas casas! Naquela
época, eu tinha acabado de aprender a defender os limites de nossa floresta.
Ainda ndo estava acostumado a ideia de que precisava também defender suas
arvores, seus animais, seus cursos d’agua e seus peixes. Mas entendi logo que os
garimpeiros eram verdadeiros comedores de terra e que iam devastar tudo nas
florestas (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 335).

O impacto da presenca dos garimpeiros se reflete, inclusive, na rareacao da caca,
pratica fundamental para a sobrevivéncia dos Yanomami na floresta. Em A queda do céu,
Kopenawa conta que: “Antigamente, eram muitos os queixadas na floresta. Depois da
chegada dos garimpeiros, seus bandos desapareceram” (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p.
336). Para se ter uma ideia da forca de destruicdo representada pelas ac6es do garimpo,
Bruce Albert explica que juntamente com as antas, os queixadas sdo “as presas mais
valorizadas pelos cacadores yanomami, em particular para suas grandes festas
intercomunitarias reahu” (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 660), e que a partir da invasao
dos garimpeiros da década de 1980, esses animais desapareceram por pelo menos uma
década do territério yanomami (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 660). Kopenawa fala
sobre 0 motivo do sumico desses animais e o impacto que esse desaparecimento causou

na vida dos Yanomami:

Logo os cagadores passaram a ndo encontrar nenhum em parte alguma, mesmo
indo muito longe de suas casas. A floresta tinha ficado ruim e se enchera de
fumacas de epidemia xawara. Os antigos xamés que sabiam fazer dancar a
imagem dos espiritos queixada foram mortos pelas doencas. Entédo, os espelhos
desses xapiri foram quebrados e seus caminhos foram cortados. Os queixadas
sdo ancestrais humanos. Viraram caca ao cair no mundo subterraneo, quando o
céu desabou, no primeiro tempo. Por isso eles tém muita sabedoria. Serem
obrigados a viver emagrecidos e doentes, numa floresta devastada, deixou-os
enfurecidos. Voltaram para dentro da terra, por onde passa o caminho do sol, e 0s

124 Bruce Albert explica que: “Uma série de outras expressées do mesmo tipo ¢ aplicada aos garimpeiros:
‘comedores de pedras’ (maama pé watima pé€) ou ‘de metal’ (poo xi watima pé), ‘saqueadores de terra-
floresta’ (urihi wariatima pé) ou ‘igbes’ (wakoxo pé), ‘pois destroem a terra como o fogo'. S&o mais
comumente designados, contudo, pelo neologismo de empréstimo Kkaripiri p&, cuja terminacgéo -ri (pé: plural)
conota a sobrenatureza maléfica” (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 660).
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xapiri fecharam de novo o buraco no qual sumiram (KOPENAWA; ALBERT, 2015,
p. 336).

Tema marcante no livro de Davi Kopenawa e Bruce Albert, o poder de destruicao
das doencas transmitidas pelos brancos sera a tdnica da segunda parte da obra, intitulada
A fumaca do metal. O cont4gio corresponde a uma das principais causas de mortes entre
0s povos indigenas amazo6nicos. Desde o contato inicial entre os Yanomami e os agentes
da Comissédo Brasileira Demarcadora de Limites, em 1943, e entre Yanomami e
missionarios evangélicos da New Tribes Mission, em 1958, doencas como gripe, sarampo,
variola, maléaria e pneumonia contribuiram determinantemente para a dizimacdo destes
povos. Kopenawa atribui ao encontro com o branco a banalizagdo da morte entre os
Yanomami, pois, para ele, “antigamente, antes de os brancos chegarem a nossa floresta,
morria-se pouco” (KOPENAWA, 2015, p. 175). Kopenawa define assim a morte dos
Yanomami antes da chegada dos brancos:

Um ou outro velho ou velha desapareciam, de tempos em tempos, quando seus
cabelos ja tinham ficado bem brancos, seus olhos cegos, suas carnes secas e
flacidas. Seu peito virava outro, acometido pelo mal da fumaca. Extinguiam-se
assim aos poucos, pela simples razdo de que jA ndo comiam nem bebiam mais.
Morriam como deve ser, em idade muito avancada (KOPENAWA, 2015, p. 175).

O relatério elaborado pela Comissdo Nacional da Verdade aponta a
responsabilidade do Estado quanto a irrupcédo garimpeira, uma vez que além da demora
na realizacdo da demarcacédo do territério yanomami, “os documentos examinados
mostram a omissdo da Funai'?® no controle das invasées, além da conivéncia e, por
vezes, o apoio explicito de diferentes instancias do poder publico aos invasores”
(COMISSAO NACIONAL DA VERDADE, 2014, p. 232). Desse modo, o documento
denuncia o cenéario dramatico desenhado pelo garimpo, em que mortes, doencas,
prostituicdo, sequestros e outros tipos de violéncias passaram a fazer parte do cotidiano

do povo Yanomami:

O impacto dos garimpeiros, que chegaram a cerca de 40 mil no final da década de
1980, foi devastador. Ndo ha um namero oficial de mortos em decorréncia dessas
invasdes, mas se estima que chegue aos milhares. Comunidades inteiras
desapareceram em decorréncia das epidemias, dos conflitos com garimpeiros, ou
assoladas pela fome. Os garimpeiros aliciaram indigenas, que largaram seus
modos de vida e passaram a viver nos garimpos. A prostituicdo e o sequestro de
criancas agravaram a situacdo de desagregacéo social (COMISSAO NACIONAL

125 O documento afirma ainda que “o caso mais flagrante de apoio do poder publico a invasio garimpeira se
deu na gestdo de Romero Juca a frente da Funai, na regido do Paapiu/Couto de Magalhdes, onde o
garimpo se iniciou a partir da ampliagdo de uma antiga pista de pouso pela Comissdo de Aeroportos da
Regido Amazbnica (Comara), em 1986. A Funai e os demais agentes publicos abandonaram a regiéo,
deixando a é&rea livre para a acdo dos garimpeiros. Nao havia justificativas para a expansdo dessa pista,
uma vez que ndo havia pelotdes de fronteira planejados para a regido” (COMISSAO NACIONAL DA
VERDADE, 2014, p. 232).
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DA VERDADE, 2014, p. 233).

Mas a invasdo dos garimpeiros ndo se deu de modo aleatério, pois houve um
motivo para que hordas de homens se sentissem motivados a se embrenhar na floresta,
enfrentando um ambiente hostil e, muitas vezes, caracterizado pela violéncia, na busca
especifica por um dos muitos tipos de minérios presentes no solo amazénico. E a
explicacao pode ser buscada na maneira como o capitalismo se comporta e na dimenséo
historia de sua presenga em nossa colonizagéo, conforme Bruce Albert explica: “A invaséo
em massa de garimpeiros no territério yanomami (e na Amazénia de modo geral) foi
provocada por uma brusca alta da cotacdo do ouro no mercado internacional a partir de
1979” (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 660).

Nesse mesmo caminho, Dario Kopenawa, filho mais velho de Davi Kopenawa e
também uma importante lideranca Yanomami, em entrevista recente!?®, assevera que: “A
gente estd Ilutando e defendendo a mé&e terra, mas os brancos brincam de
desenvolvimento” (KOPENAWA, 2020, s/p). Essa afirmagcdo, carregada de uma
conotacao irbnica, evidencia que, para Dario, os indigenas estdo lutando por algo que
realmente faz sentido, ou seja, a defesa da terra, sem a qual os humanos néo existiriam.
Ja os brancos, convictos de que fazem grande coisa ao reverenciar 0 “progresso’,
seguem destruindo aquilo que verdadeiramente deveria ser motivo de reveréncia, a mae
terra. Em sua analise acerca da situacdo dos garimpos na floresta, ele € categorico ao

afirmar:

Os garimpos sdo como o sarampo. Nao querem sair, ndo querem largar a nossa
terra. Para mim, séo pragas. Eles ndo existiriam sem o preco do ouro: o garimpo
nao trabalha de graca e o preco do ouro € alto. Se derrubar o preco do ouro,
duvido que garimpeiros vao trabalhar de graca e arriscar a vida, morrendo com
seus colegas, para tirar ouro da terra yanomami. Esperamos que as autoridades
os tirem, mas sem ouro eles ndo iriam trabalhar (KOPENAWA, 2020, s/p).

No prefacio de A queda do céu, Viveiros de Castro explica como funciona a
estrutura do garimpo, em que 0S garimpeiros responsaveis por executar o trabalho que
devasta o ecossistema da floresta sdo apenas a extremidade visivel de um sistema
complexo, que envolve agentes com poderes politicos atuando para regularizar o
esquema e minar as acdes de combate, em conformidade com a légica colonialista de

exploracéo da natureza e de mao de obra barata:

O sistema do garimpo é semelhante ao do narcotréafico, e, em Ultima andlise, a
tatica geopolitica do colonialismo em geral: o servigo sujo é feito por homens
miseraveis, violentos e desesperados, mas quem financia e controla o dispositivo,

126 Disponivel em: https://www.uol.com.br/ecoa/reportagens-especiais/entrevista-dario-kopenawa-fala-sobre-
enfrentamento-a-garimpo-e-covid-19-pelos-povos-indigenas/. Acesso em: 22 set. 2021.
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https://www.uol.com.br/ecoa/reportagens-especiais/entrevista-dario-kopenawa-fala-sobre-enfrentamento-a-garimpo-e-covid-19-pelos-povos-indigenas/
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ficando naturalmente com o lucro, esta a salvo e confortavel bem longe do front,
protegido por imunidades as mais diversas. No caso do garimpo nos Yanomami, 0
dispositivo, como é de notério conhecimento nos meios especializados, envolve
politicos importantes de Roraima, alguns deles defensores destacados, no
Congresso, de reformas ‘liberalizantes’ da legislagao mineraria relativa as terras
indigenas (VIVEIROS DE CASTRO, 2015, p. 23).

Nos ultimos anos, os povos da floresta tém insistentemente denunciado o aumento
crescente do niumero de garimpeiros na regido amazonica. Em reportagem da Folha de
Sdo Paulo'?’, de maio de 2019, Davi Kopenawa denunciou a existéncia de
aproximadamente 20 mil garimpeiros na Terra Indigena Yanomami, evidenciando que o
rastro de destruicdo deixado por eles ja era perceptivel em varios rios da regido, além do
aumento significativo do nimero de Yanomami contaminados com maléaria. A situacao
sempre foi tragica, mas nos ultimos meses parece existir um clima favoravel ao avango
das acgOes predatorias, e é dificil ndo associar essa realidade ao novo cenario politico
desenhado no Brasil desde o golpe de 2016, e intensificado a partir do resultado das
eleicbes de outubro de 2018. O atual governo brasileiro ja manifestou publicamente sua
simpatia pela ideia de “exploracdo sustentavel” do potencial amazbnico, e sua
discordancia quanto a demarcacao de terras indigenas. Sobre a devastacao causada pela
invasao de garimpeiros a regido amazonica, no final dos anos 1980, Davi expressa em A

gueda do céu:

No primeiro tempo, os brancos estavam muito longe de nés. Ainda nao tinham
trazido o sarampo, a tosse e a malaria para nossa floresta. Nossos ancestrais ndo
adoeciam tanto quanto nés, hoje [...]. As pessoas ndo morriam tanto. [...] Hoje ja
ndo é mais assim. Os garimpeiros sujaram a floresta para valer. Ela ficou
impregnada de fumaca de epidemia e fomos pegos num frenesi de morte
(KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 224-225).

O horror causado pelo garimpo entre os Yanomami, para além das consequéncias
desastrosas que representa para a vida desses povos, esta expresso pelo fato de que é
incompreensivel para eles a busca colérica dos brancos pelo ouro. Na cosmogonia
yanomami, Omama escondeu os metais “la no meio dos morros das terras altas, onde
também fez jorrar os rios. E de |4 que surgem os ventos e o frescor da floresta. E de |4
que vem sua fertilidade” (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 360). E por isso que quando os
xamas yanomami fazem descer e dancar a imagem de Omama, pai dos minérios, “ela se
apresenta [...] como uma montanha de ferro subterrdnea, cheia de imensas hastes
fincadas em todos os lados” (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 360). Por isso, a

12 A reportagem pode ser acessada no seguinte endereco eletrénico:
https://wwwl.folha.uol.com.br/poder/2019/05/invasao-em-terra-indigena-chega-a-20-mil-garimpeiros-diz-
lider-lanomami.shtml. Acesso em: 23 abr. 2020.
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compreensao é de que os minérios devem ser deixados onde foram colocados por

Omama, pois séo fundamentais para manter a terra no lugar:

Omama a colocou [a imagem dele] nas profundezas do solo para manter a terra
no lugar e impedir que a ira dos trovdes e dos raios a faga tremer e a desloque.
Cravou-a la como nés fazemos com os postes de nossas casas, para que elas nao
balancem durante as tempestades. Assim, esse ferro esta enfiado na terra como
as raizes das arvores. Ele a mantém firme como espinhas fazem com a carne dos
peixes e esqueletos com a de nosso corpo. Torna-a estavel e sélida, como nosso
pescoco faz nossa cabeca ficar reta. Sem essas raizes de metal, ela comecaria a
balancar e acabaria desabando sob nossos pés. Isso ndo acontece em nossa
floresta, pois ela estd no centro da terra, onde esse metal de Omama esta
soterrado (KOPENAWA,; ALBERT, 2015, p. 360-361).

E ndo s6 a terra corre perigo, mas o céu também pode desabar pelo desvairo
extrativista dos brancos, e seu propdsito em chafurdar o solo em busca de ouro, por isso
Kopenawa alerta: “Escavando tanto, os brancos vao acabar até arrancando as raizes do
céu, que também sdo sustentadas pelo metal de Omama. Entdo ele vai se romper
novamente e seremos aniquilados, até o ultimo” (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 361). Se
foi Omama o responsavel por esconder os metais da forma mais profunda possivel na
terra, deve-se a Yoasi, seu irmao mal, a propagacao da informacéo entre os brancos de
gue esses metais estavam imersos na terra. Foi esse 0 motivo, de acordo com o xama
yanomami, que fez os ancestrais dos brancos enfrentarem o oceano e virem parar aqui

por essas terras que viriam a se chamar Brasil:

Porém, apesar da prudéncia de Omama,Yoasi conseguiu assim mesmo fazer
chegar a noticia da existéncia desse metal aos ancestrais dos brancos. Por isso
eles acabaram por atravessar as aguas para vir a sua procura na terra do Brasil.
N&o é a toa que os brancos querem hoje escavar o chdo de nossa floresta. Eles
nao sabem, mas as palavras de Yoasi, o criador da morte, estdo neles. Assim é.
Os garimpeiros sao filhos e genros de Yoasi. Tornados seres maléficos, esses
brancos s6 fazem seguir seus passos. Sdo comedores de terra cheios de fumacas
de epidemia. Acham-se todo-poderosos, mas seu pensamento é cheio de
escuriddo. Eles ndo sabem que Yoasi colocou também a morte nesses minérios
que tanto buscam. Omama os escondeu para que o choro do luto ndo nos
atormentasse sem trégua. Ao contrario, deu-nos 0s xapiri, para podermos nos
curar. N6s somos seus genros e filhos. E por isso que tememos arrancar essas
coisas ruins da terra. Preferimos cacar e abrir rocas na floresta, como ele nos
ensinou, em vez de cavar seu solo como tatus e queixadas! (KOPENAWA,;
ALBERT, 2015, p. 358-359).

A imprudéncia de Yoasi e dos brancos, portanto, € o que tem custado a vida dos
Yanomami, jA que esses metais extraidos da terra sdo 0s responsaveis por espalhar as
fumacas de epidemias entre eles. Nessa perspectiva, 0s Yanomami entendem que 0 ouro,
assim como 0s outros metais, quando séo queimados deixam escapar um “perigoso calor
de seu sopro”, que no caso do ouro, eles chamam de “oru a wakixi, a fumacga do ouro”
(KOPENAWA,; ALBERT, 2015, p. 362). Por esse motivo, segundo Davi, Omama escondeu

esses minérios e ensinou 0s yanomami a temé-los: “As palavras da imagem de Omama
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Nnos ensinam a recear o ouro e os demais minérios. Trata-se de coisas maléficas

desconhecidas e temiveis, que s6 provocam doenga e morte” (KOPENAWA,; ALBERT,
2015, p. 362). Foi por isso que Omama os deixou embaixo da terra e de |4 nunca

deveriam ter sido retirados:

Agora sabemos de onde provém essa fumaca maléfica. E a fumaca do metal, que
também chamamos de fumaca dos minérios. Sdo todas a mesma fumaca de
epidemia xawara, que € nossa verdadeira inimiga. Omama enterrou 0s minérios
para que ficassem debaixo da terra e ndo pudessem nunca nos contaminar. Foi
uma decisdo sabia e nenhum de nés jamais teve a ideia de cavar o solo para tira-
los da escuridao! Essas coisas maléficas permaneciam bem enterradas, e nossos
maiores ndo ficavam doentes o tempo todo, como ficamos hoje. Todavia, os
brancos, tomados por seu desconhecimento, puseram-se a arrancar 0S minérios
do solo com avidez, para cozé-los em suas fabricas. Nao sabem que, fazendo
isso, liberam o vapor maléfico de seu sopro. Este sobe entdo para todas as
direcdes do céu, até chocar-se com seu peito. Depois volta a cair sobre os
humanos, e é assim que acaba nos deixando doentes. Seu veneno € terrivel. Ndo
sabemos o que fazer para resistir a ele. E por isso que ficamos tdo aflitos
(KOPENAWA,; ALBERT, 2015, p. 363).

As cidades dos napé sédo, para Kopenawa, caracterizadas por essas fumacas, que
ja se disseminaram por toda a parte “em que se encontram as fabricas dos brancos”
(KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 363). Entre os Yanomami, sdo 0S garimpeiros 0s
culpados por empestear “a floresta com os gases de seus motores e os vapores do ouro e
do mercurio que eles queimam juntos'?®” (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 363).
Kopenawa explica que essas fumacas que saem dos minérios sdo as responsaveis pelas

epidemias que acometem seu povo:

Entdo, todas essas fumacas, levadas pelo vento, caem sobre a floresta e sobre
ndés. Tudo isso se mistura, para se tornar uma Unica epidemia xawara, que
dissemina por toda parte febre, tosse e outras doengas desconhecidas e ferozes
gue devoram nossas carnes. Essa xawara que invade a floresta inteira vai fazer de
nés tatus esfumacados para sairem da toca! Se o pensamento dos brancos néo
mudar de rumo, tememos morrer todos antes de eles mesmos acabarem se
envenenando com ela! (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 363).

Das multiplas formas de violéncia que ocorreram para a dizimacdo dos povos
autéctones, o contagio por doencas infecciosas representa um dos fatores de maior
mortandade. No documentario Guerras do Brasil.doc (2018), o historiador Pedro Luis
Puntoni defende que ja nos primeiros séculos de invasédo europeia, 0s surtos de doencas
“‘enfraqueceram enormemente uma humanidade indigena que nao estava preparada para
isso”, de modo que, considerando a “fragilidade biolégica” e a “auséncia de anticorpos”
dos indigenas, o fato de o conquistador “levar essas doencas” até os indigenas, tem um
“certo sentido de guerra biolégica” (PUNTONI, 2018). No mesmo documentario, o

128 De acordo com Bruce Albert, “o0 po de ouro € misturado com mercurio e esse amalgama é em seguida
queimado, para formar pepitas” (KOPENAWA;ALBERT, 2015, p. 663).
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antropologo Carlos Fausto, num exercicio de reflexdo para tentar entender o que

representou essa guerra bioldgica, argumenta que:

Anchieta fala de 30.000 indigenas mortos por variola no Recdncavo baiano, ndo
da nem para enterrar todo mundo, vocé tem que ter essa ideia de que, de repente,
0 mundo comeca a acabar, todo mundo comeca a morrer.

[...]

O que se passou aqui durante o processo colonial, se vocé colocar a demografia,
como alguns estudos sugerem, na ordem dos 80 milhGes para as Américas, iSso
em 1500/1492, vocé vera que desapareceu boa parte da humanidade em 100
anos. Entdo, a gente normalmente ndo tem essa dimenséo do fato, talvez tenha
sido proporcionalmente na histéria da humanidade um dos maiores holocaustos
populacionais que a gente tem noticia (FAUSTO, 2018).

Darcy Ribeiro, na obra Os indios e a civilizacdo, diz que as doencas sempre
representaram causa de morte entre os povos originarios, a ponto de configurarem-se
como “primeiro fator da diminuicdo das populagdes indigenas”. Dessa forma, na histéria
do contato entre brancos e nativos, as epidemias foram e continuam sendo motivo de
grande mortandade para esses povos, de modo que “cada grupo indigena que se
aproximou de nucleos europeus e de seus descendentes, nestes quatro seculos, teve de
pagar alto tributo em vidas as doencas que a civilizacéo lhe trouxe” (RIBEIRO, 1996, p.

230). Nesse sentido, Ailton Krenak explica que:

O simples contagio do encontro entre humanos daqui e de 14 fez com que essa
parte da populacdo desaparecesse por um fendmeno que depois se chamou
epidemia, uma mortandade de milhares e milhares de seres. Um sujeito que saia
da Europa e descia numa praia tropical largava um rastro de morte por onde
passava. O individuo ndo sabia que era uma peste ambulante, uma guerra
bacteriolégica em movimento, um fim de mundo; tampouco o sabiam as vitimas
gue eram contaminadas. Para os povos que receberam aquela visita e morreram o
fim do mundo foi no século XVI (KRENAK, 2019, p. 71).

Desde o final do ano de 2019, o mundo se assombra com 0 surgimento de uma
nova doenca, a Covid-19, causada pelo novo coronavirus. A ameaca invisivel que mudou
a rotina e os habitos de todo o planeta, desacelerou o ritmo frenético daqueles a quem
Davi Kopenawa chama de “povo da mercadoria”, ao impor o isolamento social como
forma de prevencdo. Inicialmente, sem vacinas'?® e sem medicamentos especificos para
o tratamento, o isolamento social tornara-se a Unica medida de eficacia comprovada.
Ainda incrédula, boa parte da populacdo brasileira insistia e insiste em ndo seguir as
recomendacdes de distanciamento, postura endossada, inacreditavelmente, pelo discurso

do presidente da Republica, para quem a Covid-19 ndo passa de uma “gripezinha”'®, E,

129 No Brasil, as vacinas contra a Covid-19 comecaram a ser aplicadas em janeiro de 2021.

130 Em pronunciamento oficial veiculado no dia 24 de marco de 2020, em cadeia nacional de radio e
televisdo, Jair Messias Bolsonaro afirmou: “No meu caso particular, pelo meu histérico de atleta, caso fosse
contaminado pelo virus, ndo precisaria me preocupar, nada sentiria ou seria, quando muito, acometido de
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assim, a doenca avancou assustadoramente pelo pais, atingindo um numero alarmante

de infectados e contabilizando as mortes aos milhares*3!.

A Covid-19 apresenta-se, dessa forma, como mais uma dentre as “epidemias
gulosas de carne humana que chegaram acompanhando os brancos” que Davi Kopenawa
relata em A queda do céu (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 176). Kopenwa explica,
também, que a atuacdo dos xapiri no combate as doencas dos brancos é limitada, pois
essas doengas, diferentemente das doencgas da floresta, vém de longe, e “0os xamas nada
sabem a seu respeito”, por isso,“apesar de os xapiri saberem curar, hoje em dia os xamas
também precisam contar com o auxilio dos remédios dos brancos para manter essas
doencgas longe de nés” (KOPENAWA;ALBERT, 2015, p. 176). Mas € evidente que no
histérico de contato entre brancos e povos indigenas, os napé tém sido mais eficientes
em levar as doencas até os territérios indigenas do que em combaté-las.

Por isso, 0 cenario é tdo desolador quando se analisa a situacdo dos indigenas
perante a Covid-19, pois se a gravidade da doenca € amedrontadora para qualquer
pessoa, entre os indigenas ela pode ser agravada ainda pela alta incidéncia de outras
doencas infectocontagiosas, em sua maioria levadas pelos brancos. Entretanto, em texto
publicado'®? alguns dias apds o registro da primeira vitima da Covid-19 entre os
Yanomami'33, intitulado Agora somos todos indios, Bruce Albert chama a atencéo para o

gue considera uma mudanca significativa de panorama:

Mas, frente a esta pandemia, algo subitamente mudou. Nés, brancos, estamos
hoje tdo desamparados frente a COVID-19 quanto os ianoméamis frente as
epidemias letais e enigmaticas (“xawara a wai”) que nosso mundo lhes inflige ha
décadas. Pouco sabemos desta doenca; ndo temos imunidade, remédio ou vacina
para enfrenta-la (ALBERT, 2020, s/p).

Estamos todos num quadro de vulnerabilidade extrema, porém, diferentemente da
parcela dos brancos que ndo acredita no que 0s especialistas e a ciéncia dizem, a
sabedoria ancestral indigena faz com que, ha séculos, o isolamento seja utilizado como

pratica de prevencdo em cenarios epidémicos. Os Yanomami, por exemplo, buscam

uma gripezinha ou resfriadinho”. O pronunciamento completo pode ser conferido no link:
https://www.youtube.com/watch?v=V|_DYb-XaAE. Acesso em: 01 mai. 2020.

131 De acordo com dados oficiais publicizados no Portal do Ministério da Satde (https://covid.saude.gov.br/),
até o dia 07 de setembrode 2021 eram 20.899.933 pessoas diagnosticas com a Covid-19 e 583.810 6bitos
em decorréncia da doenca. Acesso em: 07 set. 2021.

132Disponivel em: https://www1.folha.uol.com.br/opiniao/2020/04/agora-somos-todos-indios.shtml.Acesso
em: 14 mai. 2020.

133 No inicio de abril de 2020, a Covid-19 fez sua primeira vitima fatal entre os yanomamis, um jovem de 15
anos, que teve o quadro agravado pela desnutricdo e anemia que ja enfrentava devido a maléria. O jovem,
Alvanei Xirixana, vivia em uma comunidade com alto fluxo de garimpeiros, e que sofre com as mazelas
provenientes dessa situacdo. De acordo com dados do site https://covid19.socioambiental.org/, até o dia 07
de setembro de 2021 eram 58.791 casos de Covid-19 confirmados entre indigenas de 163 povos diferentes,
com um total de 1.197 mortes. Acesso em: 07 de set. 2021.
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isolar-se na floresta, em pequenos grupos, quando se sentem ameacados pelas doencas

trazidas pelos brancos. Entretanto, é preciso reconhecer que, por uma série de condi¢bes
sociais, os indigenas estdo mais suscetiveis a doenca, e a chegada do virus as aldeias
pode representar uma hecatombe. As investidas avassaladoras dos garimpos sobre o0s
territorios indigenas, inclusive durante o periodo em que o mundo esta as voltas com as
tragédias diarias provocadas pela pandemia, pode acelerar a catastrofe. A liberdade de
atuacdo que o cenario politico atual permitiu aos garimpeiros possibilitou, inclusive, uma
maior aproximag¢ao com os territérios onde se encontram grupos indigenas isolados.
Agora que o céu esta desabando, como h& muito nos avisam os povos indigenas, e
como Davi Kopenawa adverte em A queda do céu, nos perguntamos se 0 povo da
mercadoria sera capaz de se reinventar e ressignificar sua presenca nesse mundo, se
sera capaz de frear o “frenesi de morte” que sempre caracterizou sua existéncia. Ailton
Krenak, em uma de suas entrevistas, conta um episédio que aconteceu em suas
andancas pelo exterior, oportunidade em que esteve reunido com liderancas indigenas de

outros lugares:

Ai um dos pajés, de um povo l4 do Pacifico, assistindo a fissura dos europeus de
abrir estradas, mudar a natureza, mudar a paisagem, furar a terra, abrir canais,
represas, tudo, disse que olhando essa fissura de transformar o planeta, que
queria perguntar para os brancos: “‘essa pressa toda com que vocés estido
andando esta levando vocés exatamente para onde?” Essa pergunta também é
minha (KRENAK, 2019, p.13-14).

Viveiros de Castro diz que “se as profecias justificadamente pessimistas de Davi se
concretizarem, s6 comecaremos a enxergar alguma coisa quando nao houver mais nada
a ver’ (VIVEIROS DE CASTRO,2015, p. 14). De fato, at¢é o momento, embora seja
possivel perceber alguns lampejos de solidariedade e cooperacgao, o que tem prevalecido,
em boa parte do pais, sdo discursos preocupados em demonstrar a necessidade de maior
atencdo a economia, em detrimento do bem-estar coletivo. E preciso o retorno imediato
as atividades, dizem aqueles que nao precisardo retornar a atividade nenhuma, pois nao
produzem nada, fazem parte de uma elite escravocrata e parasita, que do alto da sacada
da casa grande manda o gado, servil e alheio, ao abatedouro. Essa elite tem como aliada
uma gente enraivecida, que semanalmente sai as ruas em mobilizacdes que pedem que a
vida volte ao normal. Como se a normalidade, em algum periodo da histéria, tivesse sido
boa coisa. Nunca foi. H4 outros aspectos que demonstram toda nossa mesquinhez
perante o tragico, como, por exemplo, quando o isolamento social estava ainda em
estagio inicial no Brasil, e era ainda mais incerta a situacdo, houve uma corrida aos
supermercados, uma busca desenfreada por itens que nunca chegaram a faltar. Enquanto

0S governantes mais conscientes pediam que a populagcdo permanecesse em casa, as
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pessoas superlotavam esses estabelecimentos e abarrotavam seus carrinhos com itens

como papel higiénico, no mais absoluto espirito do salve-se quem puder. Como
saltariamos disso, desse individualismo patético, para uma humanidade voltada para o
bem-estar coletivo, € um questionamento, ao que parece, necessario. Essa pressa de que
falava o interlocutor de Krenak, esses passos aligeirados, desnorteados e trépegos, é

nesse caminhar que continuamos seguindo, enfurecidamente, rumo a lugar nenhum.

2.2 OS YANOMAMI E A DITADURA MILITAR BRASILEIRA

O periodo em que o Brasil foi governado por uma ditadura militar (1964-1985)
representou um dos momentos mais truculentos da histéria recente do pais. Para os
povos indigenas, esse tempo ficou caracterizado pela violéncia do Estado exercida
através das acdes de expropriacOes territoriais, remocdes forcadas, encarceramentos,
torturas, execucdes e incentivo a invasao e colonizacao das terras indigenas em beneficio
de fazendeiros, colonos e para a execugcdo das obras que faziam parte do projeto
desenvolvimentista do governo.

Dessa forma, mesmo que as violacbes as liberdades e dignidade humanas
atingissem diferentes classes e atores sociais, principalmente entre aqueles que eram
contrarios ao regime, foi um tempo especialmente cruel e sangrento para 0S povos
indigenas. De acordo com as pesquisas realizadas pela Comissdo Nacional da Verdade e
gue constam no Texto 5 do segundo volume do relatorio elaborado pela referida
comissao, cuja redacéo trata sobre as violacdes de direitos humanos dos povos indigenas
no periodo compreendido entre 1946 e 1988, embora seja dificil mensurar o numero de
vitimas, estima-se que, nesse periodo, ao menos 8.350%** indigenas foram mortos “em
decorréncia da acdo direta de agentes governamentais ou da sua omissdo” (COMISSAO
NACIONAL DA VERDAE, 2014, p. 205). Desses, no minimo, 354 pertenciam ao povo
Yanomami. Foi, portanto, um periodo de exterminio dos povos indigenas, em que a
violéncia era institucionalizada e sistematizada: “Nao s&o esporadicas nem acidentais

essas violacdes: elas sao sistémicas, na medida em que resultam diretamente de politicas

134 Se o0 numero ja é suficiente para denunciar o horror do periodo, o fato é que ele estad muito aquém de
demonstrar a realidade da temporalidade historica, de modo que o préprio relatorio elaborado pela
comissao revela que: “Essa cifra inclui apenas aqueles casos aqui estudados em relagdo aos quais foi
possivel desenhar uma estimativa. O numero real de indigenas mortos no periodo deve ser
exponencialmente maior, uma vez que apenas uma parcela muito restrita dos povos indigenas afetados foi
analisada e que ha casos em que a quantidade de mortos € alta o bastante para desencorajar estimativas”
(COMISSAO NACIONAL DA VERDADE, 2014, p. 205). No relatério, os autores citam, como exemplo, o
caso dos Guarani e Kaiowa afirmando que: “Nao ousamos apresentar estimativas para os Guarani e Kaiowa
mortos no Mato Grosso do Sul e Parana, por exemplo, embora tenhamos abordado esses casos aqui”
(COMISSAO NACIONAL DA VERDADE, 2014, p. 254).
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estruturais de Estado, que respondem por elas, tanto por suas ac¢des diretas quanto pelas

suas omissdes” (COMISSAO NACIONAL DA VERDADE, 2014, p. 204).

Nesse aspecto, 0 documento revela que para além da politica desenvolvimentista
dos militares, que resultou numa tragédia para os povos indigenas, os préprios 6rgaos
indigenistas atuavam de modo a beneficiar as a¢des contrarias aos indigenas: “Portanto,
temos que a mortandade desse periodo € resultado da articulacdo entre as politicas de
desenvolvimento do regime e da politica indigenista gestada especialmente para realiza-
las” (COMISSAO NACIONAL DA VERDADE, 2014, p. 229). Nessa mesma direcédo, Sonia
Guajajara também destaca que durante a ditadura militar “as violéncias praticadas contra
indigenas estavam associadas a politica desenvolvimentista” (GUAJAJARA, 2021, p.
174), de modo que a lider indigena enfatiza que os territérios historicamente ocupados
pelos povos originarios foram colonizados “para a implementagdo do projeto politico e
econdmico capitalista sob a justificativa da integracdo e da seguranca nacional’

(GUAJAJARA, 2021, p. 174), visando, na realidade, o aniquilamento dos povos indigenas:

Durante a ditadura, também os militares se esforcaram bastante para nos
aniquilar. Nao s6 nossos corpos, como nossas almas, ecossistemas e culturas.
Insistido em nos vestir com roupas que ndo eram nossas; ensinando as mulheres
a costurar e os homens a plantar; impondo uma divisdo sexual e étnica/racial do
trabalho. A intenc&o subliminar era a convic¢do de que os indios precisavam ser
“Uteis” para a nacao (GUAJAJARA, 2021, p. 171).

A fala de Soénia Guajajara vai ao encontro do que apresenta o relatério da
Comissdo Nacional da Verdade quanto as investidas do Estado para exterminar as
populacdes indigenas. Para atingir o objetivo, o poder estatal se valeu de diferentes
recursos, entretanto o mais utilizado e disseminado foram as expulsdes e remoc¢des
forcadas. Nesse sentido, o documento elaborado pela comissdo aponta que “os
processos de expulsdo e remocao dos indigenas de seus territérios foram, ao longo do
periodo em exame, a forca motriz para todas as graves violacdes de direitos humanos
cometidas contra povos indigenas” (COMISSAO NACIONAL DA VERDADE, 2014, p.
221).0 relatério denuncia que era comum que mdultiplas formas de violéncia fossem
praticadas contra um mesmo povo, e que no caso das expulsdes dos indigenas de seus
territérios, dentre as artimanhas utilizadas pelo Estado estava a de falsificar documentos
que possibilitavam e incentivavam a invasao das terras indigenas: “A emissdo de
certiddes negativas foi um dos mecanismos utilizados pelos 6rgdos de Estado para
legitimar esse processo de expropriagdo” (COMISSAO NACIONAL DA VERDADE, 2014,
p. 221).

Era por meio desses documentos que se “atestava” a inexisténcia de indigenas em

determinados territérios, o que possibilitava a invasdo das terras por fazendeiros e



127
colonizadores, e a execucédo dos projetos de desenvolvimento objetivados pelo Estado, de

modo que: “A falsificagdo de tais certiddes implica responsabilidade direta do Estado nas
violagbes de direitos ocorridas por conta desses projetos desenvolvimentistas e de
colonizagéo em éreas indigenas” (COMISSAO NACIONAL DA VERDADE, 2014, p. 221).
As investigagbes realizadas no curso do trabalho desenvolvido pela comisséo
demonstram que esses documentos eram emitidos ndo apenas de modo negligente, sem
gue se tivesse certeza de que realmente inexistissem indigenas nos territorios atestados,
mas de modo proposital, mesmo quando se sabia que o territério era ocupado por um ou

mais povos indigenas:

Os elementos e conclusdes do relatério da CPI de 1977 demonstram que, em
muitos casos, a Funai emitiu certidGes negativas mesmo sem ter conhecimento e
informag6es suficientes para afirmar com certeza que um dado territério ndo era
de ocupacdo indigena. Em outros casos, emitiu certiddo negativa, mesmo
municiada de conhecimento e informac¢des que indicavam ocupacdo de um ou
mais povos na regido (COMISSAO NACIONAL DA VERDADE, 2014, p. 221).

E nesse sentido que o relatério elaborado pela comissdo aponta que possibilitar a
invasédo dessas terras demonstra ndo apenas a pratica do Estado de negar a existéncia
desses povos, mas a disposicdo em promover um cenario em que essas existéncias
fossem aniquiladas. Por isso, 0 documento demonstra que a liberacdo de terras para a
colonizacéo e para as construgdes de obras “levou ndo sé a tentativas de negacéo formal
da existéncia de certos povos indigenas, em determinadas regifes, mas também a meios
de tornar esse apagamento realidade” (COMISSAO NACIONAL DA VERDADE, 2014, p.
223). Dessa maneira, as diferentes formas de violacdes impostas aos povos indigenas

foram responsaveis pela desagregacao social que tinha também como objetivos a:

[...] producdo de vazios demogréficos — as quais se efetivavam por meio da
separacao de familias e/ou subgrupos; as transferéncias compulsoérias para areas
habitadas por povos inimigos; os casamentos forcados com povos inimigos; o
sequestro de crian¢as; a contaminacao proposital por doencas infectocontagiosas;
as perseguicbes, humilhacdes e prisbes; entre outras (COMISSAO NACIONAL DA
VERDADE, 2014, p. 223).

Isso posto, compreende-se que no periodo em questdo o Estado agia
sistematicamente de modo a atentar contra os direitos indigenas e visando sua
eliminacdo. E, caso houvesse reacdo por parte dos indigenas, era comum ac¢fes de
repressdo que incluiam prisGes arbitrarias'®®: “o Estado recorreu, ano apds ano, a

privagdo de liberdade de indios que resistiram as ordens do chefe do posto, a invasédo e

135 Conforme o relatorio elaborado pela Comissdao Nacional da Verdade: “Destacamos, do periodo do SPI, a
cadeia ilegal de abrangéncia nacional que existiu no posto indigena de Icatu, em terra Kaingang, no interior
de Sé&o Paulo, atendendo a situagbes em que o Estado decidia que os presos deveriam ser afastados de
sua regi&o e de seu povo” (COMISSAO NACIONAL DA VERDADE, 2014, p. 240).
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exploracéo das riquezas de suas terras, bem como aos projetos de integracao nacional e

desenvolvimento” (COMISSAO NACIONAL DA VERDADE, 2014, p. 239). Essas prisées
tinham o objetivo de desencorajar atos de resisténcia, desarticular possiveis movimentos
organizados e punir agueles que se indignavam e se rebelavam, conforme aponta o

relatério:

Durante o periodo do SPI estudado pela CNV, ou seja, de 1946 a 1967, o
aprisionamento cumpriu o papel de amansar o indio rebelde e controlar a
resisténcia de seu povo frente aos conflitos gerados pela politica de
desenvolvimento da sociedade aplicada pelos o6rgdos indigenistas criados pelo
Estado, que se sustentou em um sistema ilegal de detencdo que, ao longo de
décadas, foi se estruturando e operou de forma coordenada, porém sem ser
oficial, pela participacdo de inspetores de indio, chefes de posto, chefes de
inspetoria, funcionarios da diregdo do SPI, se relacionando as vezes com 0s
delegados de policia de municipios proximos as aldeias!®® (COMISSAO
NACIONAL DA VERDADE, 2014, p. 243).

Mas nem todos os rebeldes tinham como destino o encarceramento. A brutalidade
desse periodo esta expressa também pelos assassinatos de liderancas indigenas que
denunciavam as violéncias praticadas pelo Estado e participavam ativamente da

organizacao das lutas de resisténcia, conforme demonstra o relatério da comissao:

Ameacas e assassinatos de liderancas indigenas e indigenistas foram comuns
nesse periodo, como o assassinato do lider kaingang Angelo Kretd, morto em
1980, e do guarani Marcal de Souza, fundador da Unido das Nac¢bes Indigenas
assassinado em 1983. Ambos eram lideranc¢as indigenas com projecdo nacional e
internacional no periodo e denunciaram com grande veeméncia o esbulho de suas
terras no Parané e no Mato Grosso (COMISSAO NACIONAL DA VERDADE, 2014,
p. 250).

O documento produzido pela Comissdo Nacional da Verdade também aponta que
nesse periodo houve uma inversdo do entendimento do papel desempenhado pelos
indigenas, por parte do Estado. Se antes havia uma perspectiva de utilizacdo do indigena
como defensor das fronteiras nacionais e mado de obra para a “conquista”’, sempre numa
perspectiva de que era certa sua integracdo a sociedade nacional e, assim, seu
desaparecimento a longo prazo — uma vez que, ha concepcao estatal, gradativamente
assumiriam um modo de vida semelhante ao dos brancos —, durante a ditadura militar,
sem gue essas perspectivas desaparecessem, uma outra passou a vigorar também, a de

gue os indigenas eram uma ameaca a soberania nacional:

O regime militar opera uma inversdo na tradi¢éo histérica brasileira: os indios, que
na Colbnia, no Império e na Republica foram vistos e empregados na conquista e

13 “O Estado brasileiro criou, no final dos anos 1960, uma cadeia oficial em territorio Krenak,
exclusiva para a detencgéo de indigenas, sobre a qual colhemos dendncias de casos de morte por tortura no
tronco, trabalho forgado e desaparecimento de prisioneiros” (COMISSAO NACIONAL DA VERDADE, 2014,
p. 239-240).
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na defesa do territdrio brasileiro, sdo agora entendidos como um risco a seguranga

A

e a nacionalidade. De defensores das fronteiras do Brasil, eles passam a
suspeitos, a virtuais inimigos internos, sob a alegacdo de serem influenciados por
interesses estrangeiros ou simplesmente por seu territério ter riquezas minerais,
estar situado nas fronteiras ou se encontrar no caminho de algum projeto de
desenvolvimento (COMISSAO NACIONAL DA VERDADE, 2014, p. 211).

A imagem do indigena como inimigo da nacado e entrave ao desenvolvimento esta
manifestada na fala de Rangel Reis, Ministro do Interior no governo de Ernesto Geisel,
reproduzida no relatério da Comissdo Nacional da Verdade, em que se |é: “Os indios nao
podem impedir a passagem do progresso [...] dentro de 10 a 20 anos nao havera mais
indios no Brasil — Ministro Rangel Reis, janeiro de 1976” (COMISSAO NACIONAL DA
VERDADE, 2014, p. 251). Nessa perspectiva, o discurso do ministro é demonstrativo do
entendimento que o governo da época tinha quanto aos indigenas: o futuro Ihes reservava
0 aniquilamento e a integracédo total a sociedade nacional, e o presente nao poderia ser
prejudicado por eles, o desenvolvimento e o progresso ndo poderiam ser impedidos pelos

“indios” e sua recusa em explorar a terra. Dessa forma, o relatério conclui:

Afirmacdes como a do ministro Rangel Reis permitem concluir que, do ponto de
vista dos governos militares e também de uma parcela do empresariado brasileiro,
os indios estavam explicitamente excluidos tanto da condicdo de cidadaos
brasileiros que deveriam ser levados em conta nos projetos governamentais, em
sua diferenca, quanto de eventuais beneficios que o “desenvolvimento do pais”
poderia trazer as suas populacées (COMISSAO NACIONAL DA VERDADE, 2014,
p. 251).

E nessa perspectiva de desenvolvimento a qualquer custo que acontecerdo as
obras de infraestrutura realizadas em territérios indigenas durante o governo militar,
dentre elas a construcdo da rodovia Perimetral Norte (BR-210), que fazia parte do
Programa de Integracdo Nacional (PIN), projetado pelo governo de Emilio Garrastazu
Médici, e que atingiu em cheio o territério e o modo de vida dos Yanomami.

Tendo como principal objetivo 0 avanco da expansdo da fronteira regional, a
previsdo era que a estrada cortasse os territérios dos estados do Amazonas, Para, Amapa
e Roraima. Em A queda do céu, Bruce Albert explica que a rodovia Perimetral Norte, “de
2.480 quilébmetros, paralela a Transamazénica ao norte, deveria ligar o Atlantico (Macapa)
ao sul da Colébmbia (Mitu)”, e que o inicio das obras no trecho que corta o sul do territério
yanomami, data de setembro de 1973 (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 650). Com os
trabalhos de construcao interrompidos na segunda metade da década de 1970, ainda hoje

a estrada apresenta somente alguns trechos concluidos®®’. Albert e Milliken afirmam que

137 O jornalista Rubens Valente, autor de Os fuzis e as flechas: histéria de sangue e resisténcia indigena na
ditadura (2017), conta: “Quando sobrevoei num avido pequeno o territério yanomami em 2001, trabalhando
em reportagem para o jornal O Globo, a Perimetral Norte continuava sendo um risco na imensidao da selva,
ligando o nada a lugar algum” (VALENTE, 2017, p. 179).
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“‘a abertura dos canteiros de obra da estrada e a chegada dos colonos foram

responsaveis por um primeiro grande choque epidemiolégico entre os Yanomami, que
resultou em severas perdas demograficas” (ALBERT; MILLIKEN, 2009, p. 15), e que apés
o abandono da construgdo, o que restou foi “um rastro de degradagéo sanitaria e de
desestruturacao social perceptivel até os dias de hoje” (ALBERT; MILLIKEN, 2009, p. 15).
Nessa perspectiva, Davi Kopenawa, em A queda do céu, relata sua percepcao quanto as
obras da Perimetral Norte, revelando o medo que sentia por ja ter conhecimento da
violéncia impetrada contra outros povos indigenas no decorrer da execucado do projeto, e

0 que essa construcdo representou para 0s Yanomami:

As palavras a respeito da estrada que eu conseguia compreender naquele tempo
me assustavam também por uma outra razdo além das doengas. Eu tinha ouvido
gente da Funai contar que, para abrir o trecho que liga Manaus a Boa Vista, 0s
soldados tinham atirado nos Waimiri-Atroari**® e jogado bombas em sua floresta.
Eles eram guerreiros valorosos. Nao queriam que a estrada atravessasse suas
terras. Atacaram 0s postos da Funai para que 0s brancos ndo entrassem onde
eles viviam. Foi isso que deixou os militares enfurecidos. Ouvindo essa historia,
comecei a temer que os soldados resolvessem nos tratar do mesmo jeito! Porém,
por sorte, isso nunca aconteceu. Muitos foram, porém, as mulheres, criancas e
velhos que morreram entre nés por causa da estrada. Ndo foram mortos pelos
soldados, € verdade. Mas foram as fumacas de epidemia trazidas pelos operéarios
que os devoraram. E, mais uma vez, ver morrer os meus daquele modo me
revoltou. As coisas s6 faziam se repetir, desde a minha infancia. Entdo, a dor da
morte dos meus, outrora, em Toototobi, voltou. A raiva do luto invadiu novamente o
meu pensamento: “Esse caminho dos brancos € muito ruim! Os seres da epidemia
xawarari vém seguindo por ele, atras das maquinas e dos caminhdes. Sera que
sua fome de carne humana vai nos matar a todos, um depois do outro? Ter&do
aberto a estrada para silenciar a floresta de nossa presenca? Para aqui construir
suas casas, sobre os rastros das nossas? Serdo eles realmente seres maléficos,
ja que continuam nos maltratando assim?” (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 306).

O relatério elaborado pela Comissdo Nacional da Verdade também apresenta uma
dimensdo do impacto causado pela construcdo da estada na vida dos povos indigenas,
definindo que a abertura da “Perimetral Norte (BR-210), a partir do inicio da década de
1970, foi a ‘tarefa mais dificil’, e de grande impacto na saude indigena, da historia da
Funai como 6rgéo indigenista” (COMISSAO NACIONAL DA VERDADE, 2014, p. 231).

Isso porque, de acordo com o documento, a prépria Funait3® calculou em 52 o niimero de

138Em nota explicativa presente em A queda do céu, Bruce Albert explica: “No inicio da década de 1970, o
territério dos indios Waimiri-Atroari, que resistiam ao contato, foi invadido por uma frente de atracédo da
Funai apoiada pelo Exército para permitir a passagem da estrada Manaus-Boa Vista [...]. Menc¢des a
operacdes de intimidacdo realizadas pelo Exército podem ser encontradas no livro de um antigo delegado
da Funai de Manaus (Carvalho, 1982, p. 74-9, 97-8), que cita, entre outras, estas afirmacdes inquietantes do
general Gentil Nogueira Paes: ‘A estrada tem de ser terminada, mesmo que para isso seja preciso abrir fogo
sobre esses indios assassinos. Ja nos desafiaram o bastante e estdo atrapalhando as obras™ (KOPENAWA,;
ALBERT, 2015, p. 655).

13% Em uma das notas explicativas que elabora em A gqueda do céu, Bruce Albert reproduz trecho de um
documento da Funai em que é possivel se ler o reconhecimento do 6érgdo indigenista quanto a tragédia
sanitaria que representou a construgdo da Perimetral Norte entre os povos indigenas impactados: “Desde o
inicio da construcao da estrada, em raz&do da entrada no territorio indigena de pessoas ndo autorizadas e de
equipes envolvidas em sua construcao, e igualmente em razéo da falta de precau¢des minimas para evitar
a transmissao de doencas, a populagéo indigena da regido é exposta a sucessivas epidemias de gripe, de
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diferentes povos contactados durante os trabalhos da estrada, contato esse que n&o teve

qualquer planejamento quanto aos cuidados sanitarios necessarios para se evitar a alta
incidéncia de contagios e a consequente mortandade provocada em relacdo aos povos

indigenas:

[...] a construgdo da Perimetral ndo foi acompanhada de procedimento voltados a
garantir a integridade sanitaria das populacdes indigenas e/ou mesmo de seus
trabalhadores, como atesta um depoimento prestado a CNV por um indigena do
povo Yanomami — identifcado como Santarém —, em viagem realizada em 2013:
“‘Depois da estrada, a doenga n&o saiu. A doencga ficou no lugar da Camargo
Corréa. Até hoje o governo federal ndo assumiu a responsabilidade de cuidar da
saude que ele estragou, deixou espalhar doenca nas aldeias. As doencas mais
frequentes sdo pneumonia, malaria, tuberculose. Nao tinha nada disso aqui antes
da estrada” (COMISSAO NACIONAL DA VERDADE, 2014, p. 231).

Devido a essa situacdo de total descontrole quanto a saude e vigilancia sanitaria
nos territérios afetados pela construcao da Perimetral Norte, 0 que se viu foi a eclosdo e o
rapido alastramento, entre os yanomami, de “diversas epidemias de alta letalidade, como
sarampo, gripe, malaria, caxumba, tuberculose, além da contaminagdo por DSTs”
(COMISSAO NACIONAL DA VERDADE, 2014, p. 232). O resultado da omiss&o do Estado

foi a consolidagéo de um cenario desolador, no qual essas doencas haviam vitimado:

ja no primeiro ano da construcdo da estrada, cerca de 22% da populacdo de
quatro aldeias. Dois anos depois, mais 50% dos habitantes de outras quatro
comunidades na area de influéncia da estrada sucumbiram a uma epidemia de
sarampo. No rio Apial, no extremo leste do territério Yanomami, estima-se que
cerca de 80% da populacdo tenha morrido em meados da década de 1970
(RAMOS, 1993). Apenas no vale do rio Ajarani a populagéo foi reduzidade cerca
de 400 nos anos 1960 a 79 individuos em 1975 (COMISSAO NACIONAL DA
VERDADE, 2014, p. 232).

Em A queda do céu, Bruce Albert conta que os trabalhos de topografia para a
construcdo da estrada, realizados na regido da missdo Catrimani, tiveram inicio em
janeiro de 1974, e apenas “alguns meses mais tarde, 0os operarios da estrada ja eram
bem mais numerosos na regido do que todos os Yanomami situados na Orbita da Misséo
(por volta de trezentas pessoas distribuidas em oito grupos locais)” (KOPENAWA;
ALBERT, 2015, p. 684). Albert apresenta, ainda, o contetdo de uma correspondéncia
recebida de Kenneth Taylor, em que o antropélogo relata a gravidade do quadro de
desorganizacao social vivido pelos Yanomami, como consequéncia da invasdo de seu

territorio pelas obras da estrada:

Uma carta de Kenneth Taylor, datada de 27 de fevereiro de 1976, logo antes de
minha chegada a campo, descrevia assim a conjuntura local: “A situagdo no sul de
Roraima, na regido da construcdo da estrada, é extremamente grave no que

sarampo e outras doencas, e mais de 11% de seus efetivos morreram desnecessariamente(Funai, 1975)”
(KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 655).
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concerne aos interesses e ao bem-estar dos indios. Suas dificuldades no plano
sanitédrio sdo permanentes em razdo de seus contatos com o0s operarios da
estrada, e sua vida econdmica foi consideravelmente perturbada em decorréncia
desses problemas de salde, de seu fascinio pela estrada e da lamentavel
tendéncia dos operarios de dar a eles, ‘de coragao’, alimentos e roupas usadas.
Na missdo Catrimani, por exemplo, a estacdo seca ja estd acabando e nenhum
dos indios fez absolutamente nada para abrir rogcas que garantam a producéo de
comida para o ano que vem” (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 684-685).

A carta enviada por Taylor, no entanto, ndo preparou plenamente o entdo recém-
formado antropdlogo francés para o cenario que ele encontrou ao chegar a Amazénia. A
construcao da estrada ja havia resultado na desintegracao do modo de vida de muitos dos
grupos indigenas atingidos pelas obras, de modo que “sem aldeias nem rogas, os indios
ali estavam condenados a vagar pela estrada, onde mendigavam, se prostituiam ou iam
trabalhar nas serrarias vizinhas” (KOPENAWA,; ALBERT, 2015, p. 685). Nesse sentido,

Albert descreve o choque que teve ao ver a situagado em que esses grupos viviam:

Minha primeira visdo dos Yanomami a beira da estrada, pouco antes de chegar a
missdo Catrimani, mergulhou o pouco que restava de meus devaneios exotizantes
no banho de &cido derradeiro. Meio vestidos com camisetas publicitarias ou de
campanhas eleitorais, sujas e rasgadas, um grupinho de homens e mulheres
caminhava em fila na lama vermelha. Esgueiravam-se no barulho ensurdecedor
de caminhGes e escavadeiras, para pedir aos operarios, com Sorrisos
imperturbaveis, comida, roupas, latas e sacos plasticos usados. Eu viria a saber
depois que aqueles eram sobreviventes do pequeno grupo dos Yawari, Yanomami
da regido do rio Ajarani, o primeiro a ser atingido pela abertura da Perimetral
Norte. Boa parte deles ficou vagando assim, a partir de 1973, pelo tracado da
estrada, tanto que o missionario os tinha apelidado, huma mistura de portugués e
yanomami, de os Estradat" éri pé (“os habitantes da estrada”) (KOPENAWA,
ALBERT, 2015, p. 517).

Nesse contexto, Bruce Albert relata que diante da negligéncia estatal, ele e outros
profissionais que desenvolviam trabalhos junto aos povos yanomami, se esforcavam por
atenuar o sofrimento dos indigenas “[...] nos canteiros de obra da estrada e, na auséncia
de assisténcia sanitaria oficial, administrava aqui e ali, como podia, tratamentos contra as
doencas respiratorias que assolavam a regiao” (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 519). Em
depoimento a Comisséo Nacional da Verdade, Davi Kopenawa denunciou o descaso da
Funai com a protecao dos indigenas durante a construcao da Perimetral Norte, e 0 quanto
a obra foi nefasta para o ecossistema da regido e para a vida dos povos indigenas que ali

viviam:

Ao falar das epidemias de malaria que abateram os Yanomami, o xama e lider
Davi Kopenawa, em seu depoimento a CNV, sintetiza o quanto trazer a luz essas
histérias é determinante, ainda hoje, para o seu povo: “Eu nado sabia que o
governo ia fazer estradas aqui. Autoridade ndo avisou antes dedestruir nosso meio
ambiente, antes de matar nosso povo. [...] A Funai, que era pranos proteger, n&o
nos ajudou nem avisou dos perigos. Hoje estamos reclamando. SO agora esta
acontecendo, em 2013, que vocés vieram aqui pedir pra gente contar a historia.
Quero dizer: eu ndo quero mais morrer outra vez” (COMISSAO NACIONAL DA
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VERDADE, 2014, p. 234).

Na epigrafe do capitulo 13 de A queda do céu, intitulado O tempo da estrada,
consta uma frase proferida pelo Coronel Fernando Ramos Pereira, ex-governador do
Territério de Roraima, publicada pelo Jornal de Brasilia em 1° de marco de 1975, em que
ele diz: “Uma terra tao rica quanto esta ndo pode se dar ao luxo de deixar meia duzia de
tribos de indios entravar seu desenvolvimento” (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 292).
Essa fala, assim como a frase do Ministro do Interior do governo de Ernesto Geisel citada
acima, faz parte de um ideéario que exclui a possibilidade de existéncias diversas e
evidencia o entendimento da terra como mercadoria, como um bem a ser explorado para
gerar riqueza. Nessa direcdo, Bruce Albert relata que foi também no periodo de
construgao da estrada que a Funai realizou um trabalho de reconhecimento das terras
yanomami, que serviu de base para a elaboracdo de uma proposta de desmembramento

do territério yanomami que os militares tentaram, sem éxito, aprovar:

a Funai tinha realizado, em julho daquele ano [1976], um reconhecimento aéreo
de toda a regido ocupada pelos Yanomami. O servico, feito as pressas, serviu de
base para a promulgacdo de uma saraivada de decretos visando desmembrar o
territério yanomami num arquipélago de 21 ilhas, cercadas por corredores de cinco
a trinta quildmetros de largura, destinados a colonizacdo (KOPENAWA; ALBERT,
2015, p. 523).

As investidas sobre os territdrios indigenas, para que estes servissem ao
“desenvolvimento” promovido pelos militares, eram praticas comuns e recorrentes. Foi
nesse contexto que o garimpo, que ha décadas representa a maior tragédia vivida pelos
Yanomami, encontra seu embrido no periodo em que os militares ocupavam o poder. De
acordo com Albert e Milliken, a primeira invasao ocorrida em territdrio yanomami por parte
dos garimpeiros se deu ainda durante o governo militar, no ano de 1975. Incentivados
pelo inventario minerario realizado pelo projeto Radam, os garimpeiros chegaram a regido
dando uma mostra do poder destrutivo de suas acdes e da catastrofe que os Yanomami

enfrentariam a partir da década de 1980:

Paralelamente & abertura da estrada, tinha sido também empreendido um
inventario sistematico dos recursos naturais da regido (Projeto Radam4?),
revelando o potencial minerario da Serra Parima. Em 1975, uma primeira invasao
de garimpeiros em busca de minério de estanho (cassiterita) ocorreu na area
central do territério yanomami, no Alto Rio Parima (Serra das Surucucus). A
publicidade dada ao potencial minerario do territério yanomami acabou
desencadeando, na década seguinte, uma crescente invasao garimpeira que
acabaria por se transformar, em 1987, em uma verdadeira corrida do ouro no
estado de Roraima. Assim, entre 1987 e 1990, cerca de noventa pistas de pouso
clandestinas foram abertas na regido da Serra Parima, nas cabeceiras dos rios

140 “Projeto do qual resultou uma cartografia tematica da Amazénia brasileira (geologia, geomorfologia,
vegetagao, potencial agricola)” (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 691).
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Uraricoera, Parima, Mucajai e Catrimani. Estima-se que houvesse na época algo
entre trinta a quarenta mil garimpeiros explorando sitios auriferos na &rea. Durante
esse periodo, as relagdes com os garimpeiros tornaram-se a forma dominante de
contato dos Yanomami com a sociedade envolvente: o nimero de invasores
estabelecidos em suas terras representava, no estado de Roraima,
aproximadamente cinco vezes sua propria populacdo (ALBERT, MILLIKEN, 2009,
p. 16).

Ainda que nao tenha sido concluida, a estrada Perimetral Norte continua a servir
aos interesses dos invasores das terras yanomami. No site da ONG Survival, no espaco
reservado a apresentacdo da histéria e cultura do povo yanomami, explica-se que 0s
Yanomami “continuam a sofrer com os impactos devastadores e duradouros da estrada
gue trouxe colonos, doencas e o alcool. Hoje, os fazendeiros de gado e os colonos usam
a estrada como um ponto de acesso para invadir e desmatar a terra Yanomami”
(SURVIVAL, s/d, s/p).

Mesmo com o fim da ditadura, a influéncia dos militares junto aos setores de poder
do Estado permaneceu sendo marcante. No prefacio de A queda do céu, Viveiros de
Castro salienta que entre 1987 e 1989, “com a transicao para nossa ‘plena democracia’
praticamente completada, os militares interditavam formalmente o territério yanomami aos
antropologos e outros pesquisadores, enquanto facilitavam a entrada dos garimpeiros”
(VIVEIROS DE CASTRO, 2015, p. 22). Nesse sentido, Albert relata que:

No final da década de 1980, uma corrida do ouro sem precedentes devastava as
terras yanomami. Davi Kopenawa estava profundamente abalado pela verdadeira
catastrofe epidemiolégica e ecolégica de que seu povo era vitima e que lhe
parecia anunciar seu iminente desaparecimento. Ele tinha comecgado a elaborar,
com seu sogro e mentor, “grande homem” de Watoriki, uma profecia xamanica
sobre a fumaca do ouro, a morte dos xamas e a queda do céu. Mas eu ainda ndo
sabia nada a respeito. Minha entrada na area, como a de todos os meus colegas
brasileiros, havia sido novamente proibida, entre meados de 1987 e dezembro de
1989, pelos militares favoraveis a invasdo garimpeira naquela regido de fronteira.
Era muito dificil naquele momento me comunicar com Davi Kopenawa
(KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 530).

Na atualidade, a volta de um governo que tem varios de seus postos de
administracdo ocupados por militares é uma realidade que assusta, conforme pondera
Soénia Guajajara: “Aos poucos, estamos vendo as estratégias de dominagdo dos nossos
corpos e das nossas formas de vida ressurgirem. Militares voltam a ocupar os postos de
governo reavivando as praticas da ditadura e do colonialismo” (GUAJAJARA, 2021, p.
171). O terror vivido durante a ditadura militar nunca foi totalmente superado e as préticas
de dizimag&o permanecem em voga, ja que a ideia de desenvolvimento continua a pautar
as ac¢les do Estado, de forma que o indigena e seu modo de vida, por essa perspectiva

desenvolvimentista, continuam sendo um entrave ao “progresso”.
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3 DO INDIANISMO AO LUGAR DE FALA: A QUEDA DO CEU COMO LITERATURA

INDIGENA CONTEMPORANEA

3.1 O INDIANISMO E A CONSTRUGAO DA IMAGEM DO “INDIO”

Embora os discursos que contraponham o0s estereétipos historicamente
construidos sobre o indigenas estejam ganhando cada vez mais espaco’*!, o fato é que a
imagem do “indio” construida pela literatura e pela historiografia do século XIX ainda
permeia o imaginario social. Sénia Guajajara, importante lideranca indigena brasileira,
contesta esse imaginario, especialmente aquele que os limita a uma condicdo de
subalternidade, e defende a superacdo de uma visdo cristalizada acerca dos povos
indigenas, alegando que os indigenas “sdo e podem ser, enfim, tudo o que cabe na
diversidade da sociedade brasileira” (GUAJAJARA, 2019, p. 172). Dessa forma, buscando
avancar essa discussao para além de um entendimento maniqueista que divide indigenas

entre os polos antagonicos civilizados x selvagens, Guajajara argumenta o seguinte:

Ja de inicio é preciso contestar o imaginario social do “indio” — ou indigena
brasileiro — e a representacdo (equivocada) sobre esse sujeito na sociedade
brasileira. Essa representacdo social dos povos indigenas é permeada por um
discurso colonial que Ihes destina um espaco subalterno, periférico e marginal. O
resultado é uma visdo hegemodnica estereotipada e distorcida: povos indigenas
sdo atrasados, primitivos, preguicosos, entraves ao desenvolvimento social e
econdmico do pais (GUAJAJARA, 2019, p. 171).

Em Historia concisa da literatura brasileira, Alfredo Bosi defende que “os primeiros
escritos da nossa vida documentam precisamente a instauracdo do processo: Sao
informacBes que viajantes e missionarios europeus colheram sobre a natureza e o
homem brasileiro” (BOSI, 2005, p. 13). O autor, elenca alguns textos que considera
merecerem destaques. Compreende-se gque destes textos emergem as primeiras imagens
gue influenciardo a construcdo de imaginarios estereotipados acerca dos povos
indigenas, e que, de acordo com Julie Dorrico, “apresentam a tematica do sujeito indigena

a luz dos interesses do projeto decolonizacdo da modernidade europeia, ignorando as

141 No dia 08 de julho de 2020, o Programa de Poés-graduacdo em Histéria — PPGHIS da Universidade
Federal da Integracéo Latino-Americana — promoveu o primeiro encontro do Ciclo de Debates sobre povos
Indigenas na América Latina, com a transmissdo do evento sendo realizada pela rede social do programa.
Na oportunidade, o professor Thiago Vieira Cavalcante, docente da Universidade Federal da Grande
Dourados — UFGD e um dos convidados do encontro, apresentou 0s seguintes numeros a partir de
pesquisa realizada em base de dados da CAPES, referente ao quantitativo de estudos relacionados a
historia indigena no Brasil: 1988 a 2000 — 29 trabalhos de pesquisa; 2001 a 2010 — 112 trabalhos de
pesquisa; 2011 a 2018 — 162 trabalhos de pesquisa. Ainda de acordo com o pesquisador, ndo héa registros
de trabalhos referentes a tematica indigena realizados antes de 1988.
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diferencas étnicas e buscando sistematicamente unifica-la sob o jugo da sua radical

identidade” (DORRICO, 2019, p. 250). Os textos elencados por Bosi sdo os seguintes:

a) a Carta de Pero Vaz de Caminha a el-rei D. Manuel,
referindo o descobrimento de uma nova terra e as primeiras impressdes
da natureza e do aborigene;

b) o Diario de Navegacdo de Pero Lopes e Sousa, escrivdo do primeiro
grupo colonizador, o de Martim Afonso de Sousa (1530);

) o Tratado da Terra Brasil de Pero Magalhdes Gandavo (1576);

d) a Narrativa Epistolar e os Tratados da Terra e da Gente do Brasil do
jesuita Ferndo Cardim (a primeira certamente de 1583);

e) o Tratado Descritivo do Brasil de Gabriel Soares de Sousa (1587);
f) os Didlogos das Grandezas do Brasil de Ambrésio Fernandes Branddo
(1618);

g) as Cartas dos missionarios jesuitas escritas nos dois primeiros séculos
de catequese;

h) o Dialogo sobre a Converséo dos Gentios do Pe. Manuel da Nobrega;

i) a Historia do Brasil de Fr. Vicente do Salvador (1627) (BOSI, 2005, p.
13-14).

Historicamente, convencionou-se atribuir ao indigena o papel de objeto de estudo,
0s quais foram convertidos em sujeitos que deveriam ser estudados e representados, pois
sua extin¢do era tida como certa. O modo de vida dos povos originarios, visto e narrado
pelo discurso dominante como inferior, desde o fatidico encontro no século XVI, deveria
ser suprimido pelo modo de viver estabelecido pelo modelo a ser seguido, criado sobre as
bases dos valores ocidentais. E, portanto, o discurso do colonizador que vai construir a
imagem do indigena perante os imaginarios.

Nessa perspectiva, para Julie Dorrico, a diferenca entre os povos indigenas e 0s
europeus que invadiram suas terras no século XVI, ndo é apenas em termos culturais,
mas também referente as divergentes estruturas de mundo, de modo que ao se
considerar superior aos povos que aqui habitavam, os brancos construiram um imaginario
gue atravessou os tempos e ainda hoje vai demarcar, em diversos casos, a forma como a

sociedade nacional interpreta o indigena:

As incompreensdes acerca das tradicbes dos povos indigenas no
século XVI — e posteriormente — ndo se justificam apenas na diferenca cultural
entre europeus e povos originarios, mas residem fundamentalmente na diferenca
estrutural que constitui o Ocidente, posto que é a partir dessa identidade moderna
— homem, europeu, branco, judaico-cristdo —, que se vé superior e se legitima pelo
poder bélico, que serdo minadas, ainda hoje, diferentes organiza¢des sociais e
ontoldgicas contrarias a ela, seja em caréter fisico ou simbdlico. A imagem de
ingénuo e canibal, embora construida no século XVI, perdura e atravessa 0s
tempos (DORRICO, 2019, p. 250).

Janice Thiél argumenta que a prépria denominagéo “indio” impossibilita o
reconhecimento da pluralidade destes povos, corroborando para a consolidacdo de uma
ideia de esséncia quanto a estes grupos, mesmo que de nac¢des e grupos linguisticos

diversos (THIEL, 2012, p.17). Discussdo semelhante serd realizada por Daniel
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Munduruku, quando ele afirma que “indios” foram, na verdade, “uma invencdo dos

colonizadores a fim de reduzi-los e escraviza-los. Nessa palavra colocaram aproximados
mil povos com culturas bastante diferentes entre si” (MUNDURUKU, 2017, p. 16). Mas o
poder pernicioso causado por essa palavra-definigao, “indio”, vai além, e de acordo com o
autor indigena: “Ao reduzi-los, dominaram; ao domina-los, enfraqueceram valentes
civilizagdes. Tudo isso contido em uma unica palavra: indio” (MUNDURUKU, 2017, p. 17).
Toda a diversidade representada pelos muitos povos indigenas e suas diferentes formas
de organizar o mundo foram sufocadas e limitadas dentro de uma Unica denominacéo, por
isso Munduruku afirma: “A verdade é que ndo conhecemos essa diversidade. Sequer
sabemos nomea-la. Sequer sabemos chama-la. Sequer sabemos respeita-la”
(MUNDURUKU, 2017, p. 17).

O indianismo literario do século XIX criou um “indio” que nunca existiu, pois, ao ser
expropriado de sua condicdo humana e real, tornou-se um espectro europeizado nas
maos dos romancistas do XIX. Em O Guarani, por exemplo, o “indio” Peri criado por
Alencar é absolutamente submisso a “alva e pura” Cecilia, e demonstra sempre uma
postura de renuncia da prépria vida para atender a qualquer capricho da mocga. Assim, de
acordo com Alfredo Bosi, “o indio de Alencar entra em intima comunhdo com o
colonizador. Peri €, literal e voluntariamente, escravo de Ceci, a quem venera como sua
lara, ‘senhora’, e vassalo fidelissimo de dom Anténio” (BOSI, 1992, p. 177). Além disso, a
descricdo de suas qualidades geralmente estda em consonancia com o ideario europeu,
como demonstrado nessa fala do personagem D. Antdnio de Mariz, fidalgo portugués e

pai de Cecilia, ao referir-se ao indigena:

E para mim uma das coisas mais admiraveis que tenho visto nesta terra, o carater
desse indio. Desde o primeiro dia que aqui entrou, salvando minha filha, a sua
vida tem sido um s6 ato de abnegacdo e heroismo. Crede-me, Alvaro, é um
cavalheiro portugués no corpo de um selvagem (ALENCAR, 2014, p.102).

De acordo com Leno Danner, Julie Dorrico Peres e Fernando Danner, na obra de
Alencar, ha uma inversdo dos papéis ocupados pelos indigenas e pelos invasores
europeus, em que se apresenta o colonizador como vitima da agressividade dos “indios
selvagens”, de modo que “o fidalgo portugués, que assassina 0s povos ‘selvagens’ para
roubar as terras tradicionalmente habitadas pelos povos originarios, utiliza a narrativa de
gue seriam eles, os colonizadores, aqueles que sao efetivamente os atacados”
(DANNER; DORRICO PERES; DANNER, 2020, p. 627). Esses autores ainda chamam a
atencao para o fato de que na obra, entre os adjetivos utilizados para descrever Peri
estdo “selvagem”, “perro”, “caboclo”, “bugre”, “servo”, “escravo” (DANNER; DORRICO

PERES; DANNER, 2020, p. 625), além disso, ocorrendo para a despersonalizagdo do
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indigena, lhe é “retirado o orgulho do pertencimento étnico e o sentido da ancestralidade

que estdo para além da filiacdo a linhagem patriarcal de herdis guerreiros indigenas”
(DANNER; DORRICO PERES; DANNER, 2020, p. 625). De igual forma, em Iracema
Alencar também apresenta o indigena como submisso e o branco como destinatario de

sua devocao:

Em Iracema, o autor insiste na ideia de “bestialidade” ao representar o indigena
Poti, do povo potiguara, a nacdo amiga do protagonista e portugués Martim
Soares. As declaragfesde fidelidade, submisséo e devocéo séo feitas por Poti a
Martim, como se a amizade e a assuncdo da fé cristd fossem marcadamente
superiores a ponto de nosso indigena abandonar sua tradicdo ancestral em um
piscar de olhos, sem qualquer consideracdo (DANNER; DORRICO PERES;
DANNER, 2020,p. 626).

Por esse motivo, Graca Grauna, em obra que se dedica a discusséo da literatura
indigena contemporanea no Brasil, afirma que nos romances de José de Alencar, assim
como em outros textos classicos da literatura brasileira, “o indio € visto superficialmente
em sua identificacdo étnica. Sempre um marginalizado” (GRAUNA, 2013, p. 44). Ainda
nessa perspectiva, Julie Dorrico diz que o Padre Antonio Vieira, e 0s escritores Gongalves
Dias e José de Alencar “tomaram o elemento indigena como referéncia para imprimir sua
mensagem na cultura nacional” (DORRICO, 2019, p. 253), e que foi Alencar quem
“consolidou a imagem do bom selvagem, a luz dos moldes europeus” (DORRICO, 2019,
p. 253). No caso dos escritos indianistas'#?, a autora afirma que o indigena foi utilizado
como simbolo do movimento “e desprovido de qualquer identidade, tendo como destino a
submissao a coroa portuguesa e sua religido cristd” (DORRICO, 2019, p. 253). Janice

Thiél propGe a seguinte explicacédo acerca do indianismo43:

O termo indianista refere-se a producéo literaria brasileira, do periodo roméantico,
voltado para a construcdo de uma identidade nacional. Os autores das obras
indianistas ndo sao indios. Obras como O Guarani e Iracema, de José de Alencar,
pertencem a essa categoria. Os romances indianistas partem de matéria-prima

142 Nisia Floresta parece ser uma voz destoante na construcao literaria romantizada e idealizada acerca do
indigena realizada pelos romancistas e poetas do século XIX no Brasil. De acordo com Constancia Lima
Duarte, em A Lagrima de um Caeté, poema publicado em 1849, o indigena néo € descrito a semelhanca do
portugués, mas como alguém que “‘mantém a duras penas sua identidade” (DUARTE, 1999, p. 166).
Entretanto, embora apresente uma imagem menos delirante acerca do indigena, € preciso reconhecer que
h& no referido poema muita idealizacdo, inclusive porque nenhuma obra seria capaz de elaborar uma
imagem satisfatoriamente aproximativa do que € ser indigena, pois qualquer tentativa de defini¢édo coletiva é
impossivel, considerando-se a multiplicidade de povos originérios existentes aqui. Embora néo figure nas
antologias de literatura nacional, a obra de Nisia pode ser considerada uma precursora do indigenismo,
conforme aponta Constancia, em trabalho dedicado a analise da obra e da biografia da escritora: “Por estas
razbes considero este texto uma nova pagina da temética indigena do nosso Romantismo: mais que um
poema ‘indianista’, temos ai talvez uma das primeiras abordagens de cunho indigenista de nossa literatura”
(DUARTE, 1999, p. 173).

143A autora também propde uma definigdo acerca da literatura indigenista: “A obra indigenista é produzida a
partir de uma perspectiva ocidental e escrita ou traduzida pelo ndo indio. Para seu autor, 0 mundo indigena
€ o tema e o indio é informante, mas ndo agente da narrativa. A producéo indigenista visa a informar nédo
indios sobre um homem e um universo que lhes sdo alheios” (THIEL, 2012, p. 44-45, grifo da autora).
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local para constituir tempo, espaco e homem miticos, com o propdsito de construir
a génese de uma nagdo em um momento de afirmacao cultural. Um perfil heroico
é tracado para o indio, o bom selvagem, que vive em comunhdo com a natureza e
até mesmo com o colonizador (THIEL, 2012, p. 44).

Como citado por Thiél, temos, na producdo ficcional brasileira, as obras
alencarianas O Guarani (1857) e Iracema (1865)*, que abordaram a tematica indigena e
entraram para o canone da literatura indianista, contribuindo de maneira determinante
para a construcao de interpretacdes deturpadas acerca da realidade cultural do indigena.
Doris Sommer, ao analisar essas obras enquanto tentativas de construgcdo de um
imaginario em que o “glorioso” passado amerindio representasse 0 momento de criacao

da sociedade brasileira, defende que:

Era exatamente isso que os brasileiros desejavam na época de Alencar, e que
aparentemente continuam desejando: elementos indiscutivelmente locais para o
momento de fundacdo da historia brasileira. Entre outras razdes, a preferéncia
dada pelos brasileiros aos indios idealizados de Alencar pode ser uma reacao a
politica cultural de um pais avido por indicios de uma tradicdo autdctone
legitimadora (SOMMER, 2004, p. 172).

Daniel Munduruku explica que foi sob a perspectiva do liberalismo econémico — na
gual a escravidao indigena ja ndo era mais um bom negdcio, pois precisava-se de mao de
obra para por em andamento o projeto de desenvolvimento preconizado — que 0
panorama de participacao dos indigenas na formacdo da nacéo e da identidade nacional

sofreu mudancas (MUNDURUKU, 2017, p. 84). Para o autor, esse hovo cenario:

Perpetuava, portanto, a politica de assimilacdo, e foi no contexto dessa politica
que surgiu a figura do “indio” aculturado ou em contato permanente com a
urbanidade — também chamado de “bom selvagem”, por Jean-Jacques Rousseau,
e de “selvagem”, “bravo”, “bugre”, termos muito presentes nos romances de José
de Alencar, por exemplo. De um lado, o indio romantico que traz consigo as
virtudes europeias; de outro, aquele que carrega consigo os genes da maldade, da
traicdo, da luxuria, da preguica etc (MUNDURUKU, 2017, p. 84).

Apoés a independéncia, era preciso criar a nagao, inexistente até entédo, e consolidar
a imagem de pais unificado, por isso “surgiu, entao, a ideia de fazer do ‘indio’ um simbolo
nacional” (MUNDURUKU, 2017, p. 85). Mas essa construgdo, evidentemente, nao
considerava os povos indigenas em suas diversidades, pois referia-se a “uma imagem do
‘indio’ elaborada para dignificar o brasileiro, pois, afinal, os nativos brasileiros
continuavam sendo um ‘estorvo’ para a nacao” (MUNDURUKU, 2017, P. 85). O autor

localiza nesse ponto o comecgo da construgdo do “indio” romantizado que compde a

144 Para Alfredo Bosi, “Peri ¢, a0 mesmo tempo, tdo nobre quanto os mais ilustres bardes portugueses que
haviam combatido em Aljubarrota ao lado do Mestre de Aviz, o rei cavalheiro, e servo espontaneo de
Cecilia, a quem chama Uiara, isto €, senhora. Também Iracema, no romance homénimo, torna-se mulher de
Martim Soares Moreno, mas a relagdo de sexos importa ai menos que a de dominio: a india ndo € senhora,
mas serva do conquistador, e morrera por sua causa” (BOSI, 1992, p. 190, grifos do autor).
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literatura alencariana e de Goncalves Dias, e nos discursos politicos, artisticos e

cientificos “que passaram a retratar os nativos como seres de um passado exoético,
guardado apenas na memodria ruim da historia nacional” (MUNDURUKU, 2017, p. 85).

Nesse sentido, os indigenas:

SO poderiam fazer parte da histéria se deixassem de ser 0 que eram e passassem
a desejar a vida civilizada. Para se chegar a cumprir esse pressuposto ideoldgico,
o Estado Imperial jogou pesado contra os indigenas: perseguicdes, execucodes,
destruicdo das culturas, incorporacdo de aldeias inteiras na categoria de vilas ou
freguesias. Esse era o mundo real, e o ideal, aos olhos dos europeus, era aquele
trazido por Alencar no papel de seu herdi Peri, sempre cordato e submisso ao jugo
portugués (MUNDURUKU, 2017, p. 85-86).

Para Leno Danner, Julie Dorrico Peres e Fernando Danner, “a literatura indianista
do século XIX é um dos pilares da construgdo normativo-simbdlica disso que entendemos
por brasilidade, por identidade nacional” (DANNER; DORRICO PERES; DANNER, 2020,
p. 621). Para os autores, no século XIX, o pais buscava entrar na rota da modernizacéo,
sem que estivesse sob a tutela de Portugal, mas o tipo de modernizacédo produzida aqui
seria especial, uma vez que “como em nenhum outro lugar, a unido e a integragdo entre
racas e sua miscigenacdo gradativa seriam a tonica dessa nova nacdo, desse novo
presente e futuro da humanidade” (DANNER; DORRICO PERES; DANNER, 2020, p. 621-

622, grifos dos autores). E nesse cenario:

[...] para a construcdo dessa identidade, o/a indigena foi utilizado como um modelo
e um contetdo fundamentais dessa nova nacéo e de seu futuro e aberto, que, se
nos lembrarmos de Pero Vaz de Caminha e sua famosa carta a monarquia
portuguesa quando do descobrimento, teria desde o inicio nos/as indigenas e
nessa terra selvagens, mas ao mesmo tempo intocados/as, uma massa informe
ou um papel em branco a ser moldado ou escrito de acordo com a visédo do
paraiso sustentada, representada e aplicada por seus missionarios e com a
mao forte do rei, um paraiso na terra, contra a degeneracéo do Velho Mundo
(DANNER; DORRICO PERES; DANNER, 2020, p.622).

Na concepcéo dos autores, o indigena esta na base da construcdo da identidade
nacional, apresentando-se de dois modos distintos: “ou é a antitese que justifica a
superioridade do seu outro, do seu mestre, do colonizador, do europeu, branco e cristéo,
com seus valores civilizacionais” (DANNER; DORRICO PERES; DANNER, 2020, p. 622),
ou, na outra ponta desse polo, “é a massa informe ou o papel em branco que deve ser
trabalhado, moldado, orientado, conferindo misséo, sentido e justificacdo ao trabalho
missionario, integrativo e colonizador do europeu branco e cristdo” (DANNER; DORRICO
PERES; DANNER, 2020, p. 622). Por isso, o entendimento construido acerca do indigena
flutua entre dois extremos, em que ele apresenta-se como “domesticado” ou como
“inimigo”, de modo que “jamais ao sujeito indigena é reconhecida a sua humanidade e,

portanto, jamais lhe sao atribuidas a igualdade e a reciprocidade que lhe sao



141
consequentes, se fosse um igual” (DANNER; DORRICO PERES; DANNER, 2020, p.

628). Essas visdes distorcidas servirdo como fundamento para o papel ocupado pelo
indigena na ideia de nacao brasileira, um incbmodo a ser eliminado ou uma tabula rasa a

ser talhada de acordo com os interesses da nacao. Segundo os autores:

Em ambos os casos, a nagdo se constroi esse compreende tendo como pano de
fundo esse modelo de indigena como negacédo da civilizagdo, como antitese
da cultura e como massa de trabalho para o novo, para o futuro. Ele é o
estorvo ao progresso e oimpeditivo da civilizacdo (juntamente com o/a negro/a),
mas também, como dissemos, é a massa informe na qual serd impressa a marca
da civilizacdo, da cultura e do progresso (DANNER; DORRICO PERES; DANNER,
2020, p. 622).

E nesse contexto que os autores incluem a literatura indianista, com seu objetivo
de consolidacdo do Estado-nacdo e uma proposta de entendimento “da identidade
nacional nos moldes da grande familia inter-racial, miscigenada e, por isso, de identidade
férrea e de unidade absoluta, que apaga, invisibiliza e despolitiza o racismo estrutural e a
violéncia da e pela colonizagdo” (DANNER; DORRICO PERES; DANNER, 2020, p. 622-
623). Um dos paradigmas normativos preconizado por essa literatura, previa a transicao
do indigena de seu status de selvagem para civilizado, tornando-se igual aos brancos, o
que também representa “a sua anulagédo como indigena (como selvagem, como barbaro)
e a consolidacéo, afirmacéo e justificacdo do papel civilizacional do branco, sua missao
neste novo mundo, que € orientar, conduzir, salvar o/a indio/a” (DANNER; DORRICO
PERES; DANNER, 2020, p. 623). Nessa perspectiva, 0s autores compreendem que a
literatura indianista contribuiu determinantemente para a consolidacdo de um imaginario

ficticio e hostil acerca do indigena:

A imagem romantica do “indio”, construida por nossa literatura do século XIX,
enfatiza uma identidade étnica assimiladapacificamente, portanto totalmente
ficticia, caricata e apolitica-despolitizadora, em vez de denunciar os processos
colonizatérios e racializantes sobre a cultura, o corpo e a alma indigenas
(DANNER; DORRICO-PERES; DANNER, 2020, p. 624).

Por isso, para esses autores, as producles indianistas de José de Alencar
contribuiram para a consolidacdo de imagens deturpadas dos povos indigenas,
construidas a partir da tradicdo ocidentalizada a qual pertence o autor, “justificando a
separacdo entre barbarie-selvageria e civilizagdo que confere ao modelo de
homemeuropeu, branco e cristdo todo o protagonismo e ao/a indio/a toda a passividade e
toda a permissividade” (DANNER; DORRICO PERES; DANNER, 2020, p. 628).

De acordo com Graca Grauna, “a literatura brasileira tem se revelado mais
excludente do que se caracterizado pela convivéncia solidaria na abordagem de temas

relacionados ao indio [...] entre outros segmentos que a sociedade dominante rotula de
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minorias” (GRAUNA, 2013, p. 44). Nesse sentido, a literatura brasileira oitocentista

contribuiu para a construgcdo de estereétipos acerca dos povos indigenas, especialmente
em relagdo a dicotomia entre “barbaros” e “civilizados”. Para Graca Grauna:

Na historia da literatura brasileira, o preconceito literario contra os povos indigenas
tem alimentado o imagindrio e o interesse de geracfes e geracdes da sociedade
dominante [..]. Os discursos equivocados a respeito dos povos indigenas
reportam-nos a literatura dos jesuitas, aos dialogos de Ambrdsio Fernandes
Branddo, as crbnicas de Pero de Magalhdes Gandavo, a poesia bucdlica de
Basilio da Gama e de Santa Rita Durdo e aos romances de José de Alencar, entre
outros exemplos que se seguem: em que o indio é visto superficialmente em sua
identificac&o étnica. Sempre um marginalizado (GRAUNA, 2013, p. 44).

7

Francisco Colom Gonzalez € outro autor a defender que a construcdo das
narrativas literarias, assim como as narra¢des historicas, os rituais e as representacdes
visuais, servem “a manipulacao inventiva da histéria com o fim de conceder a identidade
nacional a aparéncia de uma existéncia ininterrupta no tempo” (GONZALEZ, 2013, p.
108). A tentativa de reivindicacdo de uma identidade indigena como caracterizadora do
passado nacional, € comum a outras obras literarias escritas por autores de diferentes
paises latino-americanos, que, em comum, caracterizam-se por identificar a figura do
“indio” — romantizada a partir de um ideal europeu — como herdi ou anti-heroi da nacao.
Entre essas obras, estdo La Cautiva (1837), de Esteban Echeverria; Tabaré (1888), de
Juan Zorilla de San Matin; Enriquillo (1879-1882), de Manuel de Jesus Galvan; Cumanda
(1877), de Juan Ledn Mera; Guatimozin (1846-1853), de Gertrudis GOmez Avellaneda,;
Aves sin nido (1889), de Clorinda Matto de Turner. Estes textos literarios sao
representantes de um tipo de escritura em que “mitos fundacionais, epopeias e sacrificios
heroicos encontram-se narrativamente a servico de uma profundidade histérica
perseguida como aval de autenticidade” (GONZALEZ, 2013, p.115).

A construcdo da ideia de nacdo passaria, nesse sentido, pela busca por tornar
homogéneo o que é diverso, de modo a fazer com que individuos acreditassem numa
abstrata comunhao nacional. Essa construcéo €, conforme aponta Gonzalez, de natureza
textual, uma vez que sao os relatos de identidade nacional os responsaveis por “motivar
uma autopercepcao coletiva” (GONZALEZ, 2013, p. 109). Assim, para esse autor, “ndo é
possivel alguma imaginacdo da nacionalidade sem o correspondente relato da identidade
coletiva” (GONZALEZ, 2013, p. 114).

Os textos histéricos e literarios sao determinantes para essa construcdo. Na
América Latina, a narrativa historiogréafica do século XIX, fundamental para a construcéo e
consolidagdao dos nacionalismos, foi elaborada por uma “elite relativamente homogénea
na sua extracdo social e formacéo cultural” (GONZALEZ, 2013, p. 117). Esta elite era

comumente formada por uma pequena parcela da sociedade, que tinha acesso a
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educacéo formal e compunha o corpus privilegiado no estamento social da época, de

modo que “entre as primeiras gera¢des de historiadores latino-americanos abundam os
presidentes, os diplomatas e os parlamentares, com frequéncia os Unicos com acesso a
documentos e arquivos necessarios para o trabalho de pesquisa” (GONZALEZ, 2013, p.
117). Essa elite, fortemente alicercada em valores constituidos a partir de uma matriz
externa, produziu um tipo de historiografia caracterizado pelos “esquemas narrativos
prefixados pela maneira europeia de escrever a historia”, que “impediam a compreensao
das sociedades americanas neles descritas”, o que para 0 autor resultou em uma
“distorcéo generalizada na interpretacdo da realidade local” (GONZALEZ, 2013, p. 117). E
nessa direcao que ele vai dizer que:

Os processos de construcdo nacional caracterizaram-se por homogeneizar e
fundir em uma referéncia Unica as adscri¢cdes culturais dos individuos através de
processos de socializagdo politicamente dirigidos. Os relatos histéricos sobre as
origens, o devir e o futuro da nagdo constituem a dimensédo mais visivel deste
processo. Neles, a pergunta pela identidade coletiva deve ficar respondida desde
0 inicio, ja que disso depende a inteligibilidade de uma narragéo dirigida aqueles
convidados a se sentirem membros de uma comunidade de destino. A
rememoracdo dos momentos fundacionais, os pactos, os documentos e 0sS
sacrificios que forjaram a soberania ocupam local privilegiado em tais historias.
Nelas é recolhida a legitimidade de origem e o propésito histérico do rumo da
nacdo (GONZALEZ, 2013, p.108, grifos do autor).

Em Comunidades Imaginadas, Benedict Anderson aponta para o papel dos
romances e do mercado editorial na construgcao da “ideia de um organismo sociolégico
atravessando cronologicamente um tempo vazio homogéneo”, o que, segundo o autor,
seria “uma analogia exata da ideia de nacao” (ANDERSON, 2008, p. 56). Para Anderson,
a ideia de comunidade nacional é sedimentada a partir de uma construgcao imaginada, em
gue 0s sujeitos histdricos empreendem sentidos a um constructo imaginario, numa
pretensa comunhao entre membros que, na realidade, “jamais conhecerdo, encontrarao
ou nem sequer ouvirdo falar da maioria de seus companheiros” (ANDERSON, 2008, p.
32). Assim, se pensarmos a literatura enquanto mecanismo que participa da construcao
de uma suposta identidade nacional, as narrativas indianistas, no contexto latino-
americano, promoveram a idealizacdo de um “indio” muito mais proximo dos valores
eurocéntricos e da cultura europeia, em detrimento das muitas realidades culturais que
compBem as variadas caracteristicas dos povos indigenas que habitam esses territorios.

Nessa direcdo, Edward Said vai dizer, em Cultura e imperialismo, que “em quase
todos os lugares do mundo ndo europeu a chegada do homem branco gerou algum tipo
de resisténcia” (SAID, 2011, s/p). De acordo com este autor, o imperialismo utilizou-se das
narrativas construidas pelos romances para, durante muito tempo, determinar “quem

possuia a terra, quem tinha o direito de nela se estabelecer e trabalhar, quem a
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explorava”, uma vez que, segundo ele, a terra é “o principal objeto de disputa no

imperialismo” (SAID, 2011, s/p). Porém, Said afirma também que € possivel um
movimento contrario, em que as narrativas “se tornam o método usado pelos povos
colonizados para afirmar sua identidade e a existéncia de uma histéria prépria deles”
(SAID, 2011, s/p).

Esse mesmo autor considera que “as proprias nagdes sao narrativas”, embora o
mundo como conhecemos na atualidade tenha sido construido a base da usurpacéo e
violéncia impetrada durante o processo de colonizacado da América, “o poder de narrar ou
de impedir que se formem e surjam outras narrativas” sempre esteve ao lado do
imperialismo (SAID, 2011, s/p). Deste modo, podemos compreender como as narrativas
oficiais tém contribuido para a perpetuacao de discursos equivocados e preconceituosos
acerca dos povos indigenas.

Roy Wagner argumenta que uma das acepc¢des contemporaneas de cultura é um
sentido “sala de 6pera”, em que se criou “uma imagem de controle, refinamento e
‘domesticacédo’ do homem por ele mesmo” (WAGNER, 2012, p. 54). Percebe-se, entao,
gue se convencionou uma interpretacdo em que quem “tem cultura” é aquele que esta
plenamente acomodado a um padrdo de condutas sociais previamente estabelecido,
numa “acepg¢ao essencialmente elitista e aristocratica”, e é esta percepcdo que contribui
para que se produza e se perpetue um “conceito otimista de progresso” (WAGNER, 2012,
p. 54). Partindo desse entendimento, podemos propor que essa imagem colabora para
uma interpretacdo dos povos originarios enquanto povos primitivos que estariam a
margem dos “beneficios” produzidos pela modernidade ocidental.

Para Angel Rama, critico literario uruguaio, “a unidade na América Latina foi e
continua sendo um projeto de um grupo de intelectuais” (RAMA, 2001, p. 281). Rama vé
como um dos problemas do romancista latino-americano do século XIX, o fato de ele
fazer parte de uma elite cultural e integrar “uma espécie de familia comum, ou pelo menos
desenvolvida como tal em nossa histéria cultural” (RAMA, 2001, p. 55). Essa realidade, de
acordo com o autor, foi o que durante um século caracterizou a fragilidade cultural que
“diluindo a existéncia de um publico consumidor especifico, transformou os proprios
intelectuais simultaneamente em produtores e consumidores, organizando-se em um
circulo fechado da cultura” (RAMA, 2001, p. 55-56).

Dessa forma, a elitizacdo da literatura, comum também em outras partes do
mundo, foi sentida de modo mais enfatico por aqui: “Por isso, o fenbmeno de elites,
caracteristico da manifestacdo universal da criacdo literaria, acentuou-se nestas terras
pela restricdo do publico associada ao fato de o préprio intelectual assumir a condigéo de

publico leitor” (RAMA, 2001, p. 56). Para esse autor sdo essas elites que “marcam as
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tendéncias dominantes” (RAMA, 2001, p. 56), cujo projeto de unidade fundamenta-se em

‘reais e poderosas forgcas unificadores” que provém do passado e que “modelaram
profundamente a vida dos povos” (RAMA, 2001, p. 281). Sobre essas forgcas poderosas

com bases alicercadas no passado, Rama diz:

Em sua maioria, elas residem no passado e modelaram profundamente a vida dos
povos: vao de uma histéria comum a uma lingua comum e modelos semelhantes
de comportamento. As outras for¢cas sdo contemporaneas e compensam o fato de
serem minoria com uma alta potencialidade: respondem as pulsagfes econdmicas
e politicas universais provocadas pela expanséo das civilizacbes dominantes do
planeta. Sob essa unidade, real como projeto, real quanto as bases de
sustentagdo, desdobra-se uma interior diversidade que € a definicdo mais precisa
do continente (RAMA, 2001, p. 281).

Angel Rama contrapde essa ideia de unidade cultural, que € real apenas enquanto
projeto, a diversidade que em realidade € o que vai caracterizar o subcontinente latino-
americano. O Indigena festejado pela literatura indianista do século XIX como expressao
nacional é alguém em vias de “civilizar-se”, de assimilar-se a cultura europeia. Essa
mentalidade, do indigena “que vira branco”, ainda esta presente, e € um discurso
paradoxal, pois se utilizam dele aqueles que defendem a necessidade de que essas
pessoas participem das “dadivas” oferecidas pelos modelos de vida ocidental e, portanto,
devem ser assimiladas, e também aqueles que acreditam que se o indigena nao se
encaixar no que o senso comum entende como “indio” (e geralmente o que se entende
como “indio” é o individuo de tanga, cocar, arco e flecha), ndo pode ser considerado
indigena.

A diversidade negligenciada pelos indianistas do século XIX é o que caracterizara a
literatura indigena brasileira contemporanea, que embora marginalizada, tem ganhado
forca nos ultimos anos, e reflete as conquistas dos povos indigenas quanto a

(re)significacédo de suas historias e a primazia de poderem, eles mesmos, conta-las.

3.2 AQUEDA DO CEU COMO LITERATURA INDIGENA CONTEMPORANEA

Ao protagonizarem suas narrativas, 0s sujeitos indigenas subvertem a logica
colonialista que os coloca na condicdo de subalternos, e escancaram as muitas outras
possibilidades de existéncia que foram sufocadas desde a invasao europeia. Segundo
Graca Grauna, “apesar da intromissao dos valores dominantes, o jeito de ser e de viver
dos povos indigenas vence o tempo: a tradicdo literaria (oral, escrita, individual, coletiva,
hibrida, plural) € uma prova de resisténcia” (GRAUNA, 2013, p. 15). Essas vozes tém

insistentemente evidenciado a necessidade de uma outra mentalidade quanto a relacao
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estabelecida com a terra, e propagado a imprescindibilidade de uma outra percepcéo de

mundo, que congregue o bem estar das “gentes” e a preservagao da natureza.

Nesse aspecto, Julie Dorrico entende que “o sujeito indigena ndo se comporta
como o dono da natureza, mascomo filho ou guardido dela” (DORRICO, 2019, p. 262).
Por isso, para essa autora, os autores, intelectuais, artistas e liderancas indigenas
orientados por uma visdo de ser humano integrado a natureza, “tém cada vez mais
apresentado suas formas de dar sentido ao mundo, mostrando que nela a dicotomia
natureza versus cultura ndo corresponde ao Unico modelo econémico, politico e social de
vida” (DORRICO, 2019, p. 262).

Nesse sentido, a professora Maria Inés de Almeida diz que “a grande diferenca
entre a escrita ‘ocidental’ e a escrita dos indigenas € que, para estes, o corpo da escrita, 0
COrpo nosso, e o corpo da terra, se integram, multiplicadamente” (ALMEIDA, 2009, p. 24).
A autora destaca a ascensédo das literaturas indigenas nos ultimos anos, especialmente
as de autoria coletiva, e que tém contribuido para que, cada vez, suas historias sejam
escritas e publicadas: “ha uma literatura — que se faz com a letra — indigena emergente,
de autoria coletiva, e esta contribui para trazer ainda mais a populagéo indigena do Brasil
para a cultura do impresso e o mundo editorial” (ALMEIDA, 2009, p. 9).

Mas o papel desempenhado pela escrita tem uma outra concepcdo para as
sociedades indigenas, de modo que a autora reconhece que o trabalho desenvolvidos
com esses povos a ensinaram “que a escrita tem outra importancia no mundo, que nao é
o mundo da dominacdo e da propriedade, € o do convivio estético, numa dimensao
sempre contemporanea porque capaz de sincronizar 0os passos de uma danga’
(ALMEIDA, 2009, p. 53). Por isso, o fato de estarem escrevendo em suas linguas e
também na lingua do colonizador, visibilizando suas historias e culturas, pode ser

compreendido, de acordo com Almeida, como um ato de rebeldia:

A possibilidade de estarem os indios escrevendo em suas linguas e em lingua
portuguesa, publicando, sem, contudo, abandonarem suas proprias linguagens,
traca no idioma mesmo do dominador uma Geografia dos rebeldes!#®, dos que se
deixam ficar de fora da chamada Civilizacdo Ocidental (ALMEIDA, 2009, p. 61,
grifos da autora).

A partir dessas producBes de autoria indigena, compreendemos as visdes de
mundo que emergem das interpretacdes produzidas por sujeitos que rejeitam o modelo

eurocéntrico como padrédo social, e postulam uma existéncia firmada no respeito a suas

145 A autora toma de empréstimo o termo utilizado pela autora portuguesa Maria Gabriela Llansol, “porque
foi ela mesma que escreveu uma trilogia intitulada Geografia dos rebeldes, iniciada por O livro das
comunidades (1974), em que se abre uma possibilidade de os indios entrarem, ainda que tardiamente, na
escritura, mas sem atrasos: propde-se uma escrita fora do tempo da Histéria” (ALMEIDA, 2009, p. 61-62,
grifos da autora).
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culturas. Agora, como antes, 0s povos indigenas seguem resistindo, e a literatura tem sido

uma importante ferramenta nesse processo. Nessa direcdo, Gragca Grauna diz que “a
literatura indigena contemporanea vem se preservando na auto-histéria de seus autores e
autoras” (GRAUNA, 2013, p.15). Nessas obras, o indigena assume papel de autor,
protagonista de sua fala, reivindicando seu direito a terra e a viver de acordo com seus
costumes. Assim, a ideia de passividade, que permeou e ainda permeia o imaginario
acerca do indigena, ndo encontra respaldo na histéria de lutas travadas pelos povos que
nao se sujeitam a uma existéncia pautada pelo modo de vida criado pelo homem branco e
pela modernidade ocidental, e ndo se sustenta de acordo com as histérias que, agora,
tém sido contadas. Desta maneira, Danner e Dorrico Peres compreendem que a literatura
indigena tem sido lugar de resisténcia e de luta pelo respeito as diferentes formas de

existir:

Conforme se acredita, a literatura indigena, como voz-praxis de uma minoria
excluida, marginalizada e colonizada, constitui-se em verdadeira pedagogia do
oprimido que, desde sua condicdo e suas bases, desde uma voz-praxis afirmada
na correlacdo de primeira pessoa do singular e terceira pessoa do plural, como eu-
nés lirico-politico, afirma-se, resiste e luta contra a destruicdo, desde sua
singularidade e em nome de sua diferenca radical (DANNER; DORRICO PERES,
2017, p. 132-133).

De acordo com Gracga Grauna a busca dos povos indigenas por se fazerem ouvir,
sua luta, portanto, “pelo direito a palavra oral ou escrita”, possui ligagdo com “o desejo de
liberdade de expressdo e autonomia e (re)afirmar o compromisso em denunciar a triste
historia da colonizacdo e o0s seus vestigios na globalizacdo ou no chamado
neocolonialismo” (GRAUNA, 2013, p. 54-55). Dessa forma, entende-se que também para
essa autora a literatura indigena tem no compromisso politico de denunciar as violéncias
sofridas um dos seus alicerces. Entretanto, por mais que nos ultimos anos tenha se
percebido o aumento da participacdo de autores indigenas no mercado editorial brasileiro,
Grauna argumenta que a literatura indigena ainda enfrenta preconceito para o seu
reconhecimento, de modo que “no canone essa literatura ndo aparece mencionada; seu
lugar tem sido, até agora, a margem. Poucos se dao conta de sua pulsacdo” (GRAUNA,
2013, p. 55). Mesmo subvalorizada a literatura indigena resiste, e tem se caracterizado

por apresentar outras perspectivas de mundo, conforme aponta Grauna:

Apesar da falta do seu reconhecimento na sociedade letrada, as vozes indigenas
ndo se calam. O seu lugar esta reservado na histéria de um outro mundo possivel.
Visando a constru¢do desse mundo, os textos literarios de autoria indigena tratam
de uma série de problemas e perspectivas que tocam na questdo identitaria, pois
trata-se de uma questdo muito delicada e muito debatida hoje entre os escritores
indigenas (GRAUNA, 2013, p. 55).
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Por essa perspectiva, ainda que a escrita e a questdo da autoria sejam

compreendidas desde uma perspectiva ocidental, na literatura indigena elas guardam
especificidades que as distinguem pela conexdo ao coletivo. Considerando que a viséo de
mundo dos povos indigenas é permeada por essa conexao, as narrativas se dao a partir
ou desde um senso de coletividade, reivindicando uma realidade que, para além de
exprimir suas vivéncias individuais, representam realidades vividas coletivamente. Dessa
forma, Grauna ressalta que mesmo fazendo uso de aparatos tecnoldgicos (que na
percepcao preconceituosa dos brancos nédo fazem parte da “cultura indigena”), ou ainda
gue estejam geograficamente distantes das suas comunidades, as narrativas indigenas

séo atravessadas pelo pertencimento ao povo de origem:

E possivel dizer — dentro da percepcao indigena — que o indio ndo deixa de ser ele
mesmo em contato com o outro (o ndo indio), ainda que o(a) indigena more numa
cidade grande, use relogio e jeans, ou se comunique por um celular; ainda que
uma parabolica pareca, ao outro, um objeto estranho ou incomunicavel com a
comunidade indigena; ainda que nos deparemos com o indigena nos caminhos da
internet, em plena construcdo de aldeias (aparentemente) virtuais; mesmo assim,
a indianidade permanece, porque o indio e/ou a india, onde quer que va, leva
dentro de si a aldeia. Os que ficam sabem que vao junto, no sangue do parente,
na pele, na consciéncia, no cotidiano da histéria e da memoéria do parente que ndo
deixa de ser e/ou reconhecer-se filho legitimo pelo amor a terra (GRAUNA, 2013,
p. 59).

E preciso, também, tentar entender o processo histérico percorrido pela literatura
indigena nas ultimas décadas, na esteira dos avancos conquistados pelo movimento
indigena a partir da década de 1970, pois essa literatura também representa importante
instrumento de manifestacao politica e pertencimento dos povos amerindios, uma vez que
conforme aponta Dorrico Peres: “Nas maos dos escritores indigenas, ela se torna
ferramenta fundamental de autoafirmacéo, autoexpressao, resisténcia e luta, coadunando-
se diretamente com o Movimento Indigenano pais” (DORRICO, 2018, p. 108). Dessa

forma, conforme afirma Dorrico:

O contexto histérico revela que a manifestacdo literdria indigena &
decorrente das lutas do Movimento Indigena Brasileiro. Este movimento politico
ensejado nas décadas de 1970-1980 por liderangas e intelectuais indigenas
assegurou o capitulo Dos indios na Constituicio Federal de 1988 e os
desdobramentos dai resultantes, como as legisla¢cdes que garantem o direito a
educacéo escolar indigena; a Lei 11.645/2008 que torna obrigatdrio o ensino das
culturas afro-indigenas nas disciplinas de Histéria, Literatura e Artes da rede
bésica. Estes desdobramentos intensificaram a procura por autores e trabalhos
indigenas, impulsionando, assim, um mercado editorial em favor desses povos e
sujeitos (DORRICO 2019, p. 244).

Nesse processo de recontar a historia escrita pelos néo indigenas e que tanto
contribuiram para as visbes distorcidas acerca de suas existéncias, 0s escritores

indigenas buscam superar as concep¢des preconceituosas a partir de uma escrita
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carregada de ancestralidade, de memodria, e que renega 0 muito ja dito sobre seus modos

de existir. Por isso, ha na literatura indigena essa perspectiva de resisténcia, de vozes
que se levantam para contar suas historias: “O sentido politico, que buscam expressar na
literatura adveniente de suas praticas, saberes e alteridade, ndo deixa escapar, portanto,
o carater da resisténcia como qual ela se reveste” (DORRICO PERES, 2018, p. 109). A
literatura produzida pelos indigenas, nesse sentido, reafirma o pertencimento dos sujeitos
e rechaca os esteredtipos criados pela literatura dos brancos sobre eles:

Em outras palavras, os ancidos, com as suas vozes, transmitem a cultura milenar
de seu povo, preservando os conhecimentos de que precisam, agregando novos e
resistindo para salvaguardar as sabedorias ancestrais. Sdo esses saberes, que
possuem o carater de resisténcia, que serdo encontrados na literatura indigena
contemporanea. A memdria, a tradicdo, as vozes ancestrais norteiam a producao
estética dos escritores indigenas em géneros hibridos e adaptados ao tipo de
dindmica sociocultural, simbdlica e epistemologica prépria aos indigenas,
inaugurando a ficgdo, a ‘contacdo de histérias’, memodrias, autobiografias,
depoimentos, romance, conto, crbnica, poesia enquanto literatura indigena
(DORRICO PERES, 2018, p. 111).

Assim, a consolidacdo de uma literatura indigena enquanto movimento acontece no
contexto de organizacdo politica dos povos indigenas, momento em que as vozes
indigenas passam a reivindicar de modo mais incisivo e sistematizado a
autodeterminacdo e o protagonismo na elaboracdo das narrativas acerca de suas
existéncias. Leno Danner, Julie Dorrico Peres e Fernando Danner argumentam que “o
primeiro aspecto central da literatura indigena brasileira, da voz-praxis estético-literaria
produzida e dinamizada pelos/as indigenas, consiste exatamente no seu sentido politico,
como critica do presente” (DANNER; DORRICOPERES; DANNER, 2020, p. 631-632,
grifos dos autores). Ainda nessa perspectiva, 0os autores destacam que se a busca pela
autonomia politica caracterizou o movimento indigena a partir da década de 1970, a
literatura indigena também reflete essa procura e se apresenta como possibilidade de
estabelecimento de didlogo com os ndo indigenas e como instrumento de enfrentamento

a conjuntura desfavoravel:

Se 0 Movimento Indigena, em figuras como Alvaro Tukano, Marcos Terena, Carlos
Estevdo Taukane, Eliane Potiguara, Manuel Fernandes Moura, Mario Juruna,
Raoni Metuktire e Ailton Krenak etc., busca superar a correlacdo de menoridade
relativa, paternalismo institucional e despolitizagdo do sujeito indigena por meio
de uma voz-préxis direta, autbnoma e militante, os/as escritores/as indigenas,
na esteira dele, utilizam-se exatamente da voz-praxis estético-literaria como
arma politica de enquadramento, de critica e de didlogo com a sociedade
envolvente (DANNER; DORRICO PERES; DANNER, 2020, p. 631).

Os autores prosseguem a reflexao definindo que “a pluralizagao dos sujeitos e das
histérias de formacdo de nossa sociedade, com a consequente desnaturalizagdo e

politizacdo desse mesmo processo, em verdade, é o segundo ponto importante da
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literatura indigena brasileira” (DANNER; DORRICO PERES; DANNER, 2020, p. 635).

Essas literaturas contam outras histérias sobre os povos que habitavam esse territério
muito antes da invasdo dos colonizadores, e fomentam o tencionamento de
entendimentos equivocados e ja consolidados, como a ideia de “descobrimento” e mesmo
de “identidade nacional”, j& que nelas “a histéria do encontro, contada pelo sujeito
marginalizado, silenciado e invisibilizado, € exatamente o contrario da histéria oficial”
(DANNER; DORRICO PERES; DANNER, 2020, p. 638). A partir dessas perspectivas nao
hegembnicas, vai ficando mais explicito que a nacdo brasileira foi forjada sobre a
violéncia dos corpos indigenas e a usurpacéo de seus territérios, e € opondo-se a esse
estado de coisas que as falas e escritas indigenas tém se levantado:

E contra essa perspectiva de negacéo, de silenciamento e de despolitizacdo, néo
apenas do passado, mas do préprio presente, que o ativismo estético-literario
dos/as e pelos/as intelectuais indigenas encontra seu sentido e se rebela; é
contra essa situacdo de apoliticidade-despolitizacdo de um processo complexo,
gue teve na violéncia e na producdo de minorias politico-culturais seu nucleo
e sua dinamica centrais, levando a formacao de uma sociedade massificada para
a qual essas minorias nunca sequer existiriam (e, por isso, ndo tém nada a cobrar,
a exigir, e nada e nem ninguém por quem lutar) [...]Jque a constituicdo de uma
fala-praxis direta, politica e politizante, carnal e vinculada, encontra seu sentido
e sua poténcia (DANNER; DORRICO PERES; DANNER, 2020, p.637-638).

Essas vozes que agora falam “por si mesmo/a e desde si mesmo/a” (DANNER,;
DORRICO PERES; DANNER, 2020, p. 632) demonstram compromisso com 0 aspecto
transformador de suas escritas, seja elaborando um contra-discurso hegeménico ou
exaltando a vivacidade de suas ancestralidades. Assumindo um posicionamento de
enfrentamento aos esteredtipos arraigados ao imaginario social, os autores indigenas
contribuem para a desconstrucao dos entendimentos deturpados e para a divulgacéo dos
conhecimentos tradicionais, demonstrando que o tipo de saber historicamente construido
por essas sociedades ndo € menor ou menos importante do que os saberes construidos
pelo Ocidente. Por isso, Leno Danner, Dorrico Peres e Fernando Danner, discorrendo
sobre a literatura produzida pelos sujeitos indigenas, falam na “constituicdo de uma voz-
praxis direta, ativista, militante e engajada em torno a condicdo e a causa indigenas”
(DANNER; DORRICO PERES; DANNER, 2020, p. 632).

Em seu livro Mundurukando 1 (2020), Daniel Munduruku diz que os indigenas
escrevem para contar o que sabem e ndo para esvaziar a oralidade (MUNDURUKU,
2020, p. 67). Essa perspectiva é importante, justamente porque € preciso compreender
gue o fato de os indigenas estarem se apropriando da escrita ndo significa que estejam
sucumbindo ao modo de organizagdo ocidental, ao contrario, revela a perspicacia desses
sujeitos em interpretar a sociedade moderna e identificar critérios que lhes permitam

reorganizar rotas. Em outra obra, Munduruku diz que o entendimento € justamente o de
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qgque para a memodria ancestral dos povos indigenas permanecer viva e atualizada,

procura-se “fazer uso dos instrumentos de que dispée” (MUNDURUKU, 2017, p. 119). O
autor explicita, deste modo, o que considera que sejam caracteristicas da literatura

indigena:

Também acho que lancamos instrumentos para questionar a sociedade da
tecnologia e do egoismo. Oferecemos uma alternativa de leitura do mundo, do
tempo e da experiéncia de estar vivos. Alertamos para a necessidade da memoria
na construgdo da identidade. Questionamos a sociedade que valoriza o
esquecimento e a cinica crenca de que o individuo esta acima e pode tudo, até
destruir um mundo que ele ndo fez (MUNDURUKU, 2020, p. 67).

Munduruku vislumbra a literatura indigena como “um instrumento de atualizacao da
Meméria, que sempre utilizou a oralidade como equipamento preferencial para a
transmissdo dos saberes tradicionais” (MUNDURUKU, 2017, p. 122, grifos do autor).
Contudo, o autor enfatiza que o entendimento que tem quanto ao que seja literatura
engloba varias outras formas de manifestacdo culturais que vdo muito além do texto
escrito, “como a danga, o canto, o grafismo, as preces e as narrativas tradicionais”
(MUNDURUKU, 2017, p. 122).

Nesse sentido, compreendemos que o entendimento de literatura para 0os povos
indigenas abarca suas formas de relacionarem-se com o outro e com o territorio em que
vivem, e ao definir como literatura as expressoes culturais arraigadas no cotidiano desses
povos, Munduruku estabelece e reivindica a literariedade dessas praticas e a condicdo de
gue esses povos desde sempre produziram e produzem literatura. Por isso, 0
entendimento de literatura como atualizadora da memdria ancestral remete ao fato de que
a escrita alfabética para esses povos é mais uma das muitas outras formas de expressao
de que se utilizam para manter vivas suas tradicdes e resistir aos ataques sofridos.
Contudo, ndo representa, de modo algum, a substituicio ou o empobrecimento da

oralidade ou de qualquer outra pratica cultural vivenciada por eles:

Assim, a literatura — escrita, falada, dancada, cantada — passa a ser um referencial
para a Memoria, que pretende informar a sociedade brasileira sobre sua [dos
indigenas] diversidade cultural e linguistica. E ela tem sido utilizada de forma bem
consistente a fim de cumprir a missao imposta pela Memdéria. Vale lembrar que a
literatura indigena [...] nasceu com o primeiro sopro vital e criador. Foi crescendo
palavra e se transformando em escrita mais recentemente. Talvez possamos
pensa-la em um movimento de transicdo em que oralidade e literatura criaram
uma simbiose tamanha incapaz de haver separacdo ou anulacdo de uma pela
outra. Quero dizer com isso que a literatura ndo apaga a oralidade ou vice-versa.
As duas se complementam, se fundem no mesmo movimento do espiral que junta
passado e presente como um método pedagdgico que se atualiza constantemente
(MUNDURUKU, 2017, p. 122).
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O autor também identifica a literatura indigena contemporédnea com o levante

indigena caracterizado pelo movimento politico da década de 1970, ao dizer que: “O
momento historico da literatura nativa brasileira se confunde com o surgimento do
movimento politico que mobilizou mentes e coragées em torno da sobrevivéncia fisica e
espiritual de nossa gente” (MUNDURUKU, 2017, p. 122). Entretanto, ele explica que foi
somente na década de 1990 que a literatura indigena comecou a ganhar alguma projecao
no cenario literario nacional, através do destaque midiatico de alguns autores individuais
(MUNDURUKU, 2017, p. 122-123). Na atualidade, entretanto, é crescente o nimero de
publicacbes que contam com autorias indigenas e que tém como caracteristicas serem
obras direcionadas, sobretudo, “ao publico infantojuvenil, revelando uma preocupag¢ao em
atingir um grupo de leitores em formacédo para que haja ac¢des futuras que ajudardo a
diminuir o preconceito e a exclusdao” (MUNDURUKU, 2020, p. 123). O escritor indigena
revela ainda um panorama que demonstra a curva ascendente das publicacdes de autoria

indigena no pais:

Atualmente, existe uma producdo literaria que beira uma centena de titulos. Sao
aproximadamente quarenta autores — homens e mulheres — que langcam livros com
alguma regularidade. Ha centenas de “escritores indigenas andénimos” que
mantém blogs, sites e perfis nas redes sociais. H4 entidades indigenas
preocupadas em utilizar a escrita como uma arma capaz de reverter situacfes de
conflito, denunciar abusos internos e externos, mostrando que a literatura — seja
ela entendida como se achar melhor — &, verdadeiramente, um novo instrumento
utilizado pela cultura para atualizar a Meméria ancestral (MUNDURUKU, 2017, p.
123).

De acordo com o exposto até aqui, consideramos que a obra produzida por Davi
Kopenawa e Bruce Albert pode ser compreendida a luz das literaturas indigenas que
desnudam a tragédia que representa a ideia de “progresso” para a continuidade da
existéncia humana neste planeta. No intuito de fazer os brancos entenderem isso,
Kopenawa pede a Bruce que escreva o livro e que se torne o guardido das palavras do
yanomami, configurando-se como o responsavel por fazé-las compreensiveis para 0s
brancos. Compreendemos, entretanto, que o pedido ndo foi realizado por Kopenawa
acreditar que a escrita esteja em uma condicdo de superioridade em relacdo a oralidade,
mas porque o xama compreende a escrita como uma tecnologia que lhe possibilitaria
reafirmar a memoria e a identidade de seu povo. Nesse caso, ndo somente a escrita é
mobilizada subversivamente, mas a propria publicacdo do livro configura-se como
estratégia insurgente. E por saber que os brancos, em geral, ndo sabem ler o mundo de
outra forma, que Kopenawa pede para que suas palavras sejam escritas para que

possam, assim, chegar até os napé:
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Num momento critico de sua vida e da existéncia de seu povo, Davi Kopenawa
resolveu, em funcdo de meu envolvimento intelectual e politico junto aos
Yanomami, confiar-me suas palavras. Pediu-me que as pusesse por escrito para
gue encontrassem um caminho e um publico longe da floresta. Desejava desse
modo ndo apenas denunciar as ameagas que sofrem os Yanomami e a Amazonia,
mas também, como xamd, lancar um apelo contra o perigo que a voracidade
desenfreada do “Povo da Mercadoria” faz pesar sobre o futuro do mundo humano
e ndo humano (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 51).

Em A queda do céu, elementos que caracterizam a literatura indigena conforme
apresentado pelos autores com os quais discutimos nesse capitulo, estdo presentes de
modo evidente. Assim, a ideia de ser humano integrado a natureza, a escrita como
denuncia das violéncias sofridas pelos povos indigenas e a escrita contra o silenciamento
e a invisibilidade desses povos no cenario nacional, configuram-se como parametros
constituidores da obra de Kopenawa e Albert. Em sua pesquisa sobre A queda do céu,
Karla Souza destaca outro componente da obra que ja foi mencionado nessa dissertacao,
e que, em nosso entendimento, possibilita sua aproximacdo com a literatura indigena: o
fato de que Kopenawa reivindica a escrita como forma de comunicar e estabelecer um

didlogo com os brancos:

A queda do céu se configura em uma ruptura da subordinacdo do indigena na
comunicacdo intercultural. Ao fazermos a leitura da obra, percebemos, de forma
nitida, a voz de Kopenawa nos contando sobre sua vida e seu povo. Dessa forma,
acontece uma comunicacéo, que revelaa voz de um indigena falando conosco por
meio da apropriacdo da escrita. Efetiva-se, assim, o objetivo de abertura de
didlogo entre Kopenawa yanomami e os ndo indigenas (SOUZA, 2019, p. 161).

Em seu livro Disidentes, rebeldes, insurgentes: resistencia indigena y negra en
América Latina: ensayos de historia testimonial, Martin Lienhard apresenta seis histérias
gue possibilitam construir algum entendimento acerca do que foi a luta pela resisténcia
travada por indigenas e negros durante o periodo colonial na América Latina. Dentre
essas histérias, consta a de Juan Santos Atahualpa, indigena que liderou um
levantamento contra os invasores espanhois entre os anos de 1742 e 1755, no Peru.
Além de discorrer sobre a relacdo de Juan com o cristianismo e com a nobreza incaica,
da qual o indigena reivindicava ser descendente, o autor explicita também o desejo de
Juan de que seus feitos fossem escritos para que “los espafioles lo reconocieran por su
sefor de estos reinos” (LIENHARD, 2008, p. 65). O desejo de que suas vitorias
constassem em registros escritos, demonstra que os povos indigenas desde ha muito
tempo entendem a necessidade que os brancos possuem em relag@o a escrita, pois dela

depende seu entendimento de mundo. Dessa forma, Lienhard argumenta que:

El deseo de Juan Santos de figurar em los “libros de los curas” parece traduzir el
impacto que tuvo entre los indios el “fetichismo de la escritura” que ellos
observaron, desde el primer momento de la conquista, en los intrusos. Los
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espafioles conquistaron América blandiendo sables, pero también la Biblia y otros
escritos — en particular el requerimieto — que “representaban”, en un sentido casi
magico, los grandes poderes: Dios, el Papa y el Rey. Para llegar a “existir’ de
verdad, Juan Santos necesitaba, pues, obtener la inscripcién de su nombre y su
reinado em los “libros de los curas” (LIENHARD, 2008, p. 65).

Essa passagem apresentada por Lienhard nos possibilita pensar que o interesse de
Davi Kopenawa de que a histéria de seu povo fosse escrita, inscreve-se em praticas
historicamente adotadas de modo estratégico pelos povos indigenas no subcontinente
latino-americano.

Na contramao dos discursos elaborados pelos brancos sobre os Yanomami, o
relato realizado por Davi Kopenawa é reivindicativo de uma outra percepcao acerca da
histéria e cultura de seu povo e, por conseguinte, dos povos indigenas. Esse
entendimento é importante, pois durante muito tempo esses povos foram impedidos de
protagonizar a propria narrativa a respeito de suas historias e tiveram suas existéncias
invisibilizadas. Assim, apesar de existirem registros de narrativas indigenas realizadas
ainda nos primeiros séculos de invasdo europeia#®, a construcdo narrativa desses povos
foi realizada pelos brancos. E nessa perspectiva que Davi Kopenawa compreende a
importancia da escrita para seu povo, pois ela representa a possibilidade de demonstrar
para os napé, em uma linguagem que eles entendem, que as narrativas que construiram
sobre os yanomami estavam erradas, conforme demonstra nessa resposta concedida a

entrevista realizada por Karla Souza:

K-Ai pegou as palavras do Davi e virou livro né? Vocé acha que a escrita é
importantepara os indigenas? A escrita?

DK-Sim, a escrita é importante para mim e para 0 meu povo... importante... para
Yanomami maioria Yanomami ndo fala portugués estd na montanha fica afastado
da cidade entdo eu...eu... primeiro é que tem escrito no papel... sem escrito
sempre vai um branco, sempre vai,ndo vai olhar ndo vai acreditar, ndo vai ficar
considerado como amigo do povo indigena((Kopenawa aponta para o livro)) isso
aqui € importante sim para mim! Isso aqui ta ajudando pra divulgar o nome do
povo Yanomami, andando qualquer qualquer aqui cidade no Brasil e fora (SOUZA,
2019, p. 187).

A partir da narrativa que realiza em A queda do céu, que € também uma resposta a
outras narrativas produzidas sobre os Yanomami, especialmente ao livio do antrop6logo

estadunidense Napoleon Chagnon, que define os Yanomami como um “povo feroz!4”,

146 Caso do manuscrito El Primer Nueva Coronica y Buen Gobierno (1614), de Felipe Guaman Poma de
Ayala, um indigena do Peru colonial; dos Comentarios Reales de los Incas (1609) e Historia General del
Pert (1617), de Inca Garcilaso de la Vega, mestico filho de um espanhol e de uma indigena Inca;e da
Instruccién del Inga don Diego de Castro Titu Cusi Yupangui para el muy llustre Sefior el Licenciado Lope
Garciade Castro (1570), escrita pelo IncaTitu Cusi Yupanqui.

147 Essa imagem de ferocidade indigena também esta presente na literatura indianista. Em O Guarani
(1857), de José de Alencar, por exemplo, a imagem do indio feroz esta representada na figura dos Aimorés,
gue, assim como os yanomamis de Chagnon, estdo sempre dispostos a atitudes violentas e vingativas,
além de rejeitarem o modo de vida “civilizado”, termo utilizado, na realidade, para referenciar um modelo
condizente aos valores e costumes europeizados. No que concerne a representacéo estereotipada do povo
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Kopenawa expressa sua repulsa aos discursos que reforcam o estereétipo de

agressividade associado ao seu povo, e declara: “tais palavras s&o nossas inimigas e nos
as odiamos. Se fossemos ferozes de verdade, forasteiro algum jamais teria vivido entre
nos” (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 77). Bruce Albert identifica essa passagem de A
gueda do céu como uma referéncia de Kopenawa ao livro de Chagnon, e afirma que essa
obra e escritos posteriores do antropologo “contribuiram para propagar, durante varias
décadas, a imagem preconceituosa dos Yanomami como um povo belicoso e violento”
(KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 613).

Esses escritos, ainda de acordo com Albert, ttm sido regulamente contestados por
outros especialistas e “mais recentemente, pelos proprios Yanomami” (KOPENAWA;
ALBERT, 2015, p. 613). Ainda nesse sentido, no ano de 2013, em entrevista concedida a
organizagao ndo-governamental Survival International, Davi expressou seu entendimento
guanto as palavras de Chagnon sobre os Yanomami, e rechacou as afirmacdes do
antropologo estadunidense acerca do comportamento agressivo de seu povo. Além disso,
o lider indigena também questionou a concepcao de ferocidade, ao identificar acdes

violentas empreendidas por lideres de na¢des nao indigenas:

Todos vocés napépé [ndo Yanomami] prestem ouvido: para todos, eu Yanomami,
vou transmitir minha palavra. Para nés, n6s Yanomami moradores da floresta, o
antrop6logo Napoleon Chagnon é muito hostil; ndo é nosso amigo. Ele ndo fala
coisas boas, ndo transmite boas palavras. Fala a respeito dos Yanomami, mas
suas palavras sdo somente hostis. Ele tem raiva: “Os Yanomami sao ruins, os
Yanomami se flecham uns aos outros, por causa das mulheres se flecham, os
Yanomami se batem uns aos outros”, assim Napoleon Chagnon sempre pensa. Os
jovens americanos pensam: “Napoleon é muito bom [conhecedor], transmite
palavras verdadeiras — os Yanomami sdo ruins”... A respeito destas coisas, eu ndo
estou feliz. N6s somos Yanomami, povo da floresta, € bom ser povo da floresta [...]
ndés respeitamos o0s antropélogos, os antropélogos que trabalham na terra
indigena, mas ele [Chagnon] se comportou de forma irresponsavel. Ele disse de
nos: “Os Yanomami séo selvagens”! Ele ensina coisas mentirosas para os jovens
[estudantes] “Olhem! Os Yanomami sdo assim! Os Yanomami ficam se matando
entre eles, em razdo das mulheres”. Ele continua dizendo isso. Mas como fazem
seus lideres? Acho que faz alguns anos, travou uma guerra grande, mataram
milhares de criancas. Esses homens grandes mataram quase tudo. Esse é que é
homem feroz, esse é que é homem feroz de verdade, jogaram bomba,
metralharam bastante e acabaram com a terra. N6s ndo fazemos isso
(KOPENAWA YANOMAMI, 2013, s/p).

Conforme se percebe no excerto acima, a narrativa construida sobre os Yanomami
foi e € extremamente prejudicial a eles, e Kopenawa a rechaca. Por isso, A queda do céu
representa, também, a retomada da construcdo discursiva sobre os Yanomami pelos

préprios Yanomami. Ao narrar sua auto-historia, que estd atravessada, evidentemente,

Aimoré em O Guarani, Alfredo Bosi afirma: “Quanto aos aimorés, que sdo os verdadeiros inimigos do
conquistador no Guarani, aparecem marcados pelos epitetos de barbaros, horrendos, satanicos,
carniceiros, sinistros, horriveis, sedentos de vinganca, ferozes, diabdlicos” (BOSI, 1992, p. 178, grifos do
autor).
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pela histéria de seu povo e pela histéria do contato de seu povo com o0s brancos,

Kopenawa nos conta uma outra versdo da historia. Versao que, até entdo, ndo havia sido
contada. Nos apresentando uma outra possibilidade de leitura de mundo, e sobre um
mundo que desconhecemos, o xama yanomami fala de si, mas fala também dos seus e
de nés. Kopenawa deseja, assim, que sejam suas as palavras a prevalecerem a partir de
agora sobre os yanomami. E essas palavras partem ndo de um individuo, mas de um
sujeito coletivo, composto por multiplas vozes, humanas e ndo humanas. Kopenawa
narra, entdo, para que a histéria de seu povo nao seja mais determinada pelas “palavras

ruins dos brancos”, conforme explica:

[...] nossas palavras foram enredadas numa lingua de fantasma, cujos desenhos
tortos se espalharam entre os brancos, por toda parte. E acabaram voltando para
nés. Foi doloroso e revoltante para nds, pois tornaram-se palavras de ignorancia.
N&o queremos mais ouvir essas velhas palavras a nosso respeito. Pertencem aos
maus pensamentos dos brancos. Tampouco quero ouvi-los repetir: “As palavras
dos Yanomami para defender a floresta sdo mentira. Ela logo estara vazia. Eles
sd0 poucos e vao todos virar brancos!”. Por isso quero fazer com que essas
palavras ruins sejam esquecidas e substituidas pelas minhas, que sdo novas e
direitas. Ao escuta-las, os brancos ndo poderdo mais pensar que Somos Como
seres maléficos ou caca na floresta (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 77-78).

As palavras de Davi Kopenawa Yanomami antes de escritas ja existiam em sua
dimensao verbal, sonora e visual, conforme ele conta: “As palavras dos xapiri sdo tao
incontaveis quanto eles mesmos, e nds as transmitimos entre nds desde que Omama
criou os habitantes da floresta (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 508). Estédo, portanto,
carregadas de memoria, ancestralidade e pertencimento, pois dizem respeito ao mundo
dos yanomami, habitados por muitos seres — visiveis e néo visiveis, humanos e nao
humanos — e sdo contadas desde ha muito tempo: “Antigamente, eram meus pais e avos
gue as possuiam. Eu as escutei durante toda a infancia e hoje, tendo me tornado xama, &
minha vez de fazé-las crescer em mim” (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 508). Sao essas
palavras as responsaveis por dar sentido ao universo para os Yanomami, e eles tém,
portanto, o compromisso de repassa-las adiante como forma de manter viva sua

constante renovac;éo:

Mais tarde, vou da-las a meus filhos, se quiserem, e eles v&o continuar fazendo o
mesmo depois que eu morrer. Desse modo, as palavras dos xapiri ndo param de
se renovar e ndo podem ser esquecidas. SO fazem aumentar de xamé& em xama.
Sua histéria ndo tem fim. Seguimos hoje o que Omama ensinou a noSsSoS
antepassados no primeiro tempo. Suas palavras e as dos espiritos que ele nos
deixou continuam conosco. Elas vém de uma era muito remota, mas nunca
morrem. Ao contrério, crescem e vao se fixando uma atrds da outra dentro de nds,
de modo que ndo temos necessidade de desenha-las para lembréa-las. Seu papel
€ 0 nosso pensamento, que desde tempos muito antigos se tornou extenso como
um grande livro que nunca acaba (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 508).

Bruce Albert explica, em uma das notas explicativas que compde A queda do céu,
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que na expressao “‘como um grande livro que nunca acaba” que aparece no trecho citado

acima, Kopenawa esta fazendo uma “comparacgao implicita, a Biblia, livro ‘fechado’, no
qgual foi registrado, outrora, o ‘desenho das palavras de Teosi” (KOPENAWA; ALBERT,
2015, p. 682). As palavras dos xapiri, ao contrario, se expandem, crescem, Sao
inesgotaveis e nao tém necessidade alguma de serem registradas em peles de papel. Os
livros dos brancos, em muitos casos, podem ser limitados, fechados, diferentemente das
palavras dos xapiri, que nao tém fim.

Assim, a escritura dessas palavras estd no campo da estratégia e, no caso de
Kopenawa, assume notoriamente um carater de contestagéo da realidade e de resisténcia
frente a destruicdo da natureza empreendida pelo branco. Nesse aspecto, vai ao encontro
do entendimento da professora Maria Inés de Almeida, quando ela afirma que “A escritura
assume nessas sociedades também o lugar da critica, dos questionamentos” (ALMEIDA,
2009, p. 92). De igual forma, Danner e Dorrico compreendem que Kopenawa encontrou
na literatura indigena, por meio da narrativa presente em A queda do céu, possibilidades
de reivindicagéo:

Em correspondéncia a critica feita contra a modernidade e sua ideia de
universalismo aplicado indistintamente a todos os povos, vemos n’A queda do céu
a carnalidade e a politicidade do préprio Davi, enquanto um misto e uma mutua
dependéncia de xama yanomami, comunidade, sujeito histdrico e sujeito mitico,
assim como autor que encontra, por meioda literatura indigena, espaco e
efetividade para reivindicar seu territério e seu direito por seu especifico lugar na
histéria. A textualidade indigena emergente na contemporaneidade se mostra
plural em termos de géneros literarios (autobiografa, poesia, depoimento,
testemunho etc.), o que significa que a voz-praxis indigena pode se expressar de
varios modos, encontrando nas publicacbes em geral um meio para propagar,
explicitar e legitimar essa mesma voz-praxis (DANNER; DORRICO PERES, 2017,
p. 148-149, grifo dos autores).

A queda do céu, assim como as demais producdes realizadas no contexto da
literatura indigena contemporanea, tem, portanto, esse aspecto de demonstrar que a
escuta dessas vozes que foram silenciadas durante séculos € imprescindivel para a

(re)construcdo de uma sociedade de base mais justa e democratica:

Munido/a dessa fala-préxis direta, o/a indigena pode expressar-se desde sua
condigdo e trazer-nos as experiéncias proprias a sua singularidade, o que coloca
as minorias como sujeitos, condicdo e valor insubstituiveis e irrepresentaveis
em uma sociedade democratica, condicdo fundamental para a correcdo e a
reconstrucdo de nossas instituicBes, de nossos processos de socializagéo e para
a reparacdo pelos crimes da colonizagdo, do etnocidio indigena, da
escravizagdo negra, da homofobia, da transfobia e do feminicidio etc
(DANNER; DORRICO PERES; DANNER, 2020, p. 633).

E a depender de Davi Kopenawa, A queda do céu ndo sera seu unico livro

publicado, e suas palavras vao seguir flechando os napé. Em entrevista a pesquisa de
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Souza, 0 xama yanomami revela o desejo de produzir outro livro, ndo tdo grande quanto

sua obra com Albert, falando sobre a invasdo dos brancos ao Brasil:

7- K- Vocé faria outro livro Davi?

DK- Sim eu to pensando em fazer outro “a chegada dos ndo indigenas no Brasil”
invadindo a nosso Brasil td esperando pra escrever outro como vocés chegaram
daqui pra Sao Paulo...Sdo Paulo pra Belém... Belém pra Manaus chegou la nas
nas montanhas andaram muitolonge pra chegar 14 invadiu a comunidade sem
consulta com ninguém... entdo t6 pensando em fazer o segundo livro pequeno
((Kopenawa aponta para o livro na mesa)) esse aqui € muito! ((Kopenawa sorri))
esse é grande! (SOUZA, 2019, p. 188).

Nessa perspectiva, acreditamos que a partir da escuta de vozes dissonantes, como
no caso da literatura produzida pelos indigenas, pode-se reconhecer as especificidades
dos diferentes contingentes culturais existentes, como forma de buscar entender a
realidade multifacetada e pluriétnica que caracterizam o pais e a América Latina,
evidenciando-se a impossibilidade de qualquer tentativa de definicio homogeneizadora
acerca do indigena. Francisco Colom Gonzélez afirma que “a construgdo do passado esta
aberta a distintas possibilidades narrativas — ndo ha um passado fechado para sempre”
(GONZALEZ, 2013, p. 110), e a partir disso, compreendemos que as narrativas indigenas
reivindicam e colaboram para a (re)construcdo dessa outra 6tica a respeito do passado,
latente e carente de ser narrada. Mas para além disso, a literatura produzidas por esses

sujeitos nos abrem novas possibilidades de futuros.
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4 A LUTA POLITICA CONTRA AS PALAVRAS EMARANHADAS E O PENSAMENTO
OBSCURO DOS BRANCOS

Na epigrafe do texto final de autoria de Davi Kopenawa em A queda do céu,
intitulado Palavras de Omama, consta um trecho de seu depoimento a American
Anthropological Association, em que ele diz: “porque continuo a lutar? Porque estou vivo”
(KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 499). Nesse sentido, A queda do céu é, em nossO
entendimento, mais um capitulo importante na biografia desse xama yanomami e de seu
povo, justamente porque configura-se como um fundamental dispositivo de luta na frente
de batalha travada contra as estruturas hegemdonicas que pretendem silenciar, invisibilizar
e destruir os povos indigenas. Davi Kopenawa Yanomami, enquanto lideranca indigena
combativa, faz do livro também uma arma de (re)existéncia, nessa perspectiva de vida
compreendida como luta constante.

Ao compreender A queda do céu enquanto literatura indigena, que se inscreve, ela
mesma, como um mecanismo de luta politica, concordamos com o entendimento proposto
por Danner e Dorrico Peres, quando defendem que ao estudar uma autobiografia
indigena é preciso considerar “que a tradigdo étnica estd fundada na e basicamente
imbricada a vida da comunidade indigena, de modo que a busca e a afirmacdo da
identidade e dos valores étnicos do grupo sempre envolvem uma agao politica”
(DANNER; DORRICO PERES, 2018, p. 249). Para os autores, desse modo, a obra de
Kopenawa e Albert ao conectar texto e praxis, e sujeito epistémico ao sujeito politico,
contribui para a superacdo dos paradigmas eurocéntricos de interpretacdo de outras

culturas:

E exatamente por tal conexdo entre texto e praxis, texto como préxis, e sujeito
epistémico e sujeito politico, o sujeito epistémico como sujeito politico, que
podemos ndo apenas acessar 0 texto de Davi Kopenawa e Bruce Albert, mas
também [...] desconstruir a visao tradicional das teorias da modernidade sobre si
mesmas e, como consequéncia, sobre a cultura e o individuo primitivos (DANNER;
DORRICO PERES, 2018, p. 262, grifo dos autores).

Ainda por esse caminho, os autores dizem acreditar que quando se consegue
escapar do academicismo exagerado da teoria pela teoria, € possivel perceber “nas
ciéncias humanas e sociais e na literatura uma conexao impressionante e alentadora com
a vida corrente, com o dia a dia cotidiano, com as pessoas de carne e 0SS0, por assim
dizer’” (DANNER; DORRICO PERES, 2018, p. 261). Por essa 6ptica, a literatura produzida
por Kopenawa e Albert esta atravessada pelo engajamento e pela pratica politica de

ambos:
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[...] um dos aspectos absolutamente incriveis da literatura e da filosofia e da
sociologia (mas também da pedagogia, da histdria etc.), que estamos assumindo
aqui, consiste no fato de que o sujeito da teoria também é o sujeito da politica,
também é o sujeito da praxis, e isto significa: ele parte de um mundo normativo e
quer refletir-agir sobre ele. Como sujeito da teoria, ele fala politica e
normativamente; como sujeito da praxis, ele fala teoricamente. Sao aspectos que
ndo podem e nem devem ser dissociados (DANNER; DORRICO PERES, 2018, p.
261).

Em A queda do céu, Kopenawa conta que quando era mais jovem, e depois de ja
ter passado por episédios em que os brancos haviam demonstrado seu potencial
destrutivo, costumava se perguntar: “Sera que os brancos possuem palavras de verdade?
Sera que podem se tornar nossos amigos?” (KOPENAWA,; ALBERT, 2015, p. 390). Foi no
ambito de suas viagens pela terra dos napé que ele entendeu um pouco mais sobre o que
esses forasteiros chamam de politica e explica: “Isso me fez ficar mais desconfiado! Essa
politica ndo passa de falas emaranhadas. Sdo s6 as palavras retorcidas daqueles que
querem nossa morte para se apossar de nossas terras” (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p.
390).

A desconfiangca de Kopenawa se justifica pelo historico do contato estabelecido
com 0s brancos, em que seu grupo muitas vezes se viu submetido as palavras enganosas
por parte dos napé e suas falsas promessas de amizade, conforme conta: “Em muitas
ocasides, as pessoas que as proferem tentaram me enganar dizendo: ‘Sejamos amigos!
Siga o0 nosso caminho e nés Ihe daremos dinheiro! Vocé terd uma casa, e podera viver na
cidade, como nos!” (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 390). Mas para Kopenawa, essa
desfacatez por parte dos brancos demonstra, na verdade, uma forma equivocada de
entender a vida, e a incapacidade deles de expandirem o pensamento e sonhar mais

longe:

Eu nunca |hes dei ouvidos. Nao quero me perder entre os brancos. Meu espirito
s6 fica mesmo tranquilo quando estou rodeado pela beleza da floresta, junto dos
meus. Na cidade, fico sempre ansioso e impaciente. Os brancos nos chamam de
ignorantes apenas porque somos gente diferente deles. Na verdade, é o
pensamento deles que se mostra curto e obscuro. Ndo consegue se expandir e se
elevar, porgque eles querem ignorar a morte [...]. Ficam sempre bebendo cachaca e
cerveja, que lhes esquentam e esfumagam o peito. E por isso que suas palavras
ficam tdo ruins e emaranhadas. Nao queremos mais ouvi-las. Para nés, a politica
€ outra coisa. S&@o as palavras de Omama e dos xapiri que ele nos deixou. S&o as
palavras que escutamos no tempo dos sonhos e que preferimos, pois sdo nossas
mesmo. Os brancos ndo sonham t&o longe quanto nés. Dormem muito, mas sé
sonham com eles mesmos. Seu pensamento permanece obstruido e eles dormem
como antas ou jabutis. Por isso ndo conseguem entender nossas palavras
(KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 390).

Bruce Albert diz que, apesar de toda a diversidade que caracteriza 0s muitos povos
indigenas existentes e dos processos historicos distintos pelos quais passaram, esses

povos apropriaram-se da definigdo que os resume a uma unica condigao, a de “indios”,
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numa referéncia “a categoria genérica de ‘terra indigena’ herdada do cdédigo juridico da

sociedade envolvente, mas reorientada como condicdo politica de resisténcia e
permanéncia de sua especificidade social” (ALBERT, 2002, p. 200). Assumir-se “indio” &,
também, mas ndo somente, estratégia de luta pela terra e pela propria identidade perante
a sociedade hegemodnica, em que os indigenas se utilizam de classificacdes criadas e
impostas pelos préprios brancos para reivindicar seus direitos. Essa apropriagdo
caracteriza-se como “um mecanismo essencial na formacdo das ‘etnias’ da Amazodnia
atual e de sua organizacao politica” (ALBERT, 2015, p. 200).

Para o antropélogo francés, o discurso politico indigena da atualidade “se funda em
um duplo enraizamento simboélico: numa auto-objetivagcdo por meio das categorias
brancas da etnificacdo (‘territério’, ‘cultura’, ‘meio ambiente’) e numa reelaboragéo
cosmoldgica dos fatos e efeitos do contato” (ALBERT, 2002, p. 201). A luta pela terra é,
portanto, caracterizada fortemente pela sua dimenséo politica e perpassa pela ocupacéo
dos espacos em que os debates politicos acontecem. Nessa senda, Bruce afirma o

seguinte:

Essa incorporacdo do discurso do Estado fundamenta a etnicidade genérica e
juridica que os povos indigenas reivindicam, ao se referirem a sua condicdo de
expropriados. A inscricdo de seu projeto de continuidade social diferenciada dentro
do debate politico nacional s6 é culturalmente possivel a partir de tal registro,
registro esse que permite a mobilizacdo de aliancas e movimentos de opinido
favoraveis no seio da sociedade dominante, a fim de contrabalancar a presséo dos
interesses econdmicos sobre suas terras (ALBERT, 2002, p. 200).

Daniel Munduruku vai nessa mesma direcdo ao citar a importancia do resgate do
termo “indio” pelos lideres do incipiente movimento indigena, na década de 1970, uma
vez que o termo “que era utilizado como forma de empobrecer a experiéncia cultural
indigena, acabou virando uma espécie de icone que sustentava a luta indigena. Ele
passou a ser usado para expressar uma nova categoria de relagdes politicas”
(MUNDURUKU, 2012, p. 51). O autor destaca que a génese do movimento indigena se
deu quando as ‘liderancas indigenas ultrapassaram as esferas de suas proprias
comunidades originarias” (MUNDURUKU, 2012, p. 51), que até aquele momento estavam
preocupadas com demandas internas e “voltadas muito mais para suas proprias
necessidades e dificuldades de sobrevivéncia” (MUNDURUKU, 2012, p. 51). Nessa
perspectiva, nesse inicio de processo de organizacao politica das liderancas indigenas, o
autor destaca o papel desempenhado pelas assembleias que reuniam indigenas de
diversas regides do pais, e possibilitava a constru¢cdo de uma agenda comum, que tinha a

terra como pauta principal:



162
Se os primeiros passos foram dados ainda na década de 1960, a organizagao
comegou a acontecer efetivamente no inicio de 1970, quando o Conselho
Indigenista Missionario (CIMI), 6rgdo ligado & Conferéncia Nacional dos Bispos do
Brasil (CNBB), passou a atuar como idealizador e realizador de assembleias de
chefes indigenas. Nelas eram reunidas liderancas de diferentes regides do pais,
chegando a mobilizar os mais de 200 povos indigenas. A principal pauta naquelas
discussbes eram as questdes voltadas para a defesa do territério indigena,
sempre considerado 0 mais importante instrumento para a manutencéo da cultura
tradicional (MUNDURUKU, 2012, p. 51-52).

A atuacdo politica de Kopenawa frente a defesa do povo Yanomami e da floresta, e
na qual A queda do céu esta também fortemente alicergada, consolidou-se na década de
1980, periodo de efervescéncia do movimento indigena no pais. Corroborando esse
entendimento, Bruce Albert afirma que o discurso politico de Davi Kopenawa “tomou
forma durante os anos 1980 na luta pela demarcacao das terras yanomami, invadidas por
uma feroz corrida do ouro” (ALBERT, 2002, p. 201).

Em A queda do céu,ele conta que a primeira vez que falou longe de casa foi
durante uma assembleia'*® na cidade de Manaus, mas ndo era uma fala direcionada aos
brancos, e sim a outros indigenas: “Era a época em que 0s garimpeiros estavam
comecando a invadir nossas terras, nos rios Apiau e Uraricada. Entdo, Ailton Krenak e
Alvaro Tukano, liderancas da Unido das Nacdes Indigenas!®, me convidaram a falar’
(KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 385). Kopenawa diz que em outra oportunidade foram os
Makuxi que o convidaram a participar de uma de suas assembleias® e o encorajaram a

falar, conforme ele conta: “Venha defender sua floresta entre nés, do mesmo jeito que o
fazemos para nossa terra!’. Dessa vez era uma reunido bem maior. Havia gente de muitos
outros povos e os brancos também eram numerosos” (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p.
385). O relato de Kopenawa sobre essas assembleias demonstra a importancia delas
para a luta coletiva e o sentimento de experiéncias em comum que caracterizou o

movimento:

Eu ndo tinha ideia de como iria conseguir discursar diante de toda aquela gente
sentada com os olhos pregados em mim! No comeco, apenas prestei atencao no
modo como os outros falavam antes de mim. Escutei primeiro os Makuxi e os
Wapixana, que falaram um depois do outro contra os fazendeiros, dizendo: “Esses
brancos querem nos mandar embora das terras onde 0s nossos antepassados

148 “Essa reunido da Unido das Nagbes Indigenas (UNI) foi realizada em julho de 1983, na sede do
Conselho Indigenista Missionario (Cimi), em Manaus [...]. A UNI foi fundada em 1980 e esteve ativa até o
inicio da década de 1990 [...]. Davi Kopenawa foi em seguida convidado para outra reunido da UNI, em
Brasilia, entre 26 e 28 de novembro de 1984” (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 666).

M9Ailton Krenak explica que a Unido das Nagdes Indigenas foi “uma forma institucional de representagéo,
gue a gente encontrou para reunir as diferentes nacdes indigenas e defender organizadamente seus
interesses e necessidades” (KRENAK, 2015, p. 25).

150 “Essa assembleia foi realizada no comeco de janeiro de 1985, na missdo Surumu, no territério dos
Makuxi, no estado de Roraima. Participaram dela por volta de 150 pessoas, sobretudo representantes de
seis grupos indigenas (Makuxi, Wapixana, Taurepang, Yanomami, Munduruku e Apurind), os entao
coordenadores da UNI (Ailton Krenak e Alvaro Tukano) e um grupo de observadores brancos (Igreja, Funai,
antropologos, ONGs indigenistas)” (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 666).
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viviam, dizendo que pertencem a eles! Estamos cercados pelo arame farpado e
pelo gado deles. Queimam nossas casas, xingam-nos e batem em nds! Mais tarde
vao querer fazer o mesmo com os Yanomami. Mas se juntarmos todas as nossas
palavras contra eles, v&o recuar, porque nao passam de mentirosos!”
(KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 385-386).

Kopenawa, no entanto, reconhece que essas primeiras experiéncias de falar em
publico para uma audiéncia composta de outros indigenas e brancos néo foi tarefa facil,
inclusive porque, mesmo dentro de sua comunidade, ele ainda n&ao proferia longos
discursos em hereamuu. Entre os Yanomami, os grandes homens, ao entardecer,
“costumam dirigir-se a gente de suas casas em longos discursos. Incentivam-nos a cacar
e a trabalhar em suas rocas. Evocam o primeiro tempo dos ancestrais tornados animais e
se expressam com sabedoria” (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 376). Esse discurso,
proferido somente pelos homens mais velhos, denomina-se hereamuu.

Mesmo sem ter até aquele momento o prestigio de poder discursar dentro da sua
comunidade, pois era ainda muito jovem, Kopenawa teve de elaborar sua fala perante os
brancos: “E verdade! Eu ja me dirigia com firmeza a eles, enquanto ainda nem ousava
falar ao modo dos pata t"é pé'>! em minha prépria casal”(KOPENAWA; ALBERT, 2015, p.
376). O receio de ser repreendido pelos mais velhos e a consciéncia de que ainda tinha
muito a estudar junto aos xapiri, Ihe impedia de discursar junto aos seus: “Minha boca
tinha vergonha, pois se eu tivesse me arriscado a exortar os meus, eles teriam zombado
de mim com dureza. Teriam declarado, irritados, que um homem jovem nao pode mandar”
(KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 376). Na entrevista concedida para a pesquisadora Karla
Alessandra Alves de Souza, o xama fala um pouco sobre essas dificuldades e reconhece
a importancia das reunides realizadas com outros indigenas como momentos de

aprendizagem e encorajamento:

32- K-Quando vocé saiu viajando para falar sobre seu povo, antes mesmo do
livro, vocé ja estava viajando foi ai que vocé comecgou a falar em publico, é
do mesmo jeito que falar la na sua comunidade? O que vocé achou?
DK- ((Kopenawa sorri)) olha eu achei muito dificil muito! Eu que comecei primeiro
assim outras liderancas liderencas (Macuxi Wapichana) que tava fazendo reunido
em cada comunidade... entdo eu fui convidado sé fiquei escutando escutando eu
fica perguntando “e ai parente o que vocés falaram?” Vocé ndo escutou ndo? Nao!
Entdo nos falamos de nosso problema problema da terra problema de salde
problema de invasores... entdo foi assim quefui aprendendo entdo assim que eu
fui assim eu peguei tipo assim a ponta da linha e botei naminha boca ((Kopenawa
sorri)) e ai fica escutando fui entendendo fica encorajando pra falar todo mundo
primeiro tinha vergonha pra falar todo mundo tinha vergonha pra falar errado
((Kopenawa sorri)) ai outras liderangas falo “ndo precisa falar bonito ndo” nés
somos indigenas tamo falando os problemas... os ndo indigenas tdo chegando ta
estragando nossa terra tédo roubando nossas terras roubando nosso lugar isso que
eu aprendi com as liderangasque ja tava na briga (SOUZA, 2019, p. 194).

151 “Os pata thé pé (‘ancidos/grandes homens’) sdo homens influentes, mais do que ‘chefes’. Entretanto,
enquanto sogros, sua autoridade sobre os varios genros de sua parentela é claramente marcada”
(KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 664).
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Nesse contexto, os Yanomami também organizaram assembleias que tinham como
finalidade discutir a situacdo deles e de outros povos indigenas da regido. Essas
primeiras assembleias politicas yanomami estavam “inseridas no quadro tradicional da
comensalidade ritual das festas reahu” (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 666). Em A
gueda do céu, Kopenawa fala sobre uma assembleia ocorrida em 1986, em que
participaram “uma centena de Yanomami de catorze casas, representando a maior parte
das regides do territorio desse povo indigena no Brasil” (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p.
666). Nela, também estavam presentes representantes nao indigenas da CCPY, Funai,
Comissao de Direitos Humanos, o chefe de gabinete do Ministério da Justica, um senador
e uma jornalista (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 666). Sobre essa reunido, Kopenawa

explica:

[...] meu sogro e eu convidamos a nossa casa, em Watoriki, os moradores de
vérias outras aldeias yanomami. Queriamos reunir uma primeira assembleia
yanomami para falar de nossa terra. Outros indios também vieram de muito longe
para se juntar a n6és, como Ailton Krenak e Anine Surui, da Unido das Nagles
Indigenas. Havia também liderancas makuxi e alguns brancos nossos amigos.
Cada um teve sua vez de falar para defender a nossa floresta. No final, fizemos
uma danca de apresentacdo de festa reahu e oferecemos uma grande quantidade
de carne de queixada moqueada a nossos convidados (KOPENAWA; ALBERT,
2015, p. 386-387).

Foi depois dessa assembleia realizada em territdrio yanomami que Kopenawa foi
designado, em julho de 1986, “candidato da UNI e do PT no estado de Roraima a
Assembleia Constituinte responsavel pela elaboragdo da Constituicdo de 1988”
(KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 666). Assim como os outros candidatos indigenas (nove
no total), Kopenawa ndo conseguiu se eleger. Sobre essa experiéncia, em A queda do

céu, Davi declara:

[..] também fui candidato a deputado no que os brancos chamavam de
Constituinte, em Brasilia. Naquela época, me dirigi repetidas vezes aos outros
indios de Roraima em assembleias e também pelo radio. Fiz isso para
experimentar a politica dos brancos, para aprender alguma coisa. Mas isso nao
durou muito e eu ndo ganhei! (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 387).

Assim sendo, essas experiéncias serviram como preparacdo para o fortalecimento
de sua atuacdo como porta-voz dos yanomami perante os brancos, pois logo depois
desse periodo, no final da década de 1980, é que se intensificara a invasdo dos
garimpeiros as terras Yanomami, momento em que Kopenawa se consolida como
lideranca indigena internacionalmente reconhecida e figura central da luta Yanomami pela

demarcacao do territorio e pela expulsdo dos garimpeiros:
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Pouco depois, os garimpeiros se tornaram cada vez mais numerosos nas terras
altas de nossa floresta, saqueando as nascentes dos rios e destruindo seus
habitantes com suas epidemias. Entdo comecei a viajar muitas vezes para as
grandes cidades dos brancos, muito longe de minha casa. La eu me juntava com
outros habitantes da floresta, vindos de todos os lados, para falar contra os
garimpeiros, os fazendeiros e os madeireiros que invadem nossas terras. A partir
desse momento, ndo tive mais de procurar as palavras. Minha raiva aumentava
cada vez mais e eu queria que todos os brancos soubessem 0 que estava
acontecendo na floresta. Foi assim que aprendi a fazer longos discursos diante
deles e que aumentaram em mim as palavras para lhes falar com firmeza
(KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 387).

Ainda sobre a efervescéncia dos anos 1970 e 1980 e o que ela representou em
termos de organizacdo politica para os povos indigenas, Ailton Krenak ressalta a
importancia daquele momento e da frente de atuacdo estabelecida ali para o que ele
chamou de uma descoberta do Brasil pelos indios:

Eu acho que teve uma descoberta do Brasil pelos brancos em 1500, e depois uma
descoberta do Brasil pelos indiosna década de 1970 e 1980. A que esta valendo é
a ultima. Os indios descobriram que, apesar de eles serem simbolicamente os
donos do Brasil, eles ndo tém lugar nenhum para viver nesse pais. Terao que fazer
esse lugar existir dia a dia. Ndo é uma conquista pronta e feita. Vao ter que fazer
isso dia a dia, e fazer isso expressando sua visdo do mundo, sua poténcia como
seres humanos, sua pluralidade, sua vontade de ser e viver (KRENAK, 2015, p.
248).

O mesmo autor destaca que o movimento indigena ndo teve um “evento de
inauguracao tao delimitado” (KRENAK, 2015, p. 243), mas a tecitura social daquele
momento, em que 0 pais era governado por uma ditadura militar, contribuiu para que
“aquela imensa tragédia que estava anunciada para a cabeca dos indios em todos os
cantos da bacia Amazdnica provocou um despertar de indios” (KRENAK, 2015, p. 243). O
autor localiza, desse modo, a génese do movimento indigena naquele momento em que
0S povos originarios, tdo diversos em seus modos de organizacdo e em diferentes
estagios do contato com os brancos — pois tinham aqueles “que ainda estavam
acendendo fogo com palito, girando vareta na mao”, mas também tinham aqueles que
“‘estavam fazendo curso universitario em Brasilia, bolsa de estudos da Funai, ou que
estavam com algum contato privilegiado com informacdes sobre os brancos, sobre os
instrumentos dos brancos, governancga e tudo” (KRENAK, 2015, p. 243) —, para além de

suas diferencas, conseguiram captar o que havia de comum entre eles:

E eu me juntei com essa geracdo, a primeira geracdo de indios que estavam
sendo expulsos das suas origens para uma espécie de convergéncia nao
programada de ideias. Foi isso que permitiu que um menino Xavante, outro
Bororo, Guarani ou Kaigang, uns com alguma diferenca de seis anos, dez anos
um do outro, mas todos com experiéncias proximas, comecassem a cerrar fileiras
numa frente que a gente chamava de movimento indigena (KRENAK, 2015, p.
243).
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Eduardo Viveiros de Castro, no prefacio de A queda do céu, identifica a ofensiva

dos latifundiarios como consequéncia das conquistas indigenas desse periodo, que
culminou com o reconhecimento dos direitos originarios dos povos indigenas sobre suas
terras. Por isso, o antropdlogo afirma que “esse acolhimento dos indios como uma
categoria sociocultural diferenciada de pleno e permanente direito dentro da nacgao
suscitou uma feroz determinacao retaliativa por parte do sistema do latifundio” (VIVEIROS
DE CASTRO, 2015, p. 19), e chama atengao para o fato de que esse sistema “hoje ocupa
varios ministérios, controla o Congresso e possui uma legido de servigais no Judiciario”
(VIVEIROS DE CASTRO, 2015, p. 19). Nessa perspectiva, A queda do céu desnuda a
tragédia representada pelo capitalismo que transforma a terra como mera mercadoria a
ser explorada, desde o ponto de vista de um sujeito que teve sua vida e a de seu povo
violentamente abalada por essa concepcao, e demonstra que o cenario politico do pais é

representativo dos interesses do capital privado:

O depoimento-profecia de Kopenawa aparece assim, em boa hora; porque a hora,
claro esta, é péssima. Neste momento, nesta republica, neste governo, assistimos
a uma concertada maquinacdo politica que tem como alvo as areas de
preservacao ambiental, as comunidades quilombolas, as reservas extrativistas e
em especial os territérios indigenas. Seu objetivo é consumar a “liberagao” (a
desprotecdo juridica) do maximo possivel de terras publicas ou, mais geralmente,
de todos aqueles espacos sob regimes tradicionais ou populares de
territorializacdo que se mantém fora do circuito imediato do mercado capitalista e
da légica da propriedade privada, de modo a tornar “produtivas” essas terras, isto
€, lucrativas para seus pretendentes, os grandes empresarios do agronegdcio, da
mineracdo e da especulagdo fundiéria, vérios deles aboletados nas poltronas do
Congresso, muitos apenas pagando a seus paus-mandados para ali ‘operarem’
(VIVEIROS DE CASTRO, 2015, p. 19).

O antropdlogo poderia estar falando do atual governo brasileiro, abertamente
contrario aos direitos historicamente adquiridos dos povos indigenas e que, sempre que
pode, manifesta publicamente sua aversdo a diversidade étnica do pais. Mas, nessa
passagem, que também faz parte do prefacio escrito pelo pesquisador para a obra de
Kopenawa e Albert, Viveiros de Castro denuncia o descaso do governo Dilma Rousseff
para com os povos indigenas. Entre 2003 e 2016, o Brasil foi governado por um partido
considerado progressista, mas 0s avancos percebidos em muitas areas sociais ndo se
refletiram na questédo indigena, demonstrando que independente de partidos e posicdes
ideoldgicas que ocupam o poder, o desprezo com 0s povos indigenas faz parte da agenda
do governo. Ainda nesse prefacio, Viveiros de Castro realiza uma analise contundente
sobre os governos desse periodo e chega mesmo a dizer: “Em suma, o que a ditadura
empresarial-militar ndo conseguiu arrasar, a coalizdo comandada pelo Partido dos...
Trabalhadores! vai destruindo, com eficiéncia estarrecedora” (VIVEIROS DE CASTRO,
2015, p. 21).
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A pratica xamanica tdo presente nas palavras de Kopenawa em A queda do céu, e

da qual a obra é resultado, pode ser compreendida também em sua dimenséo politica.
Nesse sentido, Leno Danner e Julie Dorrico Peres entendem que, contemporaneamente,
0 Xxamanismo tem como uma de suas caracteristicas mais importantes a saida do cosmo
privado ao qual pertencia originalmente, “para publicamente representar uma identidade
indigena genérica, tornando-se, em verdade, voz-praxis indigena que é publicizada e
tornada politica” (DANNER; DORRICO PERES,2017, p. 153). Por isso, a prética
xamanica da qual A queda do céu resulta evidencia-se enquanto manifestacéo politica,
pois, de acordo com os autores, 0 xama vale-se “de seus saberes para denunciar a
violéncia fisica esimbdlica sofrida por seu povo, floresta e cultura, em nivel internacional
enacional, constituindo, assim, possibilidade de resisténcia por meio de sua voz-praxis”
(DANNER; DORRICO PERES, 2017, p. 153). Dessa forma, os autores identificam em
Kopenawa e em A queda do céu uma voz-praxis que reafirma sua singularidade e

denuncia as violéncias sofridas:

O caso de Davi Kopenawa explicita isso de maneira bastante clara e representa
essa condicdo de minoria que é consciente, que fala e que age a partir de si
mesma, tornando-se critica, reflexiva, resistente e emancipatéria porque, em
primeiro lugar, valorizando-se, promovendo-se, afirmando-se e lutando como si
mesma, segundo seus préprios valores e por meio de uma praxis autbnoma e
pungente que vai da negacdo e da violéncia sofrida, passa pela reconstituicdo e
reafirmacdo de sua especifcidade-singularidade antropolégico-ontoldgica,
sociocultural e epistemoldgico-politica e chega a contraposicdo aberta, a
resisténcia e ao enfrentamento direto contra a opressdo (DANNER; DORRICO
PERES, 2017, p. 153).

Em A queda do céu, Kopenawa conta que ao tornar-se xama e depois de ter
entendido melhor as palavras da Funai e da CCPY sobre as terras de seu povo, essas
palavras passaram a ocupar seu pensamento, e entdo “tornado fantasma, no tempo do
sonho ou sob efeito da yakoana, eu costumava ver os brancos retalhando nossa terra,
como fazem com a deles” (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 327). Esses pensamentos lhe
angustiavam, mas ja existia a certeza que de que nao poderia permitir que brancos
destruissem a floresta e rasgasse as terras em que viviam, por isso considerava: “Nao
podemos aceitar que voltem para desenha-la e recorta-la desse modo! Talvez seja essa a
vontade dos grandes homens deles. Mas, se cedermos, morreremos todos!”
(KOPENAWA; ALBERT, p. 327). E nessa perspectiva, que ele e seu sogro passam a
realizar sessdes xamanicas que tinham como objetivo manter os brancos afastados, mas

também dificultar o caminho dos politicos que desejavam predar a terra yanomami:

Mas meu sogro e eu ndo faziamos dancar apenas a imagem dos ancestrais
napénapéri e a de Omama para manter os brancos a distancia. Quando me via
voltar da cidade muito preocupado, também me chamava para beber yakoana
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para obscurecer o espirito dos politicos que querem retalhar nossa terra. Entao
faziamos descer juntos os espiritos da vertigem mderi, para confundir seus olhos e
emaranhar os desenhos de suas peles de papel. Assim era. Meu sogro é um
grande xama dono de incontaveis xapiri e foi ele quem me ensinou a fazé-los
dancar para defender a floresta (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 330-331).

A acdo de Kopenawa e seu sogro para que 0S brancos e seus governantes
mantenham-se distantes de suas terras, justifica-se pelo histérico do contato entre os
Yanomami e 0os napé e a forma como estes (mal)tratam a terra, posturas que ambos ja
haviam compreendido aquela altura. Dessa forma, para Kopenawa, “os grandes homens
dos brancos pensam diferente: ‘A floresta esta aqui sem razdo, entdo podemos estraga-la
0 quanto quisermos! Ela pertence ao governo!'®?” (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p.
469).Por isso, segundo Davi, eles ndo se importam “em nada que suas arvores sejam
trocadas por capim e seus rios, por corregos lamacentos! Com certeza devem pensar que
tanto faz, mais tarde poderdo cobrir seu solo com o cimento de suas cidades!”
(KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 469). Kopenawa teve oportunidade de falar com os
“‘grandes homens” dos brancos em diversas oportunidades. Em A queda do céu, ele relata
sobre o0 primeiro encontro que teve com um presidente do Brasil, em 1989, época em que
0 pais era governado por José Sarney, e o territério yanomami enfrentava o periodo mais

devastador da invasao garimpeira durante a corrida pelo ouro:

Na primeira vez em que me dirigi ao presidente do Brasil, pedi a ele que
expulsasse os garimpeiros de nossa floresta. Ele me respondeu, com hesitagao:
“Sao numerosos demais! Nao tenho nem avides nem helicopteros suficientes para
tanto! Nao tenho dinheiro!”. Repetiu-me essas mentiras como se eu fosse
desprovido de pensamento! Eu trazia em mim a revolta de minha floresta
destruida e de meus parentes mortos. Retruquei que com aquelas palavras tortas
ele s6 queria nos enganar e deixar que nossa terra fosse invadida. Depois
acrescentei que para falar assim ele devia ser um homem fraco com o espirito
cheio de esquecimento, de modo que nao podia pretender ser um grande homem
de verdade (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 389-390).

Na entrevista concedida a Karla Souza, Kopenawa também cita José Sarney e
relembra outra lideranca dos napé, que assim como o0 ex-presidente, também teve uma

atuacao bastante nociva para o povo Yanomami:

46-Vocé preparou né Kopenawa, hoje vocé é uma grande lideran¢ca o mundo
todo conhece seu povo.

DK- ((Kopenawa sorri)) eu me preparei 0 meu povo ndo sabia o que eu tava
fazendo ndo sabia ndo... eles tava sabendo que eu tava sé passeando
conhecendo cidade achando bonito mas eu tava sofrendo... eu comecei a sofrer
em 1975 quando passou perimetral norte... mas morreu muito parente mas eu nao
morri porque meu pajé me cuidou... eu ndo morri porque queria defender meu
povo até hoje eu tb... continuar lutando... eu consegui é apoio internacional... ndo
€ aqui... eu andei muito longe ... muitos paises ... e 0 pata napé José Sarney foi

152 Conforme ressalta Albert: “De acordo com a Constituicdo de 1988, os indios dispdem de usufruto
exclusivo de suas terras, mas elas pertencem a Unidao” (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 679).
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muito moriri comigo ((Karla pergunta: o que é moriri?))... foi muito moriri com o
meu povo Yanomami... € por falta de respeito e falta de educagdo... e também
aquele que caiu... o senador Juca ele é culpado ele quis matar todo povo
indigena... ele é (omocan ele é sinicitio)... sdo dois eu t6 falando que eu ja lutei
contra ele... a luta continua (SOUZA, 2019, p. 200, grifos da autora)

Romero Jucd, ex-senador da Republica, foi presidente da Funai entre maio de
1986 e setembro de 1988, durante o governo de José Sarney. De acordo com o Relatorio
da Comissdo Nacional da Verdade: “Em 1987, em plena epidemia de malaria e gripe,
trazida pela invasdo de garimpeiros, o entao presidente da Funai, Romero Jucd, alegando
razbes de seguranca nacional, retira as equipes de saude da area Yanomami”
(COMISSAO NACIONAL DA VERDADE, 2014, p.213).Além disso, durante sua gestio
ocorreram casos flagrantes de apoio do poder publico a invasédo garimpeira, com a Funai
abandonando determinadas regifes para deixar a area livre para a acdo dos garimpeiros
(COMISSAO NACIONAL DA VERDADE, 2014, p. 232).

Mas se muitos napé sdo inimigos e sua chegada representou a desorganiza¢cao do
mundo yanomami, também existem aqueles brancos que podem ser considerados aliados
importantes da luta indigena. No caso dos Yanomami, como ja ficou explicitado, Bruce
Albert € um notavel parceiro das causas yanomami e atuou em frentes de batalha
relevantes ao lado deles. A fotégrafa Claudia Andujar € outra napé& que participou
ativamente dessas lutas, e teve um papel fundamental no processo de conscientizacdo e
formacéo politica de Kopenawa, conforme ele mesmo relata na entrevista que concedeu a

pesquisa de Karla Souza:

45-K- Tem um preco né Kopenawa, sair |4 de sua casa e ficar viajando. Mas
no momento tem que fazer isso sendo as pessoas nao percebem néo vé o
povo Yanomami. Nao percebe, ai vocé fez o livro para gente conhecer. Entédo
vocé viaja muito né, se vocé ndo precisasse viajar tanto, se o0 napé
respeitasse aterra indigena o que vocé queria ta fazendo?

DK- Eu ndo viajaria eu ndo viajaria ...eu pensava que que o governo devolver a
terra ndo é do governo que deu a terra pro indio ndo ele roubou ... matou indio e
roubou a terra entdo nés fomo atras aqui em Brasilia ele ndo quis entregar nao
gueria d4 s6 um pedacinho num d& pra cagar ... caca vai longe caca vai ficar
assim em redor as casa caca vai longe e pra pegar madeira vai longe cip6 palha
entao tem que ser terra grande € que t6 te dizendo ... entdo eu fui atras eu aprendi
com os outras liderangas eu aprendi também com a Claudia Andujar fotdgrafa
Claudia Andujar ela ndo é brasileira mas ela ndo nasceu aqui mas ela veio da ...
vocé sabe de onde ela veio? ((Karla responde ndo onde?)) Suica ela me contou
eu conheci a Funai ndo queria que eu conversasse com ela a Funai falou que ela
era perigosa “essa mulher é perigosa porque ta tirando foto pra levar pro outro
lado pra terra dela e depois vai invadir nossas terra falou assim” mas eu nao
acreditava ndo eu queria escutar o que ela veio fazer mas ela fugiu de 14 da guerra
os alemdo mataram toda a familia matou pai matou os parente entdo ficou ela e a
mae entédo fugiu foi para Estados Unidos depois ela fez bem pra chegar e nas
comunidades yanomami ... eu aprendi pra defender meu povo entdo ela me
colocou no caminho certo “Davi lute! Vocés lute” pra que que vou lutar? “Luta sua
terra defenda sua terra defenda seu povo esse napé ai sociedade governo néo é
boa pessoa néo ele ndo é boa pessoa”. Por que ndo é boa pessoa? “Porque eles
brigam por causa da terra briga por causa da terra mata muita gente joga bomba
metralha ent&o € por isso que vocé vai lutar vai acontecer aqui com vocé milhares
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de indigenas brasileiro j& morreu” ...e presidente militar esse tempo eu néo
conhecia né agora t6 descobrindo regimento regimento ditadura militar mataram
muitos indios brasileiros ... entdo ela falou isso “vocé vai lutar td bom?” Eu precisa
mais escutar vocé e vocé explica melhor pra mim pra mim entender ... ela explicou
tudim pra mim “napé vem aqui eles va@o dar s6 um pedacinho de terra pra vocé” ...
mas terra é tdo grande? “E grande mas tem muita gente eles tém trator gente pra
trabalhar pra fazer estrada pra fazer ponte hidrelétrica barragem tudo isso agora
vocé vai escutar eu quero ajudar eu sou como sua méae” ela falou isso entao
(SOUZA, 2019, p. 199-200).

E nessa mesma perspectiva de ocupacdo dos espacos politicos que Sonia
Guajajara defende que ocupar cargos politicos seria muito importante para a luta
indigena, entretanto, para ela, o sistema politico como um todo precisa ser repensado,
pois hoje “quem elege é o poder econdmico” (GUAJAJARA, 2019, p. 195). Assim, aqueles
que nao se submetem a dindmica caracterizada pelas “trocas de favores” tém poucas
chances de garantir uma vaga dentre os eleitos. Ela pondera, inclusive, sobre os
beneficios da existéncia de um partido indigena, mas reconhece que a ideia ndo e
consenso mesmo dentro do movimento indigena. Desse modo, 0 que se percebe é que
mesmo quando existe o interesse em candidatar-se para algum cargo do Legislativo ou
do Executivo, muitos indigenas optam por filiar-se a partidos que historicamente
defendem bandeiras que vao ao encontro as pautas defendidas pelo movimento indigena.
Ainda de acordo com Guajajara, a atual estrutura politico-partidaria do pais propicia e

corrobora esse cenario:

E hoje n6s temos ai 0 que estamos cansados de ver. a bancada maior do
Congresso é formada por ruralistas. A segunda maior é formada por evangélicos. A
terceira maior é formada pela industria das armas. A famosa BBB, bancada do boi,
da Biblia e da bala. E eles se juntaram e perceberam que com isso tinham o poder
de mudar a lei, de fazer emendas. E comecgaram inclusive a tentar mudar a
Constituicdo Federal, que garantia o direito territorial dos povos indigenas.
Comecaram a fazer as mudancgas para acabar com esse direito territorial. Ndo sé
para ndo perder suas terras, mas para conseguir mais terras. Sempre usando a
desculpa de que tem que produzir, tem que contribuir com a economia do pais,
que o pais tem que crescer, se desenvolver. E se colocando como responsavel por
esse crescimento (GUAJAJARA, 2019, p. 193-194).

Em sua participacdo no documentério indio Cidaddo? (2014), Davi Kopenawa
demonstra concordar com esse entendimento de Guajajara quanto ao Congresso
Nacional, ao dizer que: “Aqui Congresso Nacional € uma cobra grande. A cobra grande
estdo aqui, guerendo engolir todo mundo. E ja ta engolindo nds, ja ta a boca mordido no
nosso corpo, na floresta, t4 engolindo devagar” (INDIO CIDADAO?, 2014). No mesmo
documentario, Ailton Krenak fala sobre a responsabilidade dos representantes politicos
acerca da violéncia que tem acometido os indigenas na luta para que seus direitos sobre

suas terras sejam respeitados:
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A nossa guerra nao € la fora ela é aqui dentro [no Congresso Nacional]. Quando
alguém dé um tiro num indio Kaiowa Guarani la fora, ele foi mandado daqui de
dentro, ele foi disparado de um desses gabinetes aqui que ndo deixa demarcar as
terras, que ndo deixa regulamentar os recursos e 0s meios de implementar uma
politica de desenvolvimento adequado para 0s nossos territérios. Eles continuam
parados aqui com o Estatuto das Sociedades Indigenas, com o projeto parado
aqui, enquanto eles tiverem sentados em cima dessa legislacédo, eles vao ser
responsaveis pelo que esta acontecendo nas nossas terras quando alguém morre
(INDIO CIDADAO?, 2014).

Nesse mesmo caminho, durante entrevista para o programa Provocacoes, da TV
Cultura, em agosto de 2019, Ailton Krenak, ao ser indagado sobre o motivo de uma
declaracdo em que afirmava ndo ter certeza se teria coragem, hoje, de fazer o mesmo
discurso proferido durante a Assembleia Nacional Constituinte de 1987, alega que a atual
configuragdo do Congresso Nacional desperta receio, e mesmo a no¢ao de democracia
atual é, de acordo com ele, equivocada. Nesse aspecto, Krenak realiza as seguintes

consideracoes:

E que o parlamento ta4 sendo ocupado por um tipo de gente, que uma fala daquela
pode provocar um tiroteio, vocé ndo sabe quem é que t4 sentado naquelas
cadeiras com mandato de parlamentar. [...] Eu tenho a impressao que ta sentado
um povo muito perigoso naquelas cadeiras. [...] Porque nés perdemos a nocao de
democracia e a despeito das pessoas ficarem fascinadas com a ideia da
democracia, a maior parte das pessoas nao tem a menor nocdo do que seja, hao
sabem respeitar os direitos uns dos outros, eles estdo acostumados a ganhar as
coisas na forca bruta, na porrada e hoje, por exemplo, os territérios indigenas
estdo sendo invadidos porque um sujeito que ocupa a presidéncia da Republica
declara toda hora que os indios sdo preguicosos, que o0s indios ndo trabalham,
gue os territorios indigenas deveriam estar incorporados na producdo do
agronegocio, do garimpo, da mineracdo. Entdo esse tipo de vocalizacdo
demonstra 0 ambiente que nés estamos vivendo na real (KRENAK, 2019b,s/p).

Atualmente, as pautas indigenas contam com uma importante representante na
Céamara dos Deputados. Joénia Wapichana é a primeira mulher indigena a ocupar o cargo
de Deputada Federal. Filiada a Rede Sustentabilidade, foi eleita pelo estado de Roraima,
e assim como outras liderancas indigenas, carrega como sobrenome o nome de sua
etnia. Antes de Joénia, apenas Mario Juruna®® havia ocupado tal cargo, ainda na década
de 1980. O pioneirismo de Joénia ndo é apenas como mulher indigena parlamentar.
Formada em Direito em 1997, pela Universidade Federal de Roraima (UFRR), ela é
considerada também a primeira advogada indigena do Brasil. Além disso, foi a primeira
indigena a realizar uma sustentacdo oral no Supremo Tribunal Federal, quando atuava na
defesa da demarcacéo da Terra Indigena Raposa Serra do Sol. Depois disso, dedicou um

tempo aos estudos, tendo cursado mestrado pela Universidade do Arizona, nos Estados

153 Eleito Deputado Federal pelo Rio de janeiro em 1982, pelo Partido Democratico Trabalhista (PDT), Mario
Juruna (1943-2002) foi um importante lider indigena da etnia Xavante, sendo considerado o primeiro
indigena a ser eleito para um cargo no Legislativo federal brasileiro. O fato de sempre andar com um
gravador virou sua marca, e sua justificativa era de que precisava do objeto para registrar a fala dos
brancos, ja que os considerava mentirosos.
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Unidos. Em suas falas, reitera que sua atuacao profissional sempre esteve voltada para a

defesa dos direitos dos povos indigenas. O gabinete de Joénia ha Camara dos deputados
€ 0 de numero 231, escolhido para, segundo ela, lembrar de seu compromisso junto a
defesa dos direitos constitucionais. O artigo de n°® 231 da Constituicdo Federal do Brasil,

ao qual o numero de gabinete eleito por Joénia faz mencao, determina o seguinte:

Art. 231. Sao reconhecidos aos indios sua organiza¢do social, costumes, linguas,
crencas e tradi¢gbes, e os direitos originarios sobre as terras que tradicionalmente
ocupam, competindo a Unido demarcéa-las, proteger e fazer respeitar todos os
seus bens (BRASIL, 1988).

A experiéncia vivida durante a Constituinte pelos povos indigenas foi tdo singular,
gue a professora Artionka Capiberibe argumenta que para os povos indigenas brasileiros,
“na sua longa histéria desde a invasao europeia daquele que se tornou conhecido como
Continente Americano, houve um curto intervalo de sanidade, marcado sobretudo pela
Constituicdo Federal de 1988" (CAPIBERIBE, 2018, p. 54). Esse evento, segundo
Artionka, foi uma contraposicdo a “loucura do mundo” que sempre demarcou as relacoes
estabelecidas entre brancos e indigenas.

Falando sobre as Constituicdes do Equador e da Bolivia, no contexto da inclusao
dos principios do “Bem Viver’ nesses documentos, o economista e politico equatoriano
Alberto Acosta diz que: “A Constituicdo ndo € apenas o documento juridico mais politico
de todos e o0 documento politico mais juridico de todos. A constituicdo é
fundamentalmente um projeto de vida em comum” (ACOSTA, 2016, p.161). Nessa
perspectiva, é importante compreender o avango que representou a inclusdo do capitulo
VIl DOS INDIOS na Constituicdo Brasileira de 1988, que reconheceu os direitos
originarios sobre a terra e superou o paradigma tutelar sobre o indigena. Sobre a Carta

Magna do Brasil, Daniel Munduruku afirma:

Aprovada a nova Constituicdo, os povos indigenas imaginaram que parte de seus
problemas estaria resolvida, uma vez que o Estado tinha, finalmente, reconhecido
a capacidade de auto-organizacdo das sociedades. Pela nova Carta Magna, era
reconhecido aos povos indigenas o direito ao usufruto exclusivo das terras
habitadas tradicionalmente; & organizacao politica; & autorrepresentacéo diante da
sociedade; a uma educacdao diferenciada e bilinglie. Por for¢ca da lei, caia também
0 regime tutelar, promovendo possibilidades organizacionais para as populacgdes.
Além disso tudo, a Constituicdo garantia que, até 1993, todas as terras indigenas
seriam demarcadas, o que significa que o Brasil via seus indigenas com a
dignidade merecida (MUNDURUKU, 2020, p. 85-86).

Entretanto, conforme o escritor indigena ressalta: “Tudo ndo passou de ilusdo.
Embora a lei seja muito favoravel aos povos indigenas, ainda ha muito a ser

regulamentado” (MUNDURUKU, 2020, p. 86). Nessa perspectiva, durante entrevista para
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o programa Palavra Aberta'®, da TV Camara, Joénia destaca que uma de suas principais

frentes de atuacdo é a luta para que seja respeitado o direito de consulta prévia quando
se adotam medidas administrativas ou legislativas que acabam por afetar a vida dos
indios. Assim, qualquer empreendimento que venha a ser realizado em terras indigenas,
devera antes passar por um processo de consulta em que os povos afetados pela acao
terdo autonomia para decidirem sobre sua aceitagdo ou ndo. De acordo com a deputada,
esse direito é regulamentado através da Convencao N° 169 da Organizagéo Internacional
do Trabalho, assinada pelo Estado brasileiro e ratificada pelo Congresso, e sua aplicagcao
precisa ser urgentemente implementada (WAPICHANA, 2019, s/p).

Nessa mesma entrevista, a parlamentar salienta que a demarcacdo de terras
indigenas é clausula pétrea da Constituicdo Federal, e como tal deve ser respeitada, pois
as terras indigenas sé@o a garantia de sobrevivéncia fisica e cultural dos povos que nelas
vivem. Reitera ainda que durante mais de quinhentos anos de processo de colonizacao, o
desenvolvimento aconteceu a custa das vidas dos povos originarios. Em seu
entendimento, a demarcacédo de terras indigenas ndo € um favor, € uma obrigacdo do
Estado brasileiro (WAPICHANA, 2019, s/p). Nesse sentido, Joénia destaca a criacao da
Frente Parlamentar Mista em Defesa dos Direitos dos Povos Indigenas'®®, que esta sob
sua coordenacdo, como importante iniciativa para a visibilidade e defesa das pautas e
demandas apresentadas por esses povos, e para 0 enfrentamento dos constantes
ataques direcionados aos seus direitos. A deputada federal expressa também a
necessidade de se avancar nesse debate no sentido de proposi¢cdes positivas, pois 0s
indigenas séo cidadaos de direitos.

Ja durante uma entrevista para a Funai, Wapichana diz que foi a percepcao dessa
necessidade de defesa dos direitos ja conquistados pelos povos indigenas que a levou a
representacdo politica, e ressalta que a coletividade, conceito e pratica que determina o
existir indigena, pode contribuir significativamente para a forma de se fazer politica no

pais:

NOs indigenas temos uma riqueza cultural e valores que talvez seja isso que
esteja faltando no Congresso Nacional. Os valores indigenas, que tomam
decisbes em conjunto, choram junto, festejam junto e todos se preocupam com
todos, ndo somente com seu bolso, ndo somente com a sua familia
(WAPICHANA, 2018, s/p).

154 A entrevista completa pode ser acessada no link: https://www.youtube.com/watch?v=zxM-axt1HNo.
Acesso em: 29 jun. 2021.

155 De acordo com Joénia Wapichana: “As frentes parlamentares mistas sdo colegiados suprapartidarias que
se dedicam a um tema especifico, para aprimorar a legislacdo correspondente ou garantir que seja
efetivamente cumprida” (WAPICHANA, 2019, s/p). A Frente Parlamentar Mista em Defesa dos Direitos dos
Povos Indigenas conta com a participacao de 219 deputados e 29 senadores de diversos partidos. A fala de
Joénia sobre a Frente Parlamentar pode ser conferida no seguinte link: https://cimi.org.br/2019/04/frente-
em-defesa-dos-direitos-dos-povos-indigenas-e-lancada-no-congresso-nacional-com-248-parlamentares/.
Acesso em: 16 jul. 2021.



https://www.youtube.com/watch?v=zxM-axt1HNo
https://cimi.org.br/2019/04/frente-em-defesa-dos-direitos-dos-povos-indigenas-e-lancada-no-congresso-nacional-com-248-parlamentares/
https://cimi.org.br/2019/04/frente-em-defesa-dos-direitos-dos-povos-indigenas-e-lancada-no-congresso-nacional-com-248-parlamentares/
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Vistos como empecilho ao “desenvolvimento econbémico”, Wapichana defende que,
na verdade, a forma de organizacdo dos povos indigenas pode ser a solu¢do para uma
sociedade que precisa urgentemente transformar o modo como relaciona-se com o
planeta em que vive. Para ela, € preciso superar o entendimento de degradacdo como
desenvolvimento, e, nesse sentido, 0os conhecimentos tradicionais indigenas podem
contribuir para um tipo de desenvolvimento que seja sustentavel (WAPICHANA, 2019,
s/p). A deputada é também uma critica contumaz da regularizacdo da mineracdo em
terras indigenas, e acompanha outras liderancas na desaprovacdo ao governo do
Presidente Jair Messias Bolsonaro que, em seu entendimento, “tem demonstrado
bastante 6dio e perseguicao em relacdo aos povos indigenas, por meio do retrocesso das
politicas ambientais e de protecdo as populagdes nativas” (WAPICHANA, 2020). Desse
modo, a lider indigena ressalta quais sédo ou deveriam ser as prioridades do governo ao

pensar a questdo indigena no Brasil:

Ao nosso entender, esse tema da mineracdo em terras indigenas ndo é prioridade
no Brasil. O que é prioridade é melhorar aeducacado, a questdoda salde,
da seguranca, o trabalho, essas sdo nossas verdadeiras prioridades, e ndo levar a
morte e a destruicdo aos povos indigenas. Esse € o ponto da questao, reivindicar
a melhoria da vida das pessoas e respeitar aquilo que € direito consagrado em
nossa Constituicdo. Nao estamos fazendo nada mais que pedir respeito a lei maior
do pais (WAPICHANA, 2020, s/p).

A realidade é desoladora, mas a conquista de alguns avan¢os também marcam a
luta. Nessa direcdo, é fundamental ressaltar as multiplas vozes indigenas que tém ecoado
no cenario nacional e reafirmado “o compromisso em denunciar a triste historia da
colonizacdo e os seus vestigios na globalizagdo ou no chamado neocolonialismo”
(GRAUNA, 2013, p. 55). Assim, Davi Kopenawa faz parte de um grupo que contem outros
importantes nomes que tém se dedicado a dar visibilidade as causas indigenas e a

(re)escrever a historia desses povos e do Brasil. Conforme destaca Fernando Brumana:

Kopenawa, hay que recordar, es uno entre varios jefes indios que han logrado
atraer la atencion nacional e internacional sobre los graves problemas indigenas.
Un par de ejemplos. El xavante Juruna, ya fallecido, que alcanzé la representacion
parlamentaria por el PDT, el partido de Brizola y de Darcy Ribeiro, recorrio
décadas atras Europa con una prédica similar a la del chaméan yanomami. El
kaiap6é Raoni, con sus documentales, su amistad con Sting, sus visitas al
presidente francés y al Papa, también public6 un libro, con la ayuda de un cineasta
poco conocido, pero no alcanz6 la resonancia académica de La
chute...(BRUMANA, 2017, p. 159).

Nas eleicbes de 2018, pela primeira vez, uma mulher indigena concorreu ao cargo
de vice-presidente do Brasil. Sénia Guajajara, da etnia que carrega ho nome, concorreu

na chapa formada conjuntamente com Guilherme Boulos, pelo Partido Socialismo e


http://www.ihu.unisinos.br/588709-dizer-que-povos-indigenas-estao-sentados-sobre-imensas-reservas-minerais-e-racismo-puro-e-simples-entrevista-especial-com-leonardo-barros
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Liberdade — PSOL, e juntos obtiveram pouco mais de 617 mil votos. Antes disso,

Guajajara, que € formada em Letras e Enfermagem, jA era uma destacada lideranca
indigena, tendo atuado junto a coordenacdo de diversas entidades de protecdo aos
direitos dos povos originérios. Sua militdncia junto ao movimento indigena data do inicio
dos anos 2000, quando participa de uma série de encontros indigenas em diferentes
regides do pais, a convite do Conselho Indigenista Missionario (CIMI). Desde entao, tem
participado ativamente do movimento de resisténcia frente aos muitos ataques sofridos
pelos povos originarios, seja ocupando cargos de coordenac¢do em organizagfes voltadas
para a protecdo dos direitos indigenas, ou mesmo viajando o mundo para participar de
eventos destinados a debater as mudancas climaticas e a situa¢do dos povos autéctones
no mundo. Falando sobre os ataques sofridos durante a campanha, SoOnia adverte:
“Associo esses ataques a trés fatores: a criminalizagéo, o racismo e 0 machismo. Por ser
uma mulher indigena amazonica e nordestina, eu estava subvertendo um lugar que me foi
determinado na histéria” (GUAJAJARA, 2021, p. 175). Ainda sobre sua candidatura,

Guajajara afirma:

A candidatura & copresidéncia em 2018 foi uma resposta do movimento indigena
ao sistema politico tradicional. E eu assumi um risco pessoal hum contexto de
adio, por acreditar que nds, os povos indigenas, mulheres indigenas, precisamos
estar nesse lugar de decisdo politica para repensarmos esses espacos a partir das
nossas perspectivas e assegurar nossos direitos. A politica é a ciéncia de
governar. E somos mulheres-ciéncia, somos mulheres-guias, nés temos a
capacidade de escutar a terra, os biomas (GUAJAJARA, 2021, p. 176).

Embora sua atuacdo junto aos movimentos indigenas tenha décadas, e que
atualmente seja reconhecida como uma das mais importantes vozes da luta indigena no
Brasil, um evento em especial contribuiu para que o nome de Sénia Guajajara alcancasse
projecdo internacional. Em setembro de 2017, participou do show da cantora
estadunidense Alicia Keys, durante a apresentacao da artista no festival Rock in Rio. Em
um discurso com pouco menos de dois minutos, Guajajara alertou para os ataques
sofridos pela Amazénia e pelos povos originarios, e clamou pela mobilizacdo politica e

social em defesa dos territérios indigenas:

Existe uma guerra contra a Amazénia. Os povos indigenas e 0 meio ambiente
estdo sendo brutalmente atacados. O governo quer colocar & venda uma
gigantesca area de reserva mineral. No proximo dia 20 haver4d uma votacdo no

Senado de um decreto legislativo®® que pode barrar todo esse absurdo.

156 O decreto a que Guajajara se referia era de autoria do senador Randolfe Rodrigues (REDE-AP), e tinha
como objetivo revogar o decreto do presidente da Republica & época, Michel Temer, que extinguia a
Reserva Nacional do Cobre e Associados (RENCA), extensa reserva mineral situada
no nordeste da Amazénia, entre os estados do Para e do Amapa, e liberava a area para exploragdo mineral.
A tramitacdo do decreto de autoria de Randolfe foi interrompida porque o governo Temer, apds repercussao
negativa e intensa pressao popular, revogou o decreto de extincdo da RENCA.


https://pt.org.br/tag/nordeste/
https://pt.org.br/tag/amazonia/
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Senadores, vocés tém a chance de evitar isso e nds estaremos de olho.
Estaremos de olho porque néo existe plano B, essa ¢ a mée de todas as lutas, a
luta pela mée terra. O mundo inteiro precisa vir para a linha de frente. Vamos
pressionar, acesse 342Amazdnial®’. Demarcagdo ja! Demarcagdo ja!

(GUAJAJARA, 2017)%98,

No inicio de 2020, Sobnia Guajajara esteve em viagem a Los Angeles,
acompanhando a cineasta Petra Costa, diretora do documentario Democracia em
vertigem (2019), indicado ao Oscar 2020 na categoria melhor documentario. A obra retrata
um pouco da via crucis percorrida pela democracia brasileira nos udltimos anos,
especialmente os derradeiros meses do governo Dilma Rousseff e o processo de
impeachment que culminou no golpe de Estado de 2016'%°. Reconhecendo a importancia
da democracia na defesa pela pluralidade de vozes e o peso do jogo politico na
determinacdo dos caminhos impostos aos sujeitos, Guajajara apresenta sua interpretacao
guanto ao processo que levou ao afastamento da entdo presidenta Dilma Rousseff e de

gue forma ele impactou a vida dos povos indigenas do Brasil:

E agora, no ultimo ano, depois do Golpe, que ndo foi um golpe no PT, ou na Dilma,
mas em todo o povo brasileiro, tudo piorou. Para nés esse golpe atingiu
fatalmente. O pouco poder politico que a Funai ainda tinha acabou, sob a chefia
de um general®® gue nada tem a ver com os povos indigenas. Ndo conhece, ndo
defende. Esta ali exatamente para defender os interesses de outros, dos ruralistas,
dos empresérios, da mineracéo, do agronegocio (GUAJAJARA, 2019 p.194).

Durante sua estadia em Los Angeles, Guajajara participou de eventos que
contavam com a presenca de personalidades mundialmente conhecidas, oportunidade em

gue posou para fotos com atores como Leonardo DiCaprio e Brad Pitt, reconhecidamente

157 O 342Amazonia é um aplicativo criado para mobilizagéo referente a iniciativas voltadas a preservagéo
ambiental, e nasce de uma parceria entre Midia Ninja, Movimento 342 e Greenpeace Brasil. Liderado por
um grupo de artistas, dentre eles Caetano Veloso e Dira Paes, o projeto esta ligado ao Movimento
342Agora, que pedia a aceitacdo das denuncias por corrupg¢do contra Michel Temer, encaminhadas a
Camara dos Deputados em junho de 2017. O numero 342 é uma referéncia ao numero de votos
necessarios para a aprovacao de um projeto na referida casa legislativa.

187 fala de Sonia Guajajara pode ser conferida em: https://www.youtube.com/watch?v=JWTSkDRQDWE.
Acesso em: 03 mar. 2021.

159 A presidenta Dilma Rousseff foi afastada definitivamente do cargo sob a acusacdo de praticar manobras
fiscais, que ficariam famosas como “pedaladas fiscais”. Em coluna publicada no jornal El Pais, em
01/09/2016, o escritor Luiz Ruffato afirma que “cassar arbitrariamente o mandato da presidente Dilma
Rousseff significou um ato de cinismo covarde contra o desejo manifestado nas urnas por 54.501.118
brasileiros. A isso se chama golpe de estado” (RUFFATO, 2016, s/p). Ainda nessa mesma coluna, ao se
referir sobre a forma altiva e esperancosa com que a presidenta havia recebido o veredicto de seu
impeachment, o escritor argumenta que “somos mediocres, ndo atrevemos sonhar” (RUFFATO, 2016, s/p).
E nessa mesma direcdo que a dificuldade dos brancos em sonhar é assunto recorrente nas falas de
Kopenawa. Em A queda do céu, ele diz, por exemplo, que os brancos “dormem muito, mas sé sonham com
eles mesmos” (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 390).

160 Sonia Guajajara se refere ao general Franklimberg Ribeiro de Freitas, que presidiu a Funai entre 2017 e
2018, ainda durante o governo de Michel Temer, e que voltou a ocupar 0 posto entre janeiro e junho de
2019, j& durante o governo de Jair Messias Bolsonaro. Atualmente, o 6rgédo é presidido pelo delegado da
Policia Federal, Marcelo Augusto Xavier da Silva, que antes de assumir o cargo era assessor especial de
Nabhan Garcia, secretario de assuntos fundiarios do governo Bolsonaro, fazendeiro e presidente da Unido
Democratica Ruralista.



https://www.youtube.com/watch?v=JwTskDRQDwE
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apoiadores de causas ligadas a preservacdo ambiental. Essa exposi¢éo internacional é

citada por Guajajara como estratégia ndo apenas para chamar atencdo do mundo para a
situacdo dos povos indigenas do Brasil, mas também para denunciar os ataques e
desmandos cometidos pelos governos. Em entrevista concedida a Ana Paula Simonaci,
Idjahure Kadiwel e Sergio Cohn, para o projeto Tembetal®!, Guajajara apresenta a

seguinte consideracdo a esse respeito:

E importante demais a gente ocupar 0s espagos internacionais, seja no ambito da
ONU, seja no ambito do clima, do meio-ambiente. Seja na OEA, onde também
temos ido. Até na Comissao Interamericana de Direitos Humanos a gente foi esse
ano apresentar uma dendncia contra 0 ndo cumprimento do direito de consulta.
Porque o Brasil teme constrangimentos. E quando a gente vai e faz a denincia de
forma direta, o governo ndo tem como dizer que é mentira, porque nds estamos
apresentando dados. E de certa forma eles se preocupam. Porque a comunidade
internacional tem se manifestado com forgca em apoio das denlncias que a gente
tem levado (GUAJAJARA, 2019, p. 201-202).

No caso de Davi Kopenawa e da internacionalizagdo da luta Yanomami, é
interessante observar que, de acordo com Bruce Albert, foram inclusive as denuncias
realizadas em ambito internacional por Davi Kopenawa e “difundidas, no fim dos anos
1980, pelos meios de comunicacdo de massa no Brasil, Estados Unidos e Europa
ocidental” (ALBERT, 2002, p. 204) que levaram o governo brasileiro a assinar o decreto
demarcando as terras yanomami, num contexto em que a “Amazdnia se tornou a cena
emblematica e fantasmatica da crise ecoldgica planetaria do ‘desenvolvimento’, e no qual
o discurso ambientalista propagado pela midia assumiu cada vez mais tonalidades
milenaristas e apocalipticas” (ALBERT, 2002, p. 203-204). As palavras de Kopenawa,
assim, alicercadas “de um lado, por sua experiéncia dos discursos brancos sobre a
indianidade (missionarios, indigenistas oficiais e ndo-governamentais, ambientalistas) e,
do outro, pelo saber xamanico de seu sogro” (ALBERT, 2002, p. 204), foram
determinantes para o sucesso dessa empreitada.

Na entrevista concedida a Karla Souza, no contexto em que fala sobre o
desrespeito dos brancos com a terra, quando a entrevistadora afirma que essa é uma
realidade que precisa ser combatida, Kopenawa reafirma que continuara buscando ajuda
fora do Brasil, numa evidente referéncia ao apoio internacional recebido na luta que trava

em defesa da floresta e de seu povo:

50-K- Infelizmente é isso! Mas ndés vamos lutar contra isso.
DK- Vamos lutar aprende com os indios indio ndo tem medo vocés ja sabe muito
bem quando nés estamos junto junto de ndis tudo junto com os pajés, nés vamos
luta ninguém vai deixar isso morrer ndo, muita gente ta de olho eu vou continuar
lutando continua andando continua a sair do meu pais pra procurar apoio procurar

161 Projeto editorial realizado pela Editora Azougue e voltado para a difusdo de ideias de pensadores
indigenas.
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apoio pra muita gente tdo protegendo o pulmé&o da terra que quer ajuda a gente
awei? ((Karla responde: Awei!)) (SOUZA, 2019, p. 201).

Soénia Guajajara aponta que a internacionalizacdo das lutas indigenas também
trouxe novas formas de ataques em que os indigenas sdo acusados de querer “se dar
bem, viajar, ganhar dinheiro”, afrontas que para a lider indigena tem como intuito fragilizar
ideias e concepgbes (GUAJAJARA, 2021, p. 175). Para ela, no entanto, a motivacao
principal desses ataques € que o0s enfrentamentos realizados pelos indigenas
‘questionam as estruturas da sociedade brasileira e os setores conservadores do poder
politico e econémico do pais” (GUAJAJARA, 2021, p. 175). Em nossa compreenséo, dai
também a relevancia das denuncias realizadas internacionalmente, uma vez que as
estruturas politicas e sociais internas ndo permitem o avanco das pautas defendidas pelos
povos indigenas e nem mesmo respeitam direitos ja conquistados.

Sobre a busca desse apoio internacional, Krenak faz uma andlise interessante ao
dizer que “partindo do evento de os indios olharem para fora, toda a relagédo é
estrangeira” (KRENAK, 2015 p. 250). Assim, o autor afirma que durante a constituicéo e
consolidacdo do movimento indigena, havia o esforco na construcdo de uma rede
composta por “aliangas afetivas” de outras partes do mundo, ja que conforme ele
reconhece: “A gente sabia que éramos poucos e que néo tinha gente para ocupar todos
0s espacos, entao tivemos que nos replicar nos nossos aliados” (KRENAK, 2015, p. 251).
Essa busca era pautada também pela necessidade e pela relagdo de confianca
estabelecida entre aqueles que participavam da rede: “Na mesma hora que eu estava
indo para uma situacao de risco, que amanha eu poderia estar preso ou morto, tinha um
cara levantando fundos la na Holanda para eu continuar fazendo hoje, amanha e depois
de amanhd” (KRENAK, 2015, p. 251). Essa incipiente internacionalizacdo de que fala
Krenak, estava pautada na necessidade de estabelecer uma rede apoio e se

caracterizava pela ampla e diversificada frente de atuacédo dos que dela participavam:

Esses aliados foram sendo alocados. Ai vocé tinha claramente aquele aliado da
Europa e que o front dele era a formacgédo da opinido publica la com relagdo ao que
acontecia com a gente aqui na América do Sul. O cara poderia ser do Conselho
Mundial de Igrejas, de uma grande organizacdo humanitaria, daquela P&o para o
mundo, de uma rede do tipo Médico sem Fronteiras, uma fundagéo de cooperacao
internacional que estava na Inglaterra com projetos na Asia, Africa e América do
Sul. A gente foi qualificando esses aliados, buscava aliar esses tipos de
competéncia que achava importante para nés, e sabia também que os indios ndo
iam fazer isso. Nenhum de ndés ia virar especialista e ficar na Europa fazendo
opinido publica, mas iamos ter aliados que fariam isso na Europa, na lingua deles,
no pais deles (KRENAK, 2015, p. 250-251).

Além da internacionalizacdo das lutas, o uso das midias também configura-se

como importante mecanismo de apoio a luta politica realizada pelos povos indigenas.
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Nessa perspectiva, Ailton Krenak afirma que os indigenas hoje, “conseguem invadir a tela,

invadir terra e tela, duas paisagens que eles aprenderam a ocupar’ (KRENAK, 2015, p.
244). O autor ainda cita que a visibilidade alcangcada por meio dos recursos midiaticos, foi

importante para o inicio de um processo de desfetichizacdo da imagem indigena:

Essa caricatura que muitos brasileiros tinham s6 comecou a ser desfeita quando
os indios de carne e 0sso comecaram a aparecer nos programas jornalisticos,
entrevistas com a Miriam Leitdo, com o Alexandre Garcia, que Sd0 0s porta-vozes
da Casa Grande. Porque quando estou dando entrevista ao Washington Novaes,
ao Herddoto Barbeiro, quando estou discutindo um assunto desses com algum
editor de jornal ou revista dessas na década de 1980 ou 1990, uma entrevista de
uma pagina inteira para o Correio Brasiliense, ou quando o Marcos Terena vai
para as paginas amarelas da Veja, ou quando Paulinho Paiakan aparece como
grande bandido na capa da Vejana Eco-92, bem ou mal, as pessoas estido
entrando em contato com indios que suam, que transpiram, tém medo, carne e
0sso0. Alguns tém até RG (KRENAK, 2015, p. 245).

So6nia Guajajara € outra lideranca a destacar a importancia do acesso as midias
como forma de propagar informacdes e conhecimentos referentes aos povos indigenas.
Entretanto, ela ressalta que as redes tradicionais de comunicacédo estdo submetidas aos
interesses e aliangas que representam os interesses do “poder, do agronegdcio, dos
politicos, dos empresarios” (GUAJAJARA, 2019, p. 198). Por isso ela enaltece as redes
sociais como possibilidade de comunicacdo mais “real e direta” e que ela interpreta como
possibilidade de fortalecimento e aumento da valorizacdo da cultura indigena
(GUAJAJARA, 2019, p. 198). A lider indigena vai destacar ainda o protagonismo

proporcionado pelo uso desses recursos:

Somos nés mesmos sendo a fonte e os protagonistas da histéria. Por muito tempo
a gente era a fonte da noticia, mas ela era contada por outra pessoa. A gente
comecgou a perceber e a pensar isso dentro das organizacdes, e a partir disso a
chamar os jovens e dizer que a gente precisava contar as nossas proprias
histérias. E isso tem sido fantastico. O trabalho dos comunicadores indigenas, seja
pelo video seja pelo radio, seja pela fotografia, tem sido fantastico para circular as
informacdes (GUAJAJARA, 2019, p. 199).

Em artigo'®® que se destina a pensar o poder destrutivo da ldgica
desenvolvimentista, em contraposicdo as vozes indigenas que fazem reiterados alertas
guanto a necessidade de mudancas urgentes na forma como nos relacionamos com a
terra, Artionka Capiberibe argumenta que, na atualidade, destacam-se trés modos de
atuacao recorrentes por parte dos indigenas no contexto do movimento de resisténcia
frente aos ataques sistematicamente sofridos. Assim, para a autora, um desses modus
operandi seria 0 uso da palavra, o outro consistiria na exposi¢cao dos corpos na esfera

publica e, por fim, a terceira forma de atuacdo seria a participagdo politica. O uso da

182Artigo intitulado Um interminavel Brasil colénia: os povos indigenas e um outro desenvolvimento.
Publicado na Maloca: Revista de Estudos Indigenas, em 2018.
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palavra estd atrelado ao crescente numero de publicacdes de autores indigenas e

também da participacdo destes em palestras, intervencdes artisticas, enfim, em
oportunidades que lhe possibilitem falar sobre si, suas histérias e suas culturas. O uso do
corpo refere-se a imposicdo desse na cena publica, que acontece com a ocupacdo de
espacgos publicos e retomada de terras. A participacdo politica acontece por meio da
ocupacao de espacos em agéncias e organizacdoes (CAPIBERIBE, 2018, p. 67-69).
Quanto ao uso da palavra, a autora destaca que “os indigenas cada vez mais séo
0S principais porta-vozes de suas causas” (CAPIBERIBE, 2018, p. 67). JA no que se
refere ao uso do corpo, a autora defende que “ao impor seus corpos na cena publica, os
povos indigenas tém rompido o siléncio e a invisibilidade em torno de si” (CAPIBERIBE,
2018, p. 67). Como exemplo desses usos, Capiberibe cita as performances de Ailton
Krenak durante seu discurso na Assembleia Nacional Constituinte em 1987 e a
intervencdo de SoOnia Guajajara no show de Alicia Keys, além de destacar que em A
gueda do céu, “as palavras/corpo de Davi Kopenawa mostram como esse discurso é
tecido e lastreado na cosmologia yanomami, por exemplo” (CAPIBERIBE, 2018, p.71).
Para Artionka, essa exposi¢cao dos corpos e das palavras, e o interesse em possibilitar
suas compreensfes se inscrevem, também, como estratégias politicas que objetivam néao
apenas visibilizar as pautas indigenas, mas também demonstrar a possibilidade de outras

formas de estar no mundo, conforme argumenta a autora:

Expor na cena publica suas epistemologias e seus corpos, torna-los
compreensiveis por meio de um discurso que lhes permite sair da invisibilidade e
estabelecer aliancas mantendo sua diferenca, me parecem compor um conjunto
de acbes “politicamente ativas” (STENGERS, 2007) assumidas pelas populacdes
indigenas, cujos efeitos préaticos tém sido a ampliacdo do conhecimento sobre
outros modos e possibilidades de Ser no mundo. E isso que permite que as
ontologias indigenas dialoguem diretamente com a ciéncia, ou seja, aquilo que
pode ser considerado como o que ha de mais desenvolvido em termos de
conhecimento (CAPIBERIBE, 2018, p. 72).

Ainda nessa perspectiva, para a autora, a cosmopolitica realizada pelos povos
indigenas se da em dois planos: “um pragmatico e urgente, expresso na preocupacao
com a manutencao da vida e da socialidade indigenas no presente ” (CAPIBERIBE, 2018,
p. 54) e outro de carater epistémico-ontolégico, que tem como caracteristica a conexao
entre “o passado, o presente e o futuro, ao mesmo tempo que inter-relaciona nessa
temporalidade todos os entes do planeta (indigenas, ndo indigenas, animais, seres
espirituais)” (CAPIBERIBE, 2018, p. 54). Por essa 6tica, compreendemos que A queda do
céu esté inserida nessas duas possibilidades de atuacao politica, pois a0 mesmo tempo
gue pode ser entendida como uma ferramenta de defesa e preservacdo da vida dos

povos indigenas, por meio da critica que faz ao modo devastador dos brancos estarem no
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mundo, ela € também uma proposta de interpretacdo do passado e do presente, visando

a construgéo de um outro futuro. Nesse sentido, Karla Souza destaca que os Yanomami

tém se apropriado das tecnologias como ferramenta de reivindicacao de seus diretos:

O povo Yanomami tem se apropriado das tecnologias do mundo ndo indigena para
seposicionar em relacdo aos seus direitos. A escrita e o uso da internet, bem como
a formacao dejovens indigenas militantes, sdo posicionamentos efetivos para
combater a invisibilidade postasobre eles. Ao se localizarem nesses campos de
luta e poder, os Yanomami exibem suas concepc¢les e valores, destacando o
significado das coisas para eles (SOUZA, 2019, p.153).

Percebe-se no discurso de Kopenawa um evidente direcionamento para o ambito
da ecologia e da protecdo ao meio ambiente. Abordagem que é o cerne de A queda do
céu, pois a mundo para os Yanomami, de acordo com Kopenawa, € um mundo em que a
floresta esta viva e precisa ser respeitada. Nesse sentido, Bruce Albert explica que a
representacdo das lutas indigenas na midia mundial, associada a retérica indigenista dos
aliados do movimento (Igreja e Organiza¢cdes Nao Governamentais — ONGs), “tiveram um
efeito catalisador decisivo tanto no desenvolvimento quanto nas formas de expresséo
dessa autoafirmacgéo étnica” (ALBERT, 2002, p. 200). Nessa perspectiva, o antropologo
chama atencéo para o aspecto estratégico da apropriacéo do discurso ecolégico realizado
pelos povos indigenas na atualidade, que se reflete na internacionalizacdo de suas
pautas, mas que também inscreve-se na constru¢cdo de uma agenda politica complexa e

original:

Isso fica muito claro na recente "ecologizacdo" do discurso politico dos
representantes indigenas que faz eco, por via das ONGs, a ascensdo do
ambientalismo na sensibilidade politica dos paises industrializados. Entretanto,
seria um erro reduzir esse fendmeno apenas a efeitos ideolégicos que perpassam
o discurso dos indios, como se estes fossem, "por natureza”, inaptos a posi¢éo de
sujeito politico e eternamente condenados ao papel de personagens em busca de
um autor ou ao de ventriloquos oportunistas. Ao contrario, nos intersticios das
formas candnicas da etnicidade, os novos representantes indigenas desenvolvem
uma simbolizacéo politica complexa e original que passa ao largo do labirinto de
imagens dos indios construido tanto pela retérica indigenista do Estado quanto
pela de seus préprios aliados (ALBERT, 2002, p. 200).

O fato de A queda do céu ter sido publicado primeiro na Franca e ainda ter
ganhado uma traducéo para o inglés antes de chegar ao Brasil, em nossa compreensao,
também pode ser um demonstrativo do interesse de seus autores de que a obra contribua
com o debate internacional. Quanto a ecologizacao do discurso, é possivel perceber que
a preocupacéo com a ecologia perpassa toda a narrativa de Kopenawa presente na obra.
Na entrevista concedida a Karla Souza, a militincia ecoldgica de Kopenawa também fica

evidente, inclusive pela sua preocupag¢&o em conseguir mais aliados para essa causa:
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49- K- Nao, perguntei tudo que eu queria e até mais porque eu fiquei muito
curiosa, fui perguntando, perguntando. Eu agrade¢co muito! Muito obrigada!
Pela entrevista é foi muito bom reencontrar vocé e a luta continua né Davi!
DK- E a luta continua e precisa crescer eu precisa mais gente eu precisa mais
gente que trabalha com ecologia, ecologia... € pouco ainda porque ecologia
ecologia a alma de floresta precisa de nés, pra defender ele a alma do rio precisa
nos defender a agua vai ficar ruim pra todo mundo de agua todo mundo vai sofrer
até ele vai sofrer isso e que ele ta querendo deixar acontecer é maltratar de nés...
0 xapiri vai ajudar ndéis xapiri t4 de olho... mas o deus dele ele ndo t4 escutando
deus dele ndo ele esqueceu abandonou nédo se lembra mais nada so6 fala mal da
gente fala mal da terra fala mal do rio das montanha s6 quer dinheiro ele fala os
napé gosta de falar direito o direito ndo t4 respeitando o direito da terra néo ta
respeitando mas ele estdo falando do direito do dinheiro é dele entédo ele fala
direito do dinheiro pega mais e nossos riquezas pra outros paises (SOUZA, 2019,
p. 200).

A reivindicacdo de Kopenawa de que os garimpeiros sejam retirados das terras
yanomami, a recusa em aceitar participar do jogo de exploracdo da terra e seus minérios,
a percepcdo de que somente existem garimpeiros e 0 garimpo porque o mundo branco
valoriza o0 ouro, s@o posturas de enfrentamento ao capitalismo. Nesse mesmo caminho,
no texto Mulheres-agua, mulheres-terra, mulheres-semente — Resisténcia vival, que Sonia
Guajajara escreve para compor a coletanea Sempre foi sobre nos: relatos da violéncia
politica de género no Brasil (2021), Guajajara chama atencéo para o fato de que a luta
travada pelos indigenas em prol de seus direitos, aliada as pautas de outros atores e

movimentos sociais, tem o poder de incomodar e desestabilizar o status quo:

As lutas que travamos hoje — indigenas, quilombolas, MTST e outros — séo lutas
que abalam as estruturas do Estado capitalista, articulando a resisténcia contra a
dominacéo, a exploracdo e o controle sobre os corpos e suas concepg¢des. S&o
lutas que se fortalecem umas com as outras e mexem com 0s poderes politicos e
econdmicos (GUAJAJARA, 2021, p. 178).

O mundo como conhecemos na atualidade foi construido a base da usurpacéo e
brutalidade impetradas durante o processo de colonizacdo da América. A extracdo de
minérios, que castiga a existéncia de indigenas desde a chegada estrangeira a esse
territério, continua sendo motivo de violéncia e matancas contra os povos indigenas.
Nesse sentido, Soénia Guajajara afirma: “Nos, povos indigenas, sofremos conflitos e
atagues ha mais de cinco séculos, desde o inicio da colonizacdo dos nossos territorios,
mentes e corpos. E, por isso, vivemos em constante luta pelo direito fundamental de
existir’ (GUAJAJARA, 2021, p. 171). Esse direito tdo desrespeitado pelo Estado brasileiro
e pela sociedade que o constitui, € motivo de luta constante e, nessa dire¢do, a autora
reafirma o posicionamento de nédo retroceder, pois sem 0s povos indigenas ndao havera
humanidade: “O Brasil € um projeto de democracia. A humanidade, a Terra, ndo existirao
sem os povos indigenas. Entdo, nunca mais esse pais vai existir sem nos” (GUAJAJARA,
2021, p. 180).
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Comecamos esse texto com a epigrafe que consta no posfacio elaborado por

Kopenawa para A queda do céu, em que ele associa luta e vida. Para finalizar essa
secdo, portanto, trazemos outra epigrafe, agora a do capitulo 17. Falar aos brancos, que
apresenta um dialogo entre Kopenawa e o general Rubens Bayma Denys, ministro-chefe
da Casa Militar durante o governo Sarney, realizado durante uma audiéncia com o
presidente José Sarney, em 19 de abril de 1989, em que o general pergunta a Kopenawa:
“O povo de vocés gostaria de receber informagbdes sobre como cultivar a terra?” Ao que
Kopenawa responde: “Ndo. O que eu desejo obter € a demarcagdo de nosso territorio”
(KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 376). O dialogo é explicativo porque demonstra como
Kopenawa ja havia compreendido as regras do jogo imposto pelos napé. Seu povo ndo
precisa de auxilio para aprender a cultivar a terra, sobre isso sdo os Yanomami que
podem ensinar aos brancos. O que eles precisavam, de acordo com as regras inventadas
pelos proprios brancos, é que suas terras fossem demarcadas. Viveiros de Castro, no
prefacio escrito para A queda do céu, também destaca esse didlogo entre o general e 0
xama yanomami e diz: “O que me fascina nesse didlogo, além, naturalmente, da soberba
indiferenca a farda demonstrada por Kopenawa, é a presuncao do general, que imagina
poder ensinar aos senhores da terra como cultiva-la” (VIVEIROS DE CASTRO, 2015, p.
35).

4.1 OS POVOS INDIGENAS E O GOVERNO DE YOASI

A situacdo dos povos originarios no Brasil, que desde a invasao europeia sempre
foi terrivel, ganhou um novo e tragico capitulo com a chegada de Jair Messias Bolsonaro
a presidéncia da Republica, em janeiro de 2019. Em governos anteriores percebia-se que,
pelo menos no plano da retdrica, havia um esforco no sentido de fazer a opinido publica
acreditar que existia certa preocupacdo em se garantir os direitos dos povos indigenas, e
gue as medidas adotadas estavam em consonancia com esse objetivo. A realidade
vislumbrada a partir das eleicbes de 2018 inaugurou um novo tempo, ou talvez o mais
correto fosse dizer que desnudou os velhos paradigmas que sempre pautaram a politica
do Estado brasileiro para com os povos originarios. Conforme aponta a professora

Artionka Capiberibe:

O negacionismo climatico e as declaragbes da nova presidéncia do pais, dadas
logo apdés o primeiro turno da eleicdo de 2018, claramente incentivaram um
recrudescimento nas invasbes de terras indigenas, aliado a um aumento de
desmatamentos e ameacas de violéncias diretas contra essas populacées, a Funai
(Fundag&o Nacional do indio) e os 6rgéos do Estado responsaveis pela politica
ambiental (ICMBIO e IBAMA). Mas nada disso é novidade, nem na longa nem na
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curta temporalidade (CAPIBERIBE, 2018, p.58).

Dario Kopenawa, filho mais velho de Davi Kopenawa Yanomami, refletindo acerca
das mudangas ocorridas apos a chegada de Bolsonaro ao poder, afirma que: “os
governos anteriores pelo menos respeitavam um pouco a questdo indigena, nossos
direitos, nosso direito a floresta [...], para mim, Bolsonaro tem o pensamento doente”
(KOPENAWA, 2020, s/p). Em entrevista a coluna de Chico Alves no portal UOL, falando
sobre o0 assassinato do lider indigena Paulo Paulino Guajajara, ocorrido em novembro de
2019 na Terra Indigena Araribdia, localizada no Maranh&o, Sénia Guajajara resume assim

a situacao:

Ha uma diferenca, agora. Essa violéncia, esses ataques, isso estd na agenda
oficial do governo. Ele estd chamando o povo para se armar, entdo agora tudo se
torna mais perigoso. A populagédo esta se sentindo no direito de andar armada. Os
conflitos entdo aumentam, porque alguém que estd armado sente muito mais
coragem de promover um ataque do que uma pessoa que nado esta armada. Por
mais que isso ainda ndo seja totalmente legalizado, mas as pessoas se sentem
respaldadas por uma afirmacdo do presidente da Republica. Essa historia do
armamento, essa historia de ndo querer mais territorio indigena demarcado, essa
histéria de abrir os territérios indigenas para exploracado, tudo isso legitima essas
acles. As pessoas se sentem muito mais encorajadas a praticar a violéncia,
porque elas sabem que estdo respaldadas pelo discurso do préprio presidente.
Isso fragiliza muito mais os povos indigenas dentro do seu préprio territério,
intensifica esses conflitos. A diferenca € que a violéncia agora esta
institucionalizada, faz parte da agenda oficial do governo (GUAJAJARA, 2019,

s/p).

A violéncia institucionalizada apontada por Guajajara, alias, caracteriza a relacao
do Estado para com os povos indigenas. SO no ano de 2019, sete liderancas indigenas
foram assassinadas no Brasil'®®, o maior nimero dos Ultimos onze anos. Todos esses
crimes, além de pér fim ao trabalho de enfrentamento realizado por essas liderancas,
também desempenha o papel de desarticular as ac¢6es de denuncia e resisténcia frente
aos ataques sofridos. A situacdo é dramatica, mas representativa do continuum colonial,
apenas mais alguns capitulos sangrentos na histéria da resisténcia dos povos indigenas
gue habitam o territério brasileiro, s6 mais alguns, como tantos escritos diariamente,
desde que o (mau) encontro aconteceu.

O governante maximo do pais parece ndo se constranger em proferir falas que
identifiquem os povos indigenas como um entrave ao desenvolvimento da nag¢do. Em
2017, quando ainda era deputado federal, mas a candidatura para presidéncia da
Republica ja era uma possibilidade, fez um discurso no Clube Hebraica do Rio de Janeiro,

no qual afirmou que, se eleito fosse, ndo haveria mais “um centimetro demarcado para

163Fonte:  https://gl.globo.com/natureza/noticia/2019/12/10/mortes-de-liderancas-indigenas-batem-recorde-
em-2019-diz-pastoral-da-terra.ghtml. Acesso em: 20 jun. 2021.
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reserva indigena ou quilombola”'®4. Eleito com 55,13%% dos votos validos, depois de

assumir o cargo, o discurso de Bolsonaro ndo mudou e as falas do presidente continuam
demonstrando indiferenca e desprezo a cultura e modo de organizacdo dos povos
indigenas*®®.

Em entrevista concedida aos professores Carlos Machado Dias Junior e Stelio
Marras, Davi Kopenawa faz a seguinte analise acerca da postura adotada pelo atual

mandatario do pais:

Os napé mesmos [serdo] destruidos. A lei que eles escreveram,Constituicdo
Federal, eles ndo estdo respeitando. Esqueceram. Eles ndo estdo mais escutando
a lei deles. Eles estdo escutando s6 a mercadoria. Isso € histérico antigo, esta na
cabeca do presidente Bolsonaro, ele é originario do povo Yoasi. Yoasi — € assim
que nés, yanomami, chamamos — Yoasi € homem mau. Ndo gosta de ninguém.
Gosta de maltratar (KOPENAWA, 2019, p. 245).

Na cosmogonia Yanomami, Yoasi € o irmao mau de Omama, e o responsavel por
ter introduzido a morte entre os humanos. Assim, enquanto Omama é o0 demiurgo
responsavel por dar vida a todas as coisas e a todos os seres, Yoasi € o criador da morte
e aquele que ensinou os humanos a morrer, de modo que “o ciclo mitico consagrado ao
demiurgo yanomami e a seu irmao apresenta invariavelmente este ultimo como um ser
colérico, lubrico e desastrado” (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 611).

Dessa forma, a associacdo que Kopenawa faz do presidente do Brasil com o povo
de Yoasi € compreensivel. Em A queda do céu, ele relata que Yoasi, ao contrario de seu
irmao Omama — que desejava que o sopro de vida dos habitantes da floresta fosse sdlido
e forte —, foi o responsavel por ter “nos ensinado a morrer para sempre”, e que ao criar a
morte esse ser maléfico permitiu que nossa mente e nosso corpo fossem tornados téo
frageis (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 83).

Pensar em um mundo dividido entre o bem o mal é ingenuidade, sabemos disso.
As acdes e relagdes humanas sdo bem mais complexas do que supde esse tipo de
antagonismo. Entretanto, € desafiador analisar a trajetéria dos povos indigenas nesses
cinco séculos, sem incorrer em uma perspectiva de vilanizacdo da sociedade imaginada e

construida pelo homem branco. Quando se tem um modelo de organizacdo social que

164 O discurso do entdo deputado federal e atual presidente do Brasil, Jair Messias Bolsonaro, pode ser
acessado no seguinte endereco eletrdnico: https://www.youtube.com/watch?v=zSTdT|sio5g. Acesso em: 07
mar. 2021.

165 Site consultado:http://divulga.tse.jus.br/oficial/index.html. Acesso em: 18 mai. 2021.

166 Em 23 de janeiro de 2020, durante uma transmissdo ao vivo em suas redes sociais, Bolsonaro —
demonstrando desconhecimento e preconceito quanto ao modo de vida dos povos indigenas, e
reproduzindo uma légica colonial perversa em que o indigena para ser valorizado necessita estar assimilado
a cultura do branco — afirmou: “Com toda certeza, o indio mudou. Cada vez mais, o indio € um ser humano
igual a noés. Entdo, fazer com que o indio cada vez mais se integre & sociedade e seja realmente dono da
sua terra indigena. Isso que nos queremos aqui”. Fonte:
https://g1.globo.com/politica/noticia/2020/01/24/cada-vez-mais-0-indio-e-um-ser-humano-igual-a-nos-diz-
bolsonaro-em-transmissao-nas-redes-sociais.ghtml. Acesso em: 30 mar. 2021.
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agride incessantemente outras formas de existéncia que ndo se enquadrem no molde

preconizado, e um sistema politico que legitima essas agressoes, fica evidente a situagéo
perturbadora que enfrentam aqueles que se opdem a esse estado de coisas. A referéncia
utilizada por Kopenawa insere-se, assim, nessa perspectiva, ja que as acdes do governo
Bolsonaro tém reiteradamente violado os direitos e os modos de organizagdo dos povos
indigenas, conforme apontam os advogados Eloisa Machado de Almeida, Juliana Vieira
dos Santos e Luiz Eloy Terenal®’:

Sob o pretexto de levar o desenvolvimento a regido Amazénica, a administracédo
de Bolsonaro transforma em politica de governo o encorajamento ao ataque a
populagdo indigena e as terras por ela ocupada. Ndo é apenas a omissdo do
governo (que se transmuda em aquiescéncia as ilegalidades que ocorrem na
regido amazonica); trata-se de um plano preconcebido de politica de maus-tratos e
de desrespeito aos direitos de uma populacdo especifica. Esse plano se traduz
nos discursos de que o modus de vida do indio seria um problema em si
(precisando “ser integrado a sociedade brasileira®), bem como nos planos de
desenvolvimento que o presidente pretende promover por meio de projetos de
infraestrutura, mineracdo, atividade madeireira e agronegocio em regido florestal
(ALMEIDA; SANTOS; TERENA, 2021, p. 25).

Em A queda do céu, Kopenawa explica que Omama desejava que os humanos
fossem imortais e por isso “buscou na floresta uma arvore de madeira dura para coloca-la
de pé e imitar a forma de sua esposa. Escolheu para tanto uma arvore fantasma pore hi,
cuja pele se renova continuamente” (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 83). Com a
introducdo da imagem dessa arvore em nosso sopro de vida, ele seria “longo e
resistente”, implicando que, ao envelhecer, “poderiamos mudar de pele e esta ficaria
sempre lisa e jovem. Teria sido possivel rejuvenescer continuamente e ndo morrer nunca”
(KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 83). Entretanto, de acordo com a cosmogonia

Yanomami, foi Yoasi quem agiu para que o destino dos humanos fosse outro:

[...] Yoasi, aproveitando-se da auséncia do irmao, tratou de colocar na rede da
mulher de Omama a casca de uma arvore de madeira fibrosa e mole, a que
chamamos kotopori usihi. Entdo, a casca acabou se dobrando num lado da rede e
comecou a pender para o chdo. Imediatamente, os espiritos tucano comegaram a
entoar seus pungentes lamentos de luto'®8. Omama ouviu-os e ficou furioso com o
irméo. Mas era tarde demais, o mal estava feito. Yoasi tinha nos ensinado a morrer
para sempre [...]. Desde entdo, os humanos estdo sempre perto da morte.
Também por isso as vezes chamamos os brancos de Yoasit"éri, Gente de Yoasi.

167 Os trés sdo os autores da comunicacdo apresentada pelo Coletivo Advocacia em Direitos Humanos
(CADHu) e pela Comissdao Arns a Procuradoria do Tribunal Penal Internacional (TPI), “denunciando o
presidente da Republica Jair Messias Bolsonaro por incitagdo ao genocidio e crimes contra a humanidade”.
Essa agdo configura-se também como uma “reagéo a politica violenta contra povos indigenas e a massiva
destruigdo ambiental representadas pelo desmatamento e incéndio na Amazoénia” (ALMEIDA; SANTOS;
TERENA, 2021, p. 19). O texto dessa comunicacéo faz parte da obra Bolsonaro Genocida (2021), publicada
recentemente pela Editora Elefante.

168 Bryce Albert explica que: “O canto choroso dos tucanos é considerado particularmente melancélico. E
por isso associado ao luto e a saudade. Ouvir ‘chorar’ os tucanos na floresta prenuncia morte numa casa
distante; escutar seus apelos no final do dia inspira nostalgia amorosa” (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p.
615).
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Suas mercadorias, suas maguinas e suas epidemias, que nao param de nos trazer
a morte, também sdo, para noés, rastros do irmdo mau de Omama (KOPENAWA,;
ALBERT, 2015, p. 83).

Por esse entendimento, € em consonancia com o rastro deixado pela gente de
Yoasi que — em discurso proferido na Assembleia Geral da Organizacdo das Nacgdes
Unidas, em 24 de setembro de 2019'%— o Presidente do Brasil, Jair Messias Bolsonaro,
ainda sob o impacto das criticas internacionais acerca das queimadas na Amazoénia, inicia
sua fala ressaltando que seu governo “tem compromisso solene com a preservacéo do
meio ambiente e do desenvolvimento sustentdvel em beneficio do Brasil e do
mundo”(BOLSONARO, 2019). Em agosto de 2019, uma série de incéndios ocorridos na
Amazobnia foi responsavel por chamar a atencdo da midia internacional e de autoridades
de outros paises, que teceram duras criticas a conduta do presidente frente ao tragico
cenario delineado na Amazobnia. Criticas essas que Bolsonaro, durante seu
pronunciamento, classificou como “ataques sensacionalistas que sofremos por grande
parte da midia internacional, devido aos focos de incéndio da Amazénia” (BOLSONARO,
2019).

As queimadas que ocorrem em regifes da floresta Amazonica, geralmente tém
como objetivo abrir espaco para formacdo de pasto para pecuaria ou para a agricultura
predatoria praticada por muitos fazendeiros da regido. O ano de 2019, primeiro do
governo Bolsonaro, registrou um crescimento de 30% no numero de incéndios ocorridos
na Amazonia'’®. Ha indicios, inclusive, de que tenha havido uma acéo orquestrada entre
fazendeiros e madeireiros que atuam na regiao para a realizagao do “dia do fogo”, em que
diversos focos de incéndios foram percebidos em diferentes pontos da floresta no mesmo
dia, 10 de agosto de 2019. Para Aimeida, Santos e Terena, o dia do fogo “foi 0 momento
exemplar da conjuncdo de discursos, medidas e omissfes do presidente da Republica
gue podem ser caracterizados como crimes contra a humanidade perpetrados contra os
povos indigenas” (ALMEIDA; SANTOS; TERENA, 2021, p. 46, grifos dos autores).

Toda essa situacdo gerou uma grave crise diplomatica, que op6ds governantes de
outros paises as politicas do governo do Brasil para lidar com a situacdo. Foi tentando

justificar esse cenario que, em seu discurso, Bolsonaro disse:

Nossa Amazbnia é maior do que toda a Europa Ocidental e permanece
praticamente intocada, prova de que somos um dos paises que mais protege o
meio ambiente. Nessa época do ano, o clima seco e o0s ventos favorecem
gueimadas espontaneas e também criminosas. Vale ressaltar que existem

189A integra do discurso de Jair Messias Bolsonaro na ONU pode ser conferida no link:
https://www.youtube.com/watch?v=70fUQd45ETw&t=820s. Acesso em: 21 mai. 2021.

170 Fonte: https://oglobo.globo.com/brasil/focos-de-gueimadas-na-amazonia-crescem-30-em-2019-1-
24176803. Acesso em: 04 abr. 2020.
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gueimadas praticadas por indios e populacbes locais, como parte de sua
respectiva cultura e forma de sobrevivéncia (BOLSONARO, 2019).

Utilizando uma retérica fantasiosa, o presidente do Brasil tenta ludibriar a
comunidade internacional, por meio de um discurso desacoplado a realidade e aos fatos.
Os incéndios na Amazonia aumentaram em propor¢des alarmantes durante o primeiro
ano de seu mandato, e ndo hd comprovagdo ou mesmo indicios de que sejam os indios
os causadores dessas queimadas. Pelo contrario, sdo eles os maiores prejudicados com
essa pratica e os responsaveis por denunciar o que esta acontecendo.

Em A queda do céu, Kopenawa expde a angustia que sente ao ver a devastacao
provocada pelas queimadas provocadas por colonos e fazendeiros, e a tristeza dos xapiri

ao observarem essa destruigao:

Viajei bastante de avido por cima da floresta e em suas beiras s6 vi arvores
mortas, de que o fogo matou até as sementes, escondidas no chao. Vi a terra dos
brancos se estendendo ao longe, retalhada por todos os lados e coberta de capim
ralo. Nao ha mais nenhuma folhagem e o solo desses lugares logo vai ser so
areia. Mas os brancos ndo querem ouvir nossas palavras. Sé pensam em tornar
nossa terra tdo nua e ardente quanto o descampado em volta de sua cidade de
Boa Vista. Esse € o Unico pensamento deles quando olham para a floresta. Devem
achar que nada pode acabar com ela. Estdo enganados. Ela ndo é tdo grande
quanto |hes parece. Aos olhos dos xapiri, que voam além das costas do céu, ela
parece estreita e coberta de cicatrizes. Traz nas bordas as marcas de queimadas
dos colonos e dos fazendeiros €, no centro, as manchas da lama dos garimpeiros.
Todos a devastam com avidez, como se quisessem devora-la. Os xamas estédo
vendo que ela sofre e que esta doente. Tanta destruicdo nos deixa muito
preocupados. Tememos que a floresta acabe revertendo ao caos e aniquilando os
humanos, como ocorreu no primeiro tempo. Nossos espiritos xapiri ficam muito
apreensivos ao observar a terra machucada e tornada fantasma. Retornam de
seus voos ao longe chorando suas feridas em seus cantos (KOPENAWA;
ALBERT, 2015, p. 328).

Mas ndo é sO quando tenta responsabilizar os indigenas pelos incéndios que o
presidente faz mencgéo aos povos indigenas do Brasil. Boa parte de sua fala na ONU, em
2019, fez referéncia direta a esses povos e a assuntos que Ihes sdo de grande interesse,

como no seguinte trecho:

Hoje, 14% do territério brasileiro estd demarcado como terra indigena, mas é
preciso entender que nossos nativos sdo seres humanos exatamente como
gualquer um de nds, eles qguerem e merecem usufruir dos mesmos direitos de que
todos nds. Quero deixar claro, o Brasil ndo vai aumentar para 20% sua &rea ja
demarcada como terra indigena, como alguns chefes de Estado gostariam que
acontecesse (BOLSONARO, 2019).

Essa mentalidade de que os “nativos s&o seres humanos exatamente como
qualquer um de nés” e que, portanto, “querem e merecem usufruir dos mesmos direitos
de que todos nos”, expressa justamente aquela ideia de humanidade questionada por

Ailton Krenak em Ideias para adiar o fim do mundo (2019), em que o sentido de
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humanidade esta associado a formagao social dominante. Nessa concepg¢ao, o “indio” ser

humano que é, igual a nos, “naturalmente” quer viver como nés, os brancos, haja vista
gue nossa vida é, de acordo com esse pensamento, uma “maravilha” a ser alcangada.
Dessa forma, os povos indigenas tém o “direito” de permitir que explorem suas terras,
para com isso ganharem dinheiro e poderem “usufruir’ de toda a “abundancia” e
“felicidade” proporcionada pelo capital. Isto €, no entendimento do presidente do Brasil, 0
“indio” tem direito de “virar branco”. Mas n&o é isso o que tém dito os intelectuais
indigenas acerca de um pretenso desejo de usufruir dos “direitos” que todos nos, os
brancos, usufruimos. Quem |é A queda do céu ou tem acesso a fala de qualquer outro
pensador indigena comprometido com a histéria e a cultura de seu povo, sabe que
“‘usufruir’ do que nds “usufruimos” esta longe de ser um desejo dos povos originarios.
Pelo contrario, o movimento de resisténcia € justamente no sentido de renegar e se
distanciar do modelo de organizacdo imposto pela modernidade.

Em A queda do céu, por exemplo, o que se percebe € que Kopenawa reivindica
respeito ao modo de vida de seu povo, seu territdrio, sua cultura e sua historia,
renegando, veementemente, o desejo de virar branco. Na entrevista ja citada com Carlos
Machado Dias Junior e Stelio Marras, ele é categérico ao afirmar: “Deixem o indio ficar em
paz. Deixem ele |4, na casa dele, no lugar dele. E assim que eu queria que o homem
branco pensasse. Deixar indio viver em paz” (KOPENAWA, 2019, p. 242). E para isso,
para que os “indios” sejam deixados em paz, ele acredita que o livro produzido em
parceria com Bruce Albert esteja contribuindo, jA que os brancos estdo tendo acesso a
ele: “Entao, esse livro esta entrando na cabeca dele, esta fazendo histérico na sociedade
brasileira” (KOPENAWA, 2019, p. 242).

E importante, entretanto, que essa fala seja entendida como reac¢do a um contexto
de constantes invasdes ao seu territério e de mortes provocadas pela presenca dos
brancos. Kopenawa, nesse sentido parece falar a partir da experiéncia de contato com os
napé vivenciada até aqui, em que mesmo 0s 6rgaos estatais criados com o objetivo de
auxiliar e proteger os indigenas, a saber SPI e Funai, converteram-se, na realidade, em
fontes de mais violéncias e violacBes aos direitos indigenas. Sua fala aparenta ser
dirigida, dessa forma, aos napé que fazem parte desse grupo que, imersos em uma
mentalidade colonial, continuam a provocar a destruicdo dos mundos indigenas.

Ainda sobre o discurso proferido por Jair Bolsonaro na Assembleia Geral das
Nacoes Unidas em 2019, para diversas liderangcas mundiais, consideramos que mesmo
guando ele ressalta a questdo da pluralidade cultural entre os povos originarios, o faz
para defender um ideal de exploracdo comercial das terras indigenas. E por isso que ele

cita que: “a visao de um lider indigena nao representa a de todos os indios brasileiros,
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muitas vezes alguns desses lideres, como o cacique Raoni'’!, sdo usados como peca de

manobra por governos estrangeiros” (BOLSONARO, 2019). Evidentemente, o presidente
esta querendo dizer que existem indigenas favoraveis a exploracdo da terra e que nem
todos assumem uma postura de enfrentamento a essa exploragdo assim como faz o
cacique Raoni.

Embora ndo esteja referindo-se especificamente ao discurso do presidente, é
contra essa ideia expressa no discurso do mandatario que Ailton Krenak afirma, durante
sua participacdo no Programa Provocagdes, da TV Cultura, que “ndo tem nenhum povo
indigena com projeto garimpeiro, um povo indigena ndo. Tem sujeitos indigenas, vivendo
no meio de um povo, com projeto garimpeiro” (KRENAK, 2019). O intelectual é taxativo ao
afirmar que esses sujeitos “estdo sacaneando o seu povo e ndo € um eles coletivo”
(KRENAK, 2019).

Na visdo do presidente, entretanto, governos estrangeiros seriam responsaveis por,
inescrupulosamente, utilizar essas liderancas para defender interesses proprios e
fomentar a “guerra informacional para avangar seus interesses na Amazobnia”
(BOLSONARO, 2019). E nesse contexto que Bolsonaro cita a Terra Indigena Yanomami e
a Terra Indigena Raposa Serra do Sol, como exemplo de “desperdicio” proveniente de um

possivel mau uso da terra:

O indio ndo quer ser latifundiario pobre em cima de terra rica, especialmente das
terras mais ricas do mundo. E o caso das reservas Yanomami e Raposa Serra do
Sol. Nessas reservas existe grande abundancia de ouro, diamante, uranio, niébio
e terras raras entre outros, e esses territorios sdo enormes. A reserva Yanomami
sozinha conta com aproximadamente 95 mil quildbmetros quadrados, o equivalente
ao tamanho de Portugal ou da Hungria. Embora apenas 15 mil indios vivam nessa
area (BOLSONARO, 2019, s/p).

O que sobressai dessa fala do presidente do Brasil é a l6gica da muita terra para
pouco indio, jA verbalizada por Bolsonaro em outras oportunidades'’?. De acordo com
esse entendimento, que obviamente ndo esta restrito apenas ao presidente da Republica
(embora o fato de ele ter esse entendimento seja especialmente problematico), é um
“‘desperdicio” essa quantidade de terra estar nas “méaos dos indios”, ja que essa situacéo
nao permite que se capitalize a partir da exploracdo desses territorios. Falta aos que
compartilham dessa concep¢do a compreensdo — além, evidentemente, da questdo do
respeito e da alteridade em relacdo as populacdes originarias — de que a presenca dos

povos indigenas nesses territorios significa, sobretudo, maior preservacéo e protecao dos

171 O Cacique Kaiapd Raoni Metuktire € uma lideranca histérica do movimento indigena brasileiro, e uma
voz poderosa na luta em defesa da Amazénia.

172 Em declaragdo a jornalistas, no dia 30 de agosto de 2019, Jair Bolsonaro afirmou: “Ha muita terra para
pouco indio. A minha decisdo é ndo demarcar mais terras para indios”. A reportagem completa pode ser
conferida  no link:  https://economia.uol.com.br/noticias/bloomberg/2019/08/30/bolsonaro-quer-rever-
demarcacoes-muita-terra-para-pouco-indio.htm. Acesso em: 22 mai. 2021.
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ecossistemas desses lugares. E essa protecdo é fundamental para garantir a vida

humana nesse planeta.

Ailton Krenak, durante sua ja mencionada participacdo no programa Provocacoes,
afirma que a simples presenga dos Yanomami contribui para a preservagdo da floresta,
por isso ele diz: “eles n&o ficam |4 assim vestindo colete do IBAMA protegendo a floresta,
eles ficam pelados protegendo a floresta, com a presenca deles e o modo de viver |4
dentro” (KRENAK, 2019). Para além da importancia dos povos indigenas para a protegao
das florestas, é importante destacar também que o entendimento expresso pelo
presidente do Brasil evoca a ideia de terra como capital, o que, como ja dito, contraria o
tipo de relacéo estabelecida entre indigenas e seus territorios.

Nesse sentido, em A queda do céu, Kopenawa, num exercicio de reflexdo, propde
0 que, em seu entendimento, poderiam pensar 0s brancos sobre os Yanomami a partir da
leitura de suas palavras. Ao elaborar essa reflexdo, ele evidencia que é um equivoco
pensar a floresta enquanto espaco vazio!’® e, por esse motivo, o livro poderia contribuir
para que o0s brancos, ao tomarem conhecimento da histéria e cultura de seu povo,

pensassem o seguinte sobre os Yanomami:

Quando seus olhares acompanharem o tracado de minhas palavras, vocés
saberdo que estamos ainda vivos, pois a imagem de Omama nos protege. Entéo,
poderao pensar: “Eis ai belas palavras! Os Yanomami continuam vivendo na
floresta como seus antepassados. Residem em grandes malocas, onde dormem
em suas redes, perto de suas fogueiras. Comem banana e mandioca de suas
rogcas. Flecham os animais na floresta e pescam peixes em seus rios. Preferem
sua comida aos alimentos mofados dos brancos, fechados em caixinhas de ferro
ou estojos de plastico. Convidam uns aos outros, de casas diferentes, para dancgar
durante suas grandes festas reahu. Fazem descer seus espiritos xapiri. Falam sua
prépria lingua. Seus cabelos e olhos continuam semelhantes aos de Omama. N&o
viraram brancos. Continuam vivendo nas mesmas terras que, do alto de nossos

173 O imaginario acerca da ideia de terra vazia vai caracterizar muitas das politicas desenvolvidas pelos
Estados nacionais na América Latina, e a consequente invisibilizacdo e expulsédo dos indigenas desses
territérios. Em documento elaborado pela Comissao Econdmica para a América Latina e o Caribe (CEPAL)
sobre a situag&o dos povos indigenas na América Latina, destaca-se que a expulsdo dos indigenas de seus
territérios baseava-se “no conceito de terra nullius (literalmente, ‘terra de ninguém’, isto &, auséncia de
populagéo ou territérios habitados por ‘barbaros’)” (CEPAL, 2015, p. 13-14). O documento ressalta ainda
que: “No fim do século XIX, a doutrina de terra nullius era justificada pelas necessidades da geopolitica e a
expansdo das fronteiras agricolas e pecuarias, com campanhas militares que continuaram dizimando a
populagdo dos povos indigenas, especialmente na Argentina e Chile” (CEPAL, 2015, p. 14). Na Argentina,
de acordo com a economista e professora Maria Heloisa Lenz: “A Campanha do Deserto consistiu em uma
série de operagfes militares executadas pelas autoridades argentinas por volta do final do século XIX. O
objetivo era expulsar os indios da regido localizada ao sul de Buenos Aires, de modo a incorpora-la as
atividades produtivas de exportagéo” (LENZ, 2004, p.563). J& no Brasil, a Campanha da Marcha para o
Oeste, realizada durante o Estado Novo (1937-1946), no governo de Getulio Vargas, “previa a ocupagao e o
desenvolvimento da regido Centro-Oeste, especialmente os estados de Goids e Mato Grosso, de modoa
realizar o planejamento do investimento em setores estratégicos, como a orientacdo de migracdes e
promogcdo de infraestrutura de transporte e comunicagdo” (ALMEIDA, 2019, p.453), e também a
“ampliacdo da produgdo agricola orientada tanto para a exportagdo quanto para o mercado interno
brasileiro”, além da formulagdo de uma “nova identidade nacional para o pais” (ALMEIDA, 2019,p. 453).
Para isso, “as populagdes indigenas e suas diferengas culturais representavam um grande obstaculo”, de
modo que fazendo uso de um discurso nacionalista, “o projeto ambicionava efetivar aintegracéo do territério
brasileiro através da colonizacdo e do desenvolvimento econdmico dos ‘fundos territoriais’ do pais”
(ALMEIDA, 2019, p. 455).
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avides, parecem vazias e silenciosas. Nossos pais ja causaram a morte de muitos
de seus maiores. Ndo devemos continuar nesse mau caminho” (KOPENAWA,;
ALBERT, 2015, p. 78).

Como visto, Kopenawa ndo apenas rechaca a ideia de terra vazia e reafirma o
modo de vida Yanomami, como também, mais uma vez, exorta a consciéncia dos napé
guanto a destruicdo que seus antepassados ja provocaram, pois conforme ressalta Bruce
Albert: “A geragdo dos pais de Davi Kopenawa foi dizimada por duas epidemias
sucessivas, nas décadas de 1950 e 1960; o grupo do pai de sua esposa, do mesmo
modo, em 1973 e em 1977 (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 614). Epidemias,
evidentemente, levadas pelos brancos invasores de seus territorios.

O pronunciamento de Jair Bolsonaro motivou um video!’® resposta de Davi
Kopenawa, publicado no canal do Instituto Socioambiental no YouTube, poucos dias apos
a fala do presidente. Nesse video, Kopenawa desconstréi os argumentos utilizados pelo
mandatario do Brasil e, deixando claro 0 nome do inimigo, conclama: “meus guerreiros da
floresta, vamos levantar, vamos pegar nossa flecha para nos defender, o homem se
chama Jair Bolsonaro, Presidente do Brasil” (KOPENAWA, 2019). No video, € visivel que
0 xama yanomami esta aborrecido, e € num tom de enfrentamento que conduzira sua
fala, enaltecendo a cultura e histéria dos povos indigenas e opondo-se as interpretacdes
apresentadas por Bolsonaro durante sua explanacdo na Assembleia Geral da ONU.
Nesse sentido, Kopenawa reafirma seu posicionamento contra a mineracdo em terra

indigena, e expressa 0s motivos pelos quais essa atividade é tao perniciosa:

Entdo, eu t6, assim, brabo. T6 brabo, eu ndo t6 contente e autoridade néo
indigena atacou o povo indigena do mundo inteiro. Entéo t6 respondendo pra ele,
pra ele escutar minha palavra. A minha palavra é diferente. O meu pensamento é
diferente. O meu sangue é diferente. A minha fala Yanomami é diferente. Entdo eu
nao gostei que o Presidente Bolsonaro falou contra nés, contra o Brasil [...]. Eu
sou contra, contra mineragdo na terra Yanomami, mineragdo na terra Raposa do
Sol, porque mineracdo estraga a terra, suja o rio, mata peixe, polui rio que a gente
usa (KOPENAWA, 2019a).

O fato de o presidente do Brasil defender a exploracdo mineral em terras
indigenas'’™ é representativo da relacdo conflituosa entre esses povos e o Estado
brasileiro. O garimpo €, hoje, um dos principais fatores, sendo o principal, da devastacao

provocada em territério yanomami. E essa destruicdo, evidentemente, representa o

174 A resposta de Davi Kopenawa ao pronunciamento do presidente Jair Messias Bolsonaro na ONU pode
ser consultada na seguinte pagina: https://www.youtube.com/watch?v=gX7AuQ4Qv9Y&t=372s. Acesso em:
21 mai. 2021.

175 Em fevereiro de 2020, Bolsonaro enviou ao Congresso Nacional o Projeto de Lei 191/2020, que
regulamenta a exploragdo de recursos minerais, hidricos e organicos em reservas indigenas. Fonte:
https://www.camara.leg.br/noticias/634893-projeto-do-governo-viabiliza-exploracao-de-minerios-em-terras-
indigenas/#:~:text=0%20Projet0%20de%20L ei%20191 ,aproveitamento%20econ%C3%B4mico%20de%20te
rrit%C3%B3rios%20ind%C3%ADgenas. Acesso em: 13 jul. 2021.
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sofrimento e a morte de muitos Yanomami. Defender a liberacdo de uma atividade

econbmica que sempre foi e continua sendo fator de exterminio de um povo € perverso, e
configura-se em mais uma demonstracéo inequivoca de que no tipo de organizac¢ao social
a que nos acostumamos, o dinheiro esta acima da vida.

Uma vez que se conheca a histéria do povo Yanomami e 0 que 0 garimpo
representa para ele, jA ndo € mais possivel defender as atividades garimpeiras em seu
territério. E 0 que € esperado dos representantes politicos democraticamente eleitos de
um pais, € que eles conhecam a histéria plural de sua populacdo. H& décadas esses
povos estdo dizendo que ndo querem suas terras submetidas a exploracdo mineral, ha
décadas eles denunciam as mazelas originadas pela invasdao do homem branco as suas
terras, ha décadas afirmam e reafirmam o desejo de que os brancos lhes deixem viver em
paz e ha séculos resistem em seu modo de viver e de relacionarem-se com a natureza.
Propor qualquer tipo de atividade econdmica em suas terras, sem considerar o que essas
pessoas pensam e desejam, é desonesto. E se essas atividades econdmicas
representam desorganizacdo social, violéncia e a morte dessas pessoas, entdo a
proposta € abominavel e atroz. Por esse motivo, em sua resposta ao pronunciamento do

presidente, Kopenawa afirma:

Essa terra yanomami foi homologado, registrado por lei governo federal, o mundo
povo indigena, mundo povo ndo indigena conheceu, reconheceu a terra
yanomami pra nés viver em paz. Essa € a minha palavra. Eu também néo gostei,
eu nao gostei tocou home do meu tio Raoni. Entdo autoridade n&o indigena tem
que respeitar, respeita essa lideranca esta lutando fazia tempo, eu também té
lutando, n6és somos vérias liderancas luta a direito da nossa terra planeta pra viver
em paz, pra viver bem com saude, com alegria, com alimento saudavel pra nao
ficar muito doente. Entéo é isso que eu queria mandar minha mensagem para todo
Brasil, para mundo inteiro, eu ndo t6 falando a toa, porque o presidente,
representante de presidente do Brasil falou mal da gente, ele ndo pensou bem
antes ele fala no ONU. Dentro do ONU homem ndo pode mentir, ndo pode falar
mentira, ndo pode falar contra meu povo indigena do Brasil, nem pode falar contra
nosso patriménio cultural do Brasil, ele pode pensar primeiro, ele pode primeiro
pensar o que que ele vai falar com muita gente escutando a fala do presidente
(KOPENAWA, 2019a).

Em sua resposta, Kopenawa explica o que o presidente do Brasil devia saber: que
a Terra Indigena Yanomami foi reconhecida e homologada pelo governo federal, portanto
o presidente do pais ndo devia usar seu espaco na ONU para atacar a presenca indigena
nesse territdrio e o modo como relacionam-se com ele. Além disso, Kopenawa deixa claro
sua insatisfacdo quanto a mencdo desonrosa feita ao Cacique Raoni e a luta que ele
representa. Esses motivos levam o lider indigena a assegurar: “eu quero me respeitar,
mas como nao respeitou de mim, atacou o nome do meu povo Yanomami, Raposa Serra
do Sol, entdo eu vou atacar também, eu tenho direito responder pra ele” (KOPENAWA,

2019a). E perante o flagrante ataque sofrido, reafirma seu compromisso de resisténcia:
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“Nos aprendemos lutar, nés aprendemos a defender, eu ndo vou baixar minha cabega, eu

vou continuar lutar até no fim, essa € minha palavra” (KOPENAWA, 2019a).

E ainda sobre o reflexo dos ataques direcionados ao povo Yanomami e da
crescente mobilizagdo em prol da liberacdo da mineracdo em terras indigenas que
aconteceu, em novembro de 2019, o primeiro Forum de Liderancas Pata Uhiri Noamatima
(Os guardides da floresta) dos povos Yanomami e Ye’kwana, em Watoriki, comunidade de
Davi Kopenawa. Com a participacdo de 120 liderancas dos povos que compdem a Terra
Indigena Yanomami, o0 encontro, além de servir como estratégia de organizacao, teve
aspecto de contraofensiva as palavras de Bolsonaro na Assembleia Geral da ONU, num
momento em que um nuamero estimado de mais de vinte mil garimpeiros estejam no
territorio indigena.

Durante o evento, 0s participantes reiteraram seu repudio a presenca de
garimpeiros em suas terras e, mais uma vez, denunciaram as tragicas consequéncias
desta presenca para a vida dos povos da floresta. Na oportunidade, Davi Kopenawa
Yanomami, um dos anfitrides do evento, afirmou: “Eu ndo estou cansado para parar de
lutar, porque agora estou amadurecendo mais, para aprender mais’® (KOPENAWA,
2019). Foi ainda durante o Férum, que ocorreu a divulgacdo de uma carta assinada pelas
liderancas indigenas, intitulada Posicionamento do Forum de Liderancas Yanomami e
Ye’kwana contra o garimpo, e enderecada as autoridades nacionais, na qual reitera-se a
recusa a exploracdo da terra e se exige a retirada dos garimpeiros do territério yanomami.

A seguir, destacamos o trecho inicial do documento:

Essa é a mensagem de todos os Yanomami e Ye’kwana juntos para todo o
planeta. NGs ndo queremos garimpo e minera¢cdo em nossa terra. NGs queremos
que o Governo cumpra seu dever de proteger a nossa terra. Queremos que 0
Governo tire os garimpeiros que estdo na nossa terra e impeca a entrada de mais
garimpeiros. NGs conhecemos nossos direitos e sabemos que o garimpo na Terra
Indigena Yanomami é ilegal. Vocés brancos fizeram essa lei, mas vocés mesmos
ndo estdo cumprindo. NOs sabemos cuidar da nossa terra-floresta
(POSICIONAMENTO DO FORUM DE LIDERANCAS YANOMAMI E YE'KWANA

CONTRA O GARIMPO, 2019)77.

De acordo com o relatério Xawara: rastros da Covid-19 na Terra Indigena
Yanomami e a omissdo do Estado (2020): “Entre 2019 e 2020, nos primeiros anos do

Governo Bolsonaro, observou-se um crescimento exponencial do garimpo ilegal e do

176 A fala de Davi Kopenawa e de outras liderancas indigenas que participaram do evento pode ser conferida
em reportagem disponibilizada no canal do Instituto Socioambiental no YouTube, por meio do seguinte link:
<https://www.youtube.com/watch?v=GS2vSMddgwo>. Acesso em: 21 Mai. 2020.

L7 A integra do documento pode ser acessada na pagina:
https://www.socioambiental.org/sites/blog.socioambiental.org/files/nsa/arquivos/posicionamento _garimpo 22
nov19final.pdf#overlay-context=pt-
br/user%3Futm_medium%3Demail%26utm_source%3Dtransactional%26utm campaign%3Disa%2540socio
ambiental.org. Acesso em: 25 mai. 2021.
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desmatamento na TIY” (MACHADO et al 2020, p. 8). Além do aumento da presenga do

garimpo no territério yanomami, os dados mostram também o crescimento do

desmatamento, situagdes corroboradas pelo discurso e pela atuagédo do governo:

Segundo o Sistema de Alerta de Desmatamento (SAD) do Imazon, no periodo de
agosto de 2019 a julho de 2020, a TIY esteve entre as dez areas protegidas mais
pressionadas por desmatamento na Amazoénia Legal. Entre agosto e setembro de
2020, a TIY permanecia nesse ranking funesto. Tal fendbmeno esta diretamente
relacionado aos discursos pro-garimpo do atual Governo e da promessa de
campanha do presidente pela legalizacdo da mineracdo e do garimpo em Terras
Indigenas (Tls). Nesse periodo, também houve um desmonte de Orgéos
indigenistas e de fiscalizagdo ambiental, evidenciado pela diminui¢cdo drastica de
seu orcamento, pela queda no nimero de autuagdes ambientaise nos recordes de
desmatamento e queimada na Amazonia e Pantanal (MACHADO et al, 2020, p. 8).

O relatério também aponta o descaso do atual governo com a questdo do
atendimento a saude das populacdes que vivem na Terra Indigena Yanomami, situacao
agravada pela pandemia da Covid-19. As dendncias referem-se a ineficiéncia do
atendimento e o desrespeito as especificidades socioculturais e linguisticas dos grupos
atendidos (MACHADO et al, 2020, p. 9-10). Além disso, a diminuicdo do numero de
profissionais da salude e a auséncia de a¢cGes continuadas para o controle sanitario e a
prevencdo de doencas contribuem para o aumento e o alastramento das doencas
(MACHADO et al, 2020, p.10). Conforme o documento, esse cenario demonstra que:
“‘Hoje, o Governo Federal ndo tem nenhuma agdo voltada a garantia dos direitos
indigenas, ndo tem nenhum plano, sé vemos a destruicdo de nossos direitos” (MACHADO

et al , 2020, p. 6). O relatério declara ainda que:

A salde dos povos Yanomami e Ye'kwana ndo estda bem, nado esta
nada bem! Estdo faltando profissionais de salude, falta medicagéo
€ 0S nossos parentes estdo morrendo de malaria e de Covid-19.
Nossas criancas estdo tremendo por causa da maldria e n&o param
de crescer os casos de coronavirus. O Governo ndao mostra o0s
dados sobre a salde dos nossos povos, ja pedimos muitas vezes! (MACHADO et
al, 2020, p. 5).

Desse modo, Sénia Guajajara assevera que “ha uma campanha de 6dio em curso
no Brasil. Pensamentos racistas que levam ao 6édio contra os indigenas nunca foram
superados e, pelo contrario, hoje crescem na sociedade” (GUAJAJARA, 2021, p. 176).
Segundo Guajajara, € o préprio Estado brasileiro o responsavel por alimentar uma
campanha de 6dio contra os povos indigenas (GUAJAJARA, 2021, p. 176). Esse modo de
atuacdo, para a lider indigena, representa a negagao do “modo de viver, de estar no
mundo, de estar cuidando da mae terra” (GUAJAJARA, 2021, p. 176).

E por semelhante caminho critico-reflexivo que, reagindo a uma declaracdo de

Bolsonaro, Ailton Krenak diz: “O presidente da Republica disse outro dia que brasileiros
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mergulham no esgoto e ndo acontece nada’'’® (KRENAK, 2020, p. 80). E

complementando essa fala, Krenak parece conseguir resumir em algumas palavras o que
representa o governo de Jair Bolsonaro para os povos indigenas: “O que vemos nesse
homem é o exercicio da necropolitica, uma decisdo de morte. E uma mentalidade doente
que esta dominando o mundo” (KRENAK, 2020, p. 80).

178 Em marco de 2020, falando sobre a situagdo da pandemia da Covid-19 no Brasil, Bolsonaro declarou:
"Eu acho que ndo vai chegar a esse ponto [a situacao dos Estados Unidos]. Até porque o brasileiro tem que
ser estudado. Ele ndo pega nada. Vocé vé o cara pulando em esgoto ali, sai, mergulha, ta certo? E nao
acontece nada com ele. Eu acho até que muita gente ja foi infectada no Brasil, h4 poucas semanas ou
meses, e ele ja tem anticorpos que ajuda a ndo proliferar isso dai”. Fonte:
https://g1.globo.com/politica/noticia/2020/03/26/brasileiro-pula-em-esgoto-e-nao-acontece-nada-diz-
bolsonaro-em-alusao-a-infeccao-pelo-coronavirus.ghtml. Acesso em: 18 mar. 2021.
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5. OUTROS MUNDOS POSSIVEIS

Em suas formulac¢des acerca do viver junto, Roland Barthes desenvolveu, durante
0S cursos e seminarios no College de France, entre 1976-1977, o conceito de idiorritmia.
Do grego idios (préprio, particular) e rhythmds (ritmo), a ideia de ritmo proprio deriva do
paradigma criado pelo autor, no qual é possivel associar vida comunitaria (coletiva) e
ritmo préprio de cada sujeito. Utilizando como exemplo os falanstérios— idealizados pelo
fildsofo socialista Charles Fourier (1772-1837) —, a vida monastica e algumas obras
literarias, Barthes tenta estabelecer que “n&o é contraditorio querer viver s6 e querer viver
junto” (BARTHES, 2003, p. 9). O autor francés defende ainda a fantasia como elemento a
ser explorado, necessario a volta do desejo, do impeto de “viver bem”, “coabitar bem”. Ja
0 poder, para ele, seria contrario a idiorritmia, uma vez que o “o poder — a sutileza do
poder passa pela disrritmia, a heterorritmial’®” (BARTHES, 2003, p. 19).

Em A queda do céu, Davi Kopenawa também fala sobre seu ideal de coabitar o
mundo com os brancos, viver junto, de modo diferente, sem que a violéncia seja a
caracteristica dessa relacdo, de uma forma que todos possam manter-se Vivos:
“‘Queremos também que Yanomami e brancos vivam sem brigar nem guerrear por causa
da terra, do ouro, dos minérios. Queremos que todos possam permanecer vivos juntos por
muito e muito tempo” (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 537). Nessa perspectiva, no

entanto, ele reitera que ndo € desejo dele e de seu povo tornar-se branco:

Hoje, os brancos acham que deveriamos imitd-los em tudo. Mas ndo € o que
queremos. Eu aprendi a conhecer seus costumes desde a minha infancia e falo
um pouco a sua lingua. Mas ndo quero de modo algum ser um deles. A meu ver,
s6 poderemos nos tornar brancos no dia em que eles mesmos se transformarem
em Yanomami. Sei também que se formos viver em suas cidades, seremos
infelizes. Entdo, eles acabardo com a floresta e nunca mais deixardo nenhum
lugar onde possamos viver longe deles. Ndo poderemos mais cagar, nem plantar
nada. Nossos filhos vao passar fome. Quando penso em tudo isso, fico tomado de
tristeza e de raiva (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 75).

As palavras de Davi Kopenawa ndo apenas reivindicam o direito de seu povo a
existir em outro ritmo que ndo aquele imposto pelo modelo de vida ocidental, como
adverte que esse modelo hegemdnico nos levara a extincdo. H4 muito tempo os povos
indigenas alertam quanto a impossibilidade de sobrevida num planeta que tenha seus

recursos naturais explorados a exaustao, e indicam a necessidade de mudancas urgentes

17 Roland Barthes utiliza esses conceitos em oposicdo a ideia de idiorritmia. Para exemplificar o
descompasso ritmico que elas representam, ele refere-se a uma cena que assistiu de sua janela: “vejo uma
mae segurando o filho pequeno pela mao e empurrando o carrinho vazio a sua frente. Ela ia
imperturbavelmente em seu passo, 0 garoto era puxado, sacudido, obrigado a correr o tempo todo, como
um animal ou uma vitima sadiana chicoteada. Ela vai em seu ritmo, sem saber que o ritmo do garoto é
outro” (BARTHES, 2003 p. 19).
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na postura adotada pela humanidade frente a natureza. A vida em comunhdo,

comunidade, ndo € sO necesséaria desde o ponto de vista do bem coletivo, mas de
continuidade mesmo da raga humana.

Um outro mundo exige, evidentemente, uma outra relacdo com a terra, com a
natureza, com o planeta que nos abriga. Para Ailton Krenak, a humanidade erigida sobre
as bases da modernidade constituiu-se a partir da ideia de separacao entre humanidade e
natureza, como se os individuos fossem alheios ou fossem uma coisa distinta do lugar
que os constitui. O lider indigena rechaca esse pensamento, defendendo que nao
percebe “onde tem alguma coisa que nao seja natureza. Tudo é natureza. O cosmos €&
natureza. Tudo em que eu consigo pensar € natureza” (KRENAK, 2019, p. 16). Nesse
mesmo caminho, Karla Souza destaca que em A queda do céu, Kopenawa apresenta um
ordenamento do mundo em que essa distingdo entre ser humano e natureza nao faz

sentido:

Em seu posicionamento enunciativo, Kopenawa nos apresenta uma cosmologia na
qual dicotomias que fundamentam o pensamento moderno — como a separagéo do
ser humano da natureza e a racionalidade do conhecimento, que exclui qualquer
relacdo com a espiritualidade — ndo fazem sentido algum para eles [povos
indigenas] (SOUZA, 2019, p. 108).

Ainda por esse caminho, Krenak destaca que seu entendimento de humanidade
diverge daquele em vigor na sociedade nacional, uma vez que € ampliado para todos os
seres que habitam esse cosmo, e a ideia de que os humanos podem explorar e matar
irrestritamente esses outros seres s6 demonstra o0 quanto nossa presenca e a forma como
aprendemos a ocupar esse mundo € prejudicial para a rede que nos interliga a todos

€sses outros seres:

Quando falo de humanidade ndo estou falando sé do Homo sapiens, me refiro a
uma imensiddo de seres que nds excluimos desde sempre: cacamos baleia,
tiramos barbatana de tubardo, matamos ledo e o penduramos na parede para
mostrar qgue somos mais bravos que ele. Além da matanca de todos os outros
humanos que a gente achou que nado tinham nada, que estavam ai sé para nos
suprir com roupa, comida, abrigo. Somos a praga do planeta (KRENAK, 2020, p.
9).

As palavras de Kopenawa em A queda do céu também evidenciam que para 0s
Yanomami, a vida dos humanos e dos outros seres estéo interligadas por uma complexa
relacdo de interdependéncia, de modo que torna-se muito dificil discernir os humanos
desses outros seres que coexistem na floresta. O xamé conta, por exemplo, que os
animais, antes de se metamorfosearam em sua condi¢ao atual, eram humanos, por isso a
relacdo estabelecidas entre Yanomami e 0s animais que cagam é complexa e diverge em

muito do tipo de exploragdo animal que caracteriza a pecuaria e outros tipos de criacao de
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animais para abatedouros e consumo:

E verdade. No primeiro tempo, quando os ancestrais animais yarori*®® se
transformaram, suas peles se tornaram animais de caga e suas imagens, espiritos
xapiri. Por isso estes sempre consideram 0s animais como antepassados, iguais a
eles mesmos, e assim os nomeiam. NOs também, por mais que comamos carne
de caga, bem sabemos que se trata de ancestrais humanos tornados animais. Sao
habitantes da floresta, tanto quanto nés. Tomaram a aparéncia de animais de caca
e vivem na floresta porque foi la que se tornaram outros. Contudo, no primeiro
tempo, eram tdo humanos quanto nés. Eles nao sao diferentes. Hoje, atribuimos a
nés mesmos o0 nome de humanos, mas somos idénticos a eles. Por isso, para
eles, continuamos sendo dos seus (KOPENAWA,; ALBERT, 2015, p. 117-118).

Para Ailton Krenak, cada vez mais distantes da terra, somos facilmente cooptados
pelo mundo pensado pelas grandes corporacdes, cheio de tecnologia e pirotecnia e com
tdo pouco espaco e tempo para desfrutar de nossa breve passagem por aqui. Alienados e
“tomando muito remédio” (KRENAK, 2019, p. 20) seguimos pela existéncia em marcha
funebre. Entretanto, o lider indigena acredita que o caminho de luta percorrido pelos

povos indigenas vai se configurar em outras possibilidades de existéncias:

Entender que todo o embrulho que a gente viveu até agora, que resultou na nossa
ira, na nossa frustracéo, na motivacao de a gente olhar a vida nessa batalha, isso
tudo, la na frente, no tudo que a gente tem por acontecer, vai se potencializar em
outros céus, em outras criacdes (KRENAK, 2019, p. 32).

Alberto Acosta, na obra O bem viver. uma oportunidade para imaginar outros
mundos (2016), também busca apresentar uma analise que possibilite pensar que existe
vida para além do capitalismo, que ele define como “um sistema que €, em esséncia, a
civilizacdo da desigualdade e da devastagdao” (ACOSTA, 2016, p.33). Por isso, o autor
defende que escutar os povos indigenas, especialmente no que concerne as formas de
convivéncia que estabelecem com a natureza, pode representar a construcdo de outros

mundos em que se privilegie a convivéncia pacifica entre humanos e natureza:

A visdo de mundo dos marginalizados pela histéria, em especial dos povos e
nacionalidades indigenas, € uma oportunidade para construir outros tipos de
sociedades, sustentadas sobre uma convivéncia harmoniosa entre os seres
humanos consigo mesmos e com a hatureza, a partir do reconhecimento dos
diversos valores culturais existentes no planeta. Ou seja, trata-se de bem conviver
em comunidade e na Natureza (ACOSTA, 2016, p. 32-33).

Acosta gquestiona-se quanto a possibilidade de superar a ideia de desenvolvimento

proposta pelo capitalismo como Unica alternativa de organizacao social, e afirma que para

180 Conforme explica Bruce Albert: “ yarori (pl. pé€) designa a0 mesmo tempo os ancestrais animais
mitolégicos (os ‘pais dos animais’, yaroh“iiep€) e suas imagens (utupg) tornadas entidades
xamanicas(xapiri). Essa triangulacdo ontolégica entre ancestrais animais (yarorip€), animais de caca
(yarop€) e imagens xamanicas animais (também yarorip€) constitui uma das dimensdes fundamentais da
cosmologia yanomami” (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 621).
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isso € preciso imaginar existéncias que se desenvolvam num mundo em que esse

sistema n&o seja mais realidade: “Sera possivel escaparmos do fantasma do
desenvolvimento? A grande tarefa, sem duvida, é construir ndo apenas novas utopias,
mas também a possibilidade de imagina-las, tendo o poés-capitalismo [...] como o
horizonte” (ACOSTA, 2016, p. 72-73).

Artionka Capiberibe também enxerga os povos indigenas como propulsores de
outras propostas de existéncia, os quais, em sua 6tica, podem nos auxiliar para que,

compreendendo o passado, sejamos capazes de produzir outros futuros:

O sombrio agora € uma mancha que se espalha no presente e se lanca sobre o
futuro. N&@o nos basta compreender o passado, € preciso também imaginar como
serdo os novos tempos. A ficcao cientifica, a ciéncia, as existéncias e experiéncias
indigenas nos oferecem alternativas para a urgente transformacdo do planeta,
permitindo que possamos enfim sair do periodo colonial e encontrar alguma
liberdade de movimento para pensar e buscar meios de garantir um porvir as
novas geraces (CAPIBERIBE, 2018, p. 73).

E de acordo com essa concep¢do que acreditamos que as palavras de Kopenawa,
em A queda do céu, representam oportunidade de criagcdo de outros imaginarios acerca
de nossa estadia nesse planeta, e da possibilidade de concretiza-los. Nesse sentido,
Alberto Acosta ressalta o poder de renovacao e de critica ao desenvolvimento nas ideias

apresentadas pelos povos indigenas:

Neste contexto de criticas e construcbes alternativas, os povos indigenas
ganharam protagonismo. Suas ideias incluem questionamentos praticos e
conceituais ao desenvolvimento. Mesmo tendo sido invisibilizados, marginalizados
ou abertamente combatidos, seus valores, experiéncias e praticas atravessaram
toda a Conquista, a Colbnia e a Republica. E continuam presentes, com forca
renovada (ACOSTA, 2016, p. 73).

O escritor indigena Daniel Munduruku destaca a importancia do sentido de
comunidade e de pertencimento nas relacbes estabelecidas pelo seu povo. Em
Mundurukandol (2020), refletindo sobre essa importancia, ele ressalta o entendimento
guanto a fazer parte de uma teia da qual ndo somos proprietarios, mas participes, e que 0

gue atinge e abala um de seus membros, ressoa em toda a comunidade:

Os av6s ja me diziam, crianga ainda que eu era, que somos parte da grande teia
da vida. Parte, ndo donos. Diziam sempre que “o que atinge um unico fio atinge a
teia inteira’. Essa € uma bela descricdo para o sentido de comunidade, de
pertencimento. Cada ser € uma ponta da teia da vida. Cabe zelar para que cada
ponta cumpra seu papel, realize seu destino, viva seus sonhos (MUNDURUKU,
2020, p. 102).

Esse nivel de conexdo com o outro e com a terra, gue na sociedade hegemdnica

capitalista cede espaco para a exploracdo do outro e da terra, perpassa pelo
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conhecimento sobre si e sobre 0 mundo que habita, conforme afirma o autor: “Conhecer a

natureza se da, por isso, pela necessidade do conhecimento de si, de seu lugar na
estrutura do cosmos e pela certeza de que formamos, com o mundo, uma coisa s6, e nao
de que somos os seus donos” (MUNDURUKU, 2020, p. 72). Nessa perspectiva,
Munduruku defende que ainda existem pessoas capazes de ouvir 0 que a natureza fala,
pois sdo feitos da mesma matéria, e que por isso existe ainda a capacidade e a
possibilidade de uma regeneracdo e de uma vida solidaria, a partir do poder de
resisténcia desses povos que continuam respeitando sua ancestralidade e sendo

conhecedores do lugar onde vivem:

Observando atentamente, a natureza acolhe, produz pureza, lanca um ar
respiravel, mantém as riquezas biolégicas, reproduz sistemas organicos, muda a
cada estacdo para nos lembrar sua circularidade. Impassivel, porém nunca
pacifica, a Grande-M&o acredita na nossa capacidade regeneradora, porque sabe
gue fomos criados com a mesma esséncia celular. Ela sabe que podemos mudar
porgue € isso 0 que ela observa acontecendo quando percebe homens e mulheres
se unindo em torno dos valores ancestrais; mulheres e homens que defendem a
vida, todas as vidas; quando percebe que ainda héa solidariedade entre humanos
e, especialmente, quando vé que ha homens e mulheres que nunca esqueceram
de onde vieram e continuam uma luta silenciosa e solidaria para manter a Teia-
Vida equilibrada e o céu suspenso (MUNDURUKU, 2020, p. 112).

Parece que o incbmodo profundo com a existéncia do indigena passa também pelo
fato de que eles estampam, desde sempre, o fracasso da “civilizacdo ocidental”’. Todas as
guerras a que foram submetidos, toda a violéncia da imposicéo religiosa, linguistica e de
costumes, nada foi suficiente para fazé-los se curvar, sucumbir, desaparecer. E uma gente
que teima em n&o morrer, e segue, desde 1492, dizendo nfo a esse estado de coisas. E
muito tempo em posicao de resisténcia, € muito tempo acreditando nesses outros mundos
possiveis. Essa forca e essa esperanca estdo expressas na alegria e no luto que, desde a
invasao, se faz luta. Tudo isso € uma afronta ao branco e sua incapacidade de sentir o
tempo, 0 espaco, 0S aromas, 0 gosto, a sua eterna incompeténcia de experienciar o

contentamento de existir e de poder sentir essa existéncia. E por isso que Krenak afirma:

Nosso tempo é especialista em criar auséncias: do sentido de viver em sociedade,
do proprio sentido da experiéncia da vida. Isso gera uma intolerancia muito grande
com relacdo a quem ainda € capaz de experimentar o prazer de estar vivo, de
dancar, de cantar. E estd cheio de pequenas constelacdes de gente espalhada
pelo mundo que danga, canta, faz chover. O tipo de humanidade zumbi que
estamos sendo convocados a integrar ndo tolera tanto prazer, tanta fruicdo de vida
(KRENAK, 2019, p. 26-27).

No documentario Ailton Krenak e o sonho da Pedra (2017) — dirigido por Marco
Altberg —, o intelectual indigena fala da importancia de conciliar um posicionamento

combativo, mas também de desfrute perante a vida. A obra faz como que um apanhado



202
da trajetéria do lider indigena, desde sua importante atuagdo politica nos anos 1970 e

1980, até o recente recebimento do titulo de Doutor Honoris Causa concedido pela
Universidade Federal de Juiz de Fora (UFJF), em 2016. Dessa forma, o que fica evidente
€ que a historia de resisténcia empreendida por ele soma-se a um desejo profundo e uma
busca comprometida com o deleite proporcionado pela existéncia. Na obra
cinematografica, ao elaborar alguma definicdo acerca de sua trajetdria, Krenak enaltece

esse comprometimento com o bem viver:

O tempo pra mim néo teve interrupcdo, ndo teve grandes interrupcdes, chegar aos
60 anos foi uma trilha de escaladas, de descer colinas e subir colinas, mas sempre
com alegria no coragdo pra ndo perder a beleza também de viver. A vida ja é uma
dadiva tdo maravilhosa, viver ela com intensidade e com alegria € 0 nosso tributo,
o tributo a vida (KRENAK, 2017).

Nesse mesmo documentario, Ailton Krenak vai destacar o papel do sonho na busca
por um lugar para realizar o Festival de Danca e Cultura Indigena, ainda no final da
década de 1990, quando reconhece a Serra do Cipd, em Minas Gerais, como o local que
seu pai havia “Ihe dado de presente” no plano onirico. O sonho é elemento constante
também na narrativa de Kopenawa, inclusive porque a pratica do xamanismo possui uma
profunda ligacdo com o ato de sonhar. Mas o onirico de que falam Krenak e Kopenawa
ndo € mera abstracdo, e sim lugar de reflexdo e busca por discernimento. E por isso que
Krenak fala do sonho como “experiéncia transcendente na qual o casulo do humano
implode, se abrindo para outras visbes da vida nao limitada” (KRENAK, 2019, p. 66).
Nesse mesmo caminho, o filosofo destaca que a forca em resistir aos ataques e a
esperanca em seguir acreditando em tempos e mundos melhores, passa por outros
caminhos que nao a razao, pelo menos nao ao tipo de razdo definida pela racionalidade
moderna ocidental. E ressaltando a necessidade de proteger e zelar por essa esperanca

gue caracteriza a existéncia e a resisténcia dos povos indigenas, ele destaca:

E uma minoria ti0 pequena, que a nossa esperanga nds temos que poér ela num
lugar seguro [...] porque se vocé for olhar isso s6 com a racionalidade, se vocé for
olhar isso s6 com a contabilidade dos brancos, nés j4 perdemos essa guerra ha
muito tempo (KRENAK, 2017).

Daniel Munduruku é outro intelectual indigena a destacar a relevancia dos sonhos
para a vida dos povos indigenas. Para ele, “0 sonho sempre sera o lugar em que as
histérias se tornam realidade” (MUNDURUKU, 2020, p. 55). E no sonho, de acordo com
esse autor, que os indigenas renovam a crenca de que existem outros mundos a serem
encontrados, configurando-se também o onirico como a linguagem que possibilita que o

universo os lembre de que sédo parentes de todos 0s outros seres que vivem nesse
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planeta (MUNDURUKU, 2020, p. 54-55). E nesse sentido, que o autor destaca quanto ao

papel do sonho para a vida dos povos indigenas:

Com a observagéo e interpretacdo do sonho, instalamos em nds uma espécie de
sistema que atualiza a memoria que nos integra a uma coletividade universal,
fazendo-nos sair da prisdo imposta pelo corpo. E assim que entendemos como o
saber de um povo é, ao mesmo tempo, local e universal, mesmo que ele nao
tenha consciéncia disso (MUNDURUKU, 2020, p. 55).

Davi Kopenawa ressalta que o sono dos brancos possui caminhos diversos
daqueles percorridos pelos Yanomami quando dormem. E durante o sonho, segundo
Davi, que os xapiri falam com os xaméas'8!, e é por isso que eles podem sonhar mais
longe. Ja os brancos, de acordo com ele, estdo sempre ocupados por seus “pensamentos
esfumacgados”: “Os brancos dormem deitados perto do chdo, em camas, nas quais se
agitam com desconforto. Seu sono € ruim e seu sonho tarda a vir. E quando afinal chega,
nunca vai longe e acaba muito depressa” (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 461). Para os
xamas, ao contrario, € nas viagens realizadas durante o sonho e conduzidas pelos xapiri
que conseguem estender seus sonhos e percorrer toda a floresta: “Voando desse modo
na companhia dos xapiri, meus sonhos nunca tém fim. Percorrem sem trégua a floresta,
as montanhas, as aguas e todas as dire¢des do céu e da terra” (KOPENAWA; ALBERT,
2015, p. 465). Assim, de acordo com Kopenawa, é por possuirem o valor do sonho dos
espiritos dentro deles que os xamas conseguem expandir seus pensamentos e seus
sonhos (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 462).

Além disso, Kopenawa afirma que a relacdo dos Yanomami com a floresta e o fato
de Omama ter incluido o sonho como elemento constitutivo deles no momento de sua
criacdo, contribui para sejam bons sonhadores: “Ndés sonhamos desse jeito desde
sempre, porque somos cacadores que cresceram na floresta. Omama p6s o sonho dentro
de nés quando nos criou'®?. Somos seus filhos, e por isso nossos sonhos sdo tdo
distantes e inesgotaveis” (KOPENAWA; ALBERT, 2015 p. 460-461). E por isso que o

xama reitera que ndo deseja ter uma vida semelhante a dos brancos, pois nas cidades

181 Bruce Albert explica que a capacidade de sonhar dos xamas se distingue ndo apenas dos brancos, mas
também das pessoas comuns, ou seja, dos Yanomami que ndo sdo xamas: “O ‘sonho dos espiritos’
(xapiripénémari), atributo dos xamas (xapirit" & p&, ‘gente espirito’), opde-se ao ‘simplesmente sonhar’ (mari
pio) das ‘pessoas comuns’ (kuaporat" & p&). Assim, durante o sonho, a imagem/esséncia vital (utupé) da
pessoa se separa do seu corpo (‘a pele’, siki) para se deslocar (marihuu), sozinha, no caso das ‘pessoas
comuns’ ou na companhia dos espiritos, no caso dos xamas. Com o pensamento consciente (pihi)
desativado, diz-se que o sonhador esta ‘em estado de fantasma’ (a néporepé)” (KOPENAWA; ALBERT,
2015, p. 678).

182Em A queda do céu, Davi Kopenawa explica o seguinte sobre a criagdo dos sonhos: “Nos, habitantes da
floresta, viemos do esperma e do sangue de Omama, que era um verdadeiro sonhador. Foi ele que, no
primeiro tempo, plantou na terra que acabara de criar a arvore dos sonhos, que chamamos Mari hi. Desde
entdo, assim que as flores de seus galhos desabrocham, elas nos enviam o sonho. Foi assim que ele o pds
em nés, permitindo que nossa imagem se desloque enquanto dormimos. NOs o0 possuimos através do
sangue de nossos maiores’(KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 463).
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deles ndo é possivel “conhecer as coisas do sonho” (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p.

437), pois estdo sempre com o olhar “preso no que os cerca: as mercadorias, a televisao
e o dinheiro. Por isso eles nos ignoram e ficam tdo pouco preocupados se morremos de
suas fumacgas de epidemia” (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 437-438). Segundo Davi, é

por isso que 0s napé ndo conseguem sonhar:

Os brancos, quando dormem, sé devem ver suas esposas, seus filhos e suas
mercadorias. Devem pensar com preocupacdo em seu trabalho e em suas
viagens. Com certeza ndo podem ver a floresta como nds a vemos! N@s, xamas,
somos diferentes. N&o nos contentamos em dormir. Durante 0 nosSso sSono, 0s
xapiri estdo sempre olhando para n6s e querendo falar conosco. Por isso nés
também os vemos e podemos sonhar com eles. [...] Se os xapiri ndo tivessem o
olhar fixado em nés, ndo poderiamos sonhar tao longe. Apenas dormiriamos como
[daminas de machado no ch&o da casa (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 462-463).

De acordo com Eduardo Viveiros de Castro, no prefacio de A queda do céu: “O
sonho, particularmente o sonho xamanico induzido pelo consumo de alucindgenos, € a via
régia do conhecimento dos fundamentos invisiveis do mundo, tanto para os Yanomami
como para muitos outros povos amerindios” (VIVEIROS DE CASTRO, 2015, p. 38). Em
oposicao a essa capacidade dos povos indigenas de compreender o sonho como lugar de
conhecimento e desenvolvimento do intelecto e da sensibilidade, os brancos, limitados
por seu egoismo e ganancia, sao incapazes, muitas vezes, de sonhar com o que
realmente importa, e reproduzem nos sonhos a mesma conduta autocentrada de quando
estdo despertos. Por isso Kopenawa diz: “Quando dormem, s6 veem no sonho o que os
cerca durante o dia. Eles ndo sabem sonhar de verdade, pois 0s espiritos ndo levam sua
imagem durante o sono. Nés, xamas, ao contrario, somos capazes de sonhar muito
longe” (KOPENAWA:; ALBERT, 2015, p. 460). E nesse sentido que Viveiros de Castro vai
afirmar que essa interpretacdo de Kopenawa dos brancos como um povo inepto ao sonho
caracteriza-se, talvez, como uma das definicbes mais acertadas acerca do povo da

mercadoria:

E entdo, a volta do parafuso: “[Os Brancos] dormem muito, mas s6 sonham
consigo mesmos” (p. 390). Esse é, talvez, o juizo mais cruel e preciso até hoje
enunciado sobre a caracteristica antropolégica central do “povo da mercadoria”. A
desvalorizagao epistémica do sonho por parte dos Brancos vai de par com sua
autofascinagao solipsista — sua incapacidade de discernir a humanidade secreta
dos existentes nao humanos — e sua avareza fetichista’ tao ridicula quanto
incuravel, sua crisofilia. Os Brancos, em suma, sonham com o0 que nao tem
sentido. Em vez de sonharmos com o outro, sonhamos com o ouro (VIVEIROS DE
CASTRO, 2015, p. 37-38).

Nessa senda, em sua tese de doutoramento, Pedro Henrique Vieira, ao analisar A
gueda do céu, chama atencao para o fato de que a obra nos apresenta um outro mundo,

e ao fazé-lo questiona e subverte o mundo tal qual conhecemos, por isso o autor afirma
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que somos inseridos, por meio do livro, “em mundos outros de sentidos, que projetam

uma imagem outra de nés mesmos” (VIEIRA, 2019 , p. 140). O autor ainda defende que
as articulagcbes estabelecidas entre indigenas e brancos tém contribuido para a
sobrevivéncia dos povos indigenas, e que A queda do céu, livro no qual “‘um indio
comunica a nds o seu mundo, mas apenas para que possa transformar o nosso proprio” (VIEIRA,

2019, p. 163),também € resultado dessas relagbes:

Com isso, o livro, ao nos conceder palavras de um mundo outro, abre intersticios
através dos quais se suspende 0 nosso préprio mundo, multiplicando os sentidos
em que pensamos as questfes que nos conectam aos Yanomami e a tudo aquilo
gue através deles nos fala. Essa correlagédo entre mundos, distinta do empenho
cosmopolita de unificagdo sob um mundo comum, opera nhuma dimens&o
cosmopolitica de relagdes que possam talvez produzir vias de atuagdo em tempos
de urgéncia (VIEIRA, 2019, p. 125).

Por isso, em nosso entendimento, A queda do céu configura-se também como um
importante instrumento de apoio a construcdo de outras realidades e alternativas de
mundo, pois nos apresenta a possibilidades de existéncias que ndo apenas contestam o
modelo hegemdnico de sociedade, como demonstram que € possivel e necessario viver
para além do capital. Para isso, entretanto, sera preciso estabelecer uma outra relacéo
com a terra-planeta que habitamos, de modo a compreendé-la como um ser que carrega
em si uma infinidade de outros seres que junto conosco formam o hosso mundo.

Essas humanidades, composta pelos seres ndo humanos e por aqueles humanos
gue conseguiram, em maior ou menor medida, manterem uma relacdo de respeito e
reciprocidade com a terra, caso dos povos indigenas — e mais do que iSSO conseguiram
perpetuar ao longo dos tempos a certeza da diversidade como constituidora das muitas
humanidades existentes —, estdo inventando outras formas de estar nesse mundo. Alias,
em comparacdo com o mundo inventado pelos brancos, essas humanidades sempre
criaram outras possibilidades de coexistirem e resistirem. Esses outros mundos que
constituem esse mundo uniforme pensando pela modernidade, seguem constituindo a
base do que se conseguiu preservar de natureza e vida livre por aqui. Por esse motivo, é
tdo importante para Davi Kopenawa e seu povo, e para oS muitos outros povos indigenas
gue estdo na frente de batalha pela defesa da natureza, que os brancos compreendam a
floresta como uma coisa viva, condicdo que esta diretamente associada com a

necessidade de ensina-los a sonhar.

5.1 ENSINANDO OS BRANCOS A SONHAREM
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“Os brancos ndo sabem sonhar, € por isso que destroem a floresta desse jeito”—

conforme ja citado no Capitulo 1 dessa dissertacdo —, essa frase proferida por Kopenawa
em dezembro de 1989, quando entdo se encontrava na casa da antropologa Alcida
Ramos, de acordo com Bruce Albert pode ser considerada o ponto inaugural da narrativa
que iria formar, anos depois, a obra A queda do céu. Para além do espanto e dlvidas que
a frase causa num primeiro momento, em que ficamos por um tempo absorvidos pela
reflexdo que ela estimula — e podem surgir questionamentos como: “mas o que os sonhos
ou a falta deles tem a ver com a destruigdo da floresta?, pergunta que Davi Kopenawa
responde em A queda do céu-, ela, num momento posterior, demonstra ser capaz de
resumir, de modo objetivo, 0 modus operandi dos brancos em relacdo a floresta, pois
parece 6bvio que a agressividade com que se relacionam com a terra, que é o que lhes
possibilita a vida, s6 pode ser acdo de quem ndo consegue pensar a vida pala além de
sua dimensdo material, e portanto, é incapaz de sonhar. E nessa perspectiva que
acreditamos que A queda do céu, trata-se, também, de mais um dos esforcos
empreendidos por Davi Kopenawa na luta para ensinar os brancos a sonharem, pois se a
destruicdo cometida contra a floresta é fruto da ignorancia dos napé sobre ela, sera
necessario ensina-los a sonha-la para que, talvez, consigam deixar de devasta-la.

Nessa perspectiva, para 0 xama yanomami, a obra produzida por ele e Albert
configura-se ndo apenas como instrumento de denuncia, mas também de aprendizado
para os brancos. O tom pedagdgico é notorio em sua fala, assim como a generosidade
em compartilhar a cosmogonia de seu povo com 0s responsaveis pela destruicdo do seu
mundo. Uma generosidade estratégica, evidentemente, pois conscientizar acerca do fim
iminente é imperioso, uma vez que todos, indigenas e nao indigenas, iremos sofrer as
consequéncias do colapso da natureza. Esse interesse de contar para os brancos o que
eles ndo sabem, esta expresso na epigrafe que consta no prélogo escrito por Kopenawa
para A queda do céu, onde se |é a seguinte frase retirada de uma entrevista que ele
concedeu a Terence Turner, representante da comissdo especial da American
Anthropological Association, formada em 1991 para investigar a situacdo dos Yanomami
no Brasil: “Gosto de explicar essas coisas para os brancos, para eles poderem saber”
(KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 63).

A luta indigena pelo territorio e sua preservacao € ou deveria ser uma luta de todos,
e por isso a evidente preocupacdo de Davi Kopenawa em se fazer ouvir, viajando pelo
mundo, ministrando aulas em universidades, participando de eventos e programas
televisivos, dentre outros compromissos assumidos com a finalidade de falar aos brancos.
Tudo isso esta intimamente relacionado ao desejo de que 0s napé entendam a tragédia

gue seu modo de existir representa para a preservagédo da raca humana. Em conversa
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com os antropologos Carlos Machado Dias Junior e Stelio Marras, Kopenawa faz uma

avaliagdo quanto a sua percepcédo acerca do papel desempenhado pelo livro até aquele
momento, apds alguns anos de sua publicacdo no Brasil:

Esse livro estd ajudando muito a minha luta. [Esse livro] € um pedacinho do
conhecimento yanomami que colocamos no papel. Porque néo indigena gosta de
ler. Eu acho que ele vai conseguir entender o conhecimento tradicional do povo
Yanomami para conhecer e respeitar 0 nosso povo, respeitar floresta, nosso
costume, nossa tradicdo, danca, xapiri. Eu estou achando muito bom. Valeu o
nosso trabalho. Entdo nos fizemos a ponte, [inclusive] para a sociedade e o
governo brasileiros. Esse livio é representante do povo Yanomami. E
conhecimento do povo Yanomami representado na cidade, na universidade do n&do
indigena (KOPENAWA, 2019, p. 241).

Preocupado com os rumos do mundo dominado pelos napé, Kopenawa expressa
seu desejo de alertar quanto aos erros cometidos, e fazer ecoar seu clamor. Ele sabe que
a universidade € espaco privilegiado para a conscientizagcdo quanto a necessidade de
mudanca, mas sabe também que a partir do conhecimento adquirido é preciso agir. E &
pensando nessa necessidade de acao, imprescindivel e inadiavel, que ele delega aos
professores a importancia de transmitirem os conhecimentos que ele explicita no livro, e
langa o seguinte questionamento para aqueles que compdem as fileiras universitarias: “o
gue vao fazer quando terminar o curso na universidade?” (KOPENAWA, 2019, p. 238).
Davi compreende que para o sucesso de seu pleito, sua voz precisa ter ressonancia entre
os brancos, ndo apenas alcanca-los, mas fazer morada nos pensamentos que vao guiar

suas acgoes. E por isso que volta seu olhar para o poder de alcance da educacao:

E o primeiro livro traduzido do yanomami para o portugués, para o homem da
cidade entender e pensar em nés. [Vocés] pensam que povo Yanomami ndao sabe
de nada, ndo pensa, ndo sabe o que é mundo. [Os brancos] pensavam assim.
Agora eles estdo abrindo a ideia através da escrita, explicando para jovens da
cidade para pensarem 0 nosso pulméo da terra — pulmao da terra Brasil. Esse
pulmao, eu chamo floresta. Floresta viva, floresta bonita. La dentro, quem mora?
Somos nés, yanomami, que moramos. Nés estamos cuidando, e faz é tempo:
protegemos, usamos a riqueza da terra, rigueza da alimentagdo, de salde, tudo
que esta no universo. Isso € 0 que eu queria que jovem homem, jovem mulher
entendesse[m]: olhar os dois caminhos. Nao é s6 olhar o caminho da politica. Tem
que olhar, tem que descobrir o caminho da sabedoria do povo Yanomami, que
existe até hoje. Isso estd me dando muita alegria (KOPENAWA, 2019, p. 241).

Davi Kopenawa também reconhece a valiosa contribuicdo da educacdo como
forma de possibilitar maior consciéncia quanto a importancia da floresta e dos povos
indigenas para a vida humana neste planeta. Para ele, a obra escrita em parceria com
Bruce Albert pode cooperar para que o0s brancos compreendam a necessidade de
transformar suas praticas cotidianas, e construam junto com o0s povos indigenas outras
formas de existéncia, uma vez que, em seu entendimento, os filhos dos brancos

“precisam aprender a sonhar. Sonhar nesse caminho para andar junto e lutar junto e falar
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junto [contra] homens destruidores. Porque homens destruidores sdo muitos. Eles séo

poderosos de mareasiki. Mareasiki significa dinheiro” (KOPENAWA, 2019, p. 242). E por
isso que ele manifesta também sua satisfacdo ao perceber o interesse dos brancos pelas
suas palavras, o desejo de acessar 0s conhecimentos tradicionais yanomami, e afirma:
“Estou contente [porque] eles estao precisando aprender o pensamento dos indios. Eles
estdo querendo andar juntos, pensar, cuidar’ (KOPENAWA, 2019, p. 242).

Desse modo, Kopenawa demonstra estar esperan¢coso quanto ao fato de que suas
ideias estejam ganhando espaco para além da aldeia, de forma que “esse pensamento
agora esta entrando na universidade federal” (KOPENAWA, 2019, p. 241). Para além de
ter adentrado os muros das instituicdes universitarias, as palavras dele ganharam o
mundo, ja que “tem muita gente estudando [também] em outro lugar, como nos Estados
Unidos, Canada, Italia...”, o que, em sua interpretacao, contribuira para a mudancga de
percepcdo quanto a forma como nos relacionamos com o meio ambiente: “Entdo, eu
estou pensando que o jovem novo, ele vai mudar a ideia. Eles vao direcionar o
pensamento para olhar a nossa floresta amazénica” (KOPENAWA, 2019, p. 241). O xama
yanomami explicita ainda o desejo de que o livro A queda do céu seja utilizado como
recurso pedagogico para conscientizar as futuras geracdes acerca da necessidade de

valorizar o conhecimento indigena e a preservacéao da floresta:

Eu estou pedindo para professores ensinarem essa minha fala, que esta no papel,
estd no escrito. As criancas vao comegar a olhar, querer conhecer a cara da
Amazdnia, conhecer povo indigena, que estd guardando e morando faz é tempo
na floresta. Porque nosso povo indigena, Yanomami, somos os melhores
guardides da nossa floresta Amazobnica. Entdo € isso que eu queria colocar.
Queria muito que eles aprendessem a olhar e respeitar junto com nés, junto com
yanomami, junto com xapiri, para nés termos nosso Brasil preservado. Nao é para
destruir ndo (KOPENAWA, 2019, p. 242).

Kopenawa, no entanto, apesar de reconhecer a importancia do livro para fazer o
conhecimento yanomami chegar até os brancos, ressalta que a aprendizagem para ele
independe das “peles de papel”’, e que foi por meio da yakoana e dos xapiri que ele

aprendeu a pensar a floresta:

Eu ndo aprendi a pensar as coisas da floresta fixando os olhos em peles de papel.
Vi-as de verdade, bebendo o sopro de vida de meus antigos com o p6 de yakoana
gue me deram. Foi desse modo que me transmitiram também o sopro dos
espiritos que agora multiplicam minhas palavras e estendem meu pensamento em
todas as dire¢cdes (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 76).

Por isso o autor afirma que: “Sem a palavra dos xapiri, ndo teriamos nenhum
conhecimento e ndo poderiamos dizer coisa alguma” (KOPENAWA, ALBERT, 2015, p.

459). Além dos ensinamentos realizados pelos xapiri, ha epigrafe que consta no capitulo
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22 de A queda do céu, intitulado As flores do sonho, Kopenawa ressalta o papel

desempenhado pelos mais velhos em seu processo de formacéo, afirmando: “Eu né&o vi
as coisas de que eu falo no papel dos livros nem em peles de imagens. Meu papel esta
dentro de mim e me foi transmitido pelas palavras dos meus maiores'®®” (KOPENAWA;
ALBERT, 2015, p. 455). Kopenawa faz questdo de salientar que esse processo de
aprendizagem pelo qual passam os xamas ndo tem ligagdo com o tipo de educagédo
formal desenvolvida pelos brancos, pois para 0os Yanomami ndo ha a primazia do livro,
nem mesmo ha necessidade deles, uma vez que o conhecimento acontece por meio da

escuta dos xapiri, da floresta, dos mais velhos e da ingestdo do p6 de ydkoana:

Os xapiri vém de muito longe e seu niUmero ndo para de aumentar enquanto vém
vindo em nossa direcdo. Seus cantos nos ensinam as palavras dos lugares
desconhecidos de onde vém. Se quisermos conseguir essas palavras de
sabedoria, temos de responder aos espiritos assim que ouvimos seus cantos se
aproximando. E desse modo que eles nos tornam inteligentes. Estudando sob a
orientacdo de nossos xamdas mais velhos, ndo temos a menor necessidade de
olhar para peles de papel! E dentro de nossa cabega, em nosso pensamento, que
essas palavras de espirito se ligam uma a outra e se estendem sem parar, até
muito longe (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 460).

Em A queda do céu, quando fala sobre o processo de aprendizagem pelo qual
passou para se tornar xama, Davi Kopenawa evidencia que a aquisicdo de conhecimento
se deu por outras formas que ndo aquelas convencionalmente percebidas no tipo de
ensino normatizado pela sociedade nao indigena. Assim, ele destaca que “conhecer bem
0s espiritos” exige dos candidatos a xama “tanto tempo quanto aos brancos é necessario
para aprender em seus livros” (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 172). Em outro trecho,
destacando as dificuldades enfrentadas pelo xama iniciante, ele pontua: “tudo isso é tao
dificil quanto aprender a desenhar palavras em peles de papel” (KOPENAWA, 2015, p.
172). O preconceito com que essas praticas culturais sédo percebidas pelos ndo indigenas,
cria a ilusdo de que o modo de organizacdo indigena € atrasado e rudimentar. Na
contramédo desse entendimento, as palavras de Kopenawa evidenciam que O processo
ensino-aprendizagem se d& por outras vias, igualmente complexas e sofisticadas, e que

guarda suas especificidades. Desta forma, ele destaca:

E assim fui continuando a aprender, do mesmo modo que os brancos estudam, de
aula em aula, para meu pensamento ficar de fato direito. Comecei a tomar
yakoana sozinho, durante a tarde, e depois recomecava o dia seguinte, e nos
outros poucos, fui comecando a entender as palavras dos xapiri e que meu
pensamento pdde aprender a se estender em todas as dire¢bes. Desde entéo, 0s
espiritos da floresta e do céu ndo pararam mais de vir a mim (KOPENAWA,;
ALBERT, 2015, p. 166).

183 Depoimento de Davi Kopenawa para Survival International Public Meeting, em 5 dezembro de 1989, em
Londres (arquivos Survivallnternational) (KOPENAWA,; ALBERT, 2015, p. 455).
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Nadia Lopes e Ana Tettamanzy destacam o receio de Kopenawa quanto a nao

continuidade dos trabalhos realizados pelos xamas, e seu esforgco em fazer compreender
a importancia deles para a floresta e a vida. Por isso, as autoras afirmam que a narrativa
de Kopenawa compde uma complexa rede pedagogica em que se inscrevem todos esses
seres que habitam a floresta, e por meio da qual constroem conhecimentos e
ordenamentos de mundo, e onde o instrumento de comunicacao e estudo utilizados pelos
xamads. O p6 da ydkoana, é o que lhes possibilita a ampliacdo das capacidades
cognitivas, sem a necessidade de intermediacdo das peles de papel dos brancos,

demonstrando a existéncia de outras formas de aprendizagens e leituras de mundo:

Preocupado em explicar algo que via em risco, as habilidades performativas e os
ensinamentos dos xamas, Davi exibe casos exemplares dos comportamentos dos
antepassados, que possuem em comum as transformacfes de estado, e realca as
capacidades extraordinarias desses seres voltados a transmissdao de
ensinamentos dos quais sdo privilegiados portadores. O consumo do p6 da
yakoana amplia as capacidades perceptivas e conduz ao conhecimento, mediado
ainda pelos cantos. Como é notério, traca uma rede epistemolégica e mesmo
pedagobgica, posto que se tem nocdo de conteddos e ordenamentos desse
paradigma, dos meios narrativos e orais de transmissdo,bem como da experiéncia
xamanica para o conhecimento (LOPES; TETTAMANZY, 2018, p. 279).

Nessa perspectiva, Fernando Brumana afirma que sendo os livros resultado da
extracdo da floresta, eles jamais se constituiriam como instrumentos adequados para
receber os conhecimentos dos xamas, conhecimentos esses que sO se dao por meio dos
sonhos (BRUMANA, 2017, p. 162). Para esse autor, € através dos sonhos que 0s xamas
yanomami conseguem acessar as realidades mais profundas e terriveis do mundo, e é
também deles que provém as palavras de Kopenawa: “De esos suefos provienen las
palabras de Kopenawa. ‘Son estas palabras sobre las cosas que he visto em suefios las
que intento explicar a los blancos para defender la floresta’ (628)” (BRUMANA, 2017, p.
162).

Em A queda do céu, Kopenawa também critica a adoracdo dos brancos pelo papel,
que na verdade nao passam de “peles de arvores”. A supremacia da escrita € o uso do
papel para registrar seu conhecimento, sdo parte do rol de praticas dos brancos que ndo
fazem sentido para Kopenawa. Para o xama, é incompreensivel ter de matar arvores,
simbolo da fertilidade da floresta e o alimento de muitos animais, para que 0S napé

possam fabricar seus livros e seu dinheiro:

O que os brancos chamam de papel, para nés é papeosiki, pele de papel, ou
utupasiki, pele de imagens, pois é tudo feito da pele das arvores. Ocorre 0 mesmo
com o que chamam de dinheiro. Também néo passa de peles de arvores que eles
escondem sob uma palavra de mentira sé para enganar uns aos outros! Disseram-
me que os brancos fabricam seu papel triturando madeira. Com certeza nao foi
Omama quem os ensinou a fazer isso! Seus ancestrais, cansados de desenhar
em peles de animais, certo dia, devem ter decidido por conta prépria matar as



211
arvores para fazer papel. Desde entdo, tém de triturar grandes quantidades delas
para fabrica-lo. Nao se preocupam nem um pouco com o fato de as arvores
proverem o alimento dos espiritos das abelhas e de todos os animais com asas!
Por isso também chamo seu papel de “pele de floresta”, urihisiki. (KOPENAWA,;
ALBERT, 2015, p. 455-456).

De acordo com Kopenawa, é estudando obstinadamente as palavras dos xapiri que
0os xamas aprendem. E se isso pode causar espanto entre os brancos, que nhao
compreendem outras formas de aprender além daquelas possibilitadas pelos livros e
pelas palavras escritas, também o modo de aprender dos brancos causa estranheza a
Kopenawa, uma vez que, na opinidao dele, ndo conseguem tirar os olhos de suas peles de

papel e nem fazer seu pensamento se expandir em outras direcdes:

Os brancos se espantam quando nos veem virando espirito com a yakoana.
Acham que ficamos doidos e cantamos sem motivo, como eles, quando viram
fantasmas com sua cachaca. No entanto, se entendessem nossa lingua e se se
dessem ao trabalho de se perguntar “O que esses cantos querem dizer? De que
florestas falam?”, quem sabe acabariam entendendo as palavras que os xapiri nos
trazem de onde vém, dos confins da terra, das costas do céu e do mundo
subterraneo. Mas, como sempre, 0s brancos preferem ficar surdos, porque se
acham muito espertos com suas peles de papel, suas maquinas e suas
mercadorias. Para nés xamds, ao contrario, o valor desses objetos € curto demais
para fixar nosso pensamento. O que 0s espiritos nos ensinam tem muito mais
peso e forca do que todo o dinheiro dos brancos (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p.
505-506).

Essa fala de Kopenawa se inscreve também como uma critica ao processo de
escolarizacdo realizado pelos brancos. Os livros sédo caracteristicos do nosso modelo
educacional, e fazem parte dos anos escolares ha muito tempo, no entanto, nem por iSso
essa aprendizagem pautada pelo livro demonstra ser salutar quando se interpreta o tipo
de sociedade criada também por eles. Os livros, por mais importantes que sejam para a
historia e o conhecimento do Ocidente, ndo ensinaram, em grande parte, 0os brancos a
viver e compreender a diversidade, tampouco a respeitar a natureza. Ademais, além de
nao ensinarem o respeito ao outro e a terra, os livros dos brancos muitas vezes, e durante
muito tempo, reproduziram entendimentos equivocados e estereotipados acerca dos
povos indigenas, contribuindo determinantemente para a violéncia que sofriam e
continuam sofrendo dos mais diversos setores e atores da sociedade.

Nesse sentido, o professor Gersem Baniwa, do povo Baniwa, destaca que na
historia contada pelos livros didaticos — dispositivos amplamente utilizados em salas de
aula de todo o pais — ou mesmo na literatura, também ensinada pelas escolas, o que
sobressai sdo as narrativas construidas pelos brancos, e nas quais os indigenas séo

retratados como povos atrasados e que impedem o desenvolvimento do pais:

Na historia oficial do Brasil, contada nos livros didaticos das escolas ou mesmo na
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literatura especializada, n&o aparece nenhum feito ou contribui¢éo significativa dos
povos indigenas a formacédo da nagédo brasileira. Isto porque os povos indigenas
sempre foram considerados sem cultura, sem civilizacdo ou qualquer tipo de
progresso material. Alias, circula ainda hoje entre pessoas bem escolarizadas a
ideia de que os indios representam barreiras e empecilhos para o progresso e o
desenvolvimento da nag&o (BANIWA, 2006, p. 217).

SoOnia Guajajara chama a atencéo para o fato de que foi a apropriacéo dos saberes
ancestrais indigenas o que permitiu que o0s colonizadores tivessem sucesso em um
territério desconhecido para os invasores. Assim como Kopenawa, que reivindica a
valorizagdo dos conhecimentos tradicionais enquanto forma de compreender a floresta e
0 que ela representa para a existéncia humana, Sénia defende que “uma educacéo
diferenciada, nutrida nos conhecimentos tradicionais, € o ponto de partida para a pratica
da descolonizagdo do pensamento” (GUAJAJARA, 2019, p. 172). Em sua fala para o
documentéario Guerras do Brasil.doc (2019), Ailton Krenak afirma que se ndo fosse os
cuidados dos indigenas que habitavam essas terras quando da chegada dos europeus,
eles “podiam ter morrido por inanigdo, escorbuto ou qualquer outra pereba” (KRENAK,
2019). Naquele momento, o esforco por parte dos povos amerindios era compreender
esse outro que chegava de além-mar, mas essa busca por compreensdo era moldada
pelo consentimento ao diferente. Daniel Munduruku, ressaltando a capacidade que 0s
povos indigenas tém de interpretar o mundo, reforca que a educacdo para 0S povos

originarios tem esse papel de preparar para o presente e para a fruicdo da vida:

Nossos povos sdo leitores atentos dos sentidos da existéncia. Educa-se, portanto,
para a compreensao do mundo exatamente como ele nos foi presenteado pelos
espiritos ancestrais. Educa-se para viver essa verdade, plena para nossa gente, e
gue nos mostra o caminho do bem-estar, da alegria, da liberdade e do sentido
(MUNDURUKU, 2020, p. 54).

A satisfacdo de Kopenawa, a respeito de que A queda do céu esteja conseguindo
adentrar as universidades brasileiras, é compreensivel a medida que entendemos o
guanto as universidades também configuram-se como espacos elitistas e de propagacao
e perpetuacdo de ideias muitas vezes preconceituosas contra 0s indigenas. Nessa
direcdo, conseguir acessar esse espaco com um livro que conta um pouco da histéria e
do conhecimento yanomami, e tendo um lider yanomami como um de seus autores é
mesmo um feito a ser comemorado. Entretanto, para Gersem Baniwa, a transformagao
necessaria da sociedade contemporanea nao vira desses espacos, pois eles servem a um
projeto de sociedade em que os indigenas, em muitos casos, hdo sdo considerados em

sua diversidade:

O projeto de transformagé@o ampla do que esta a volta e de determinada situagéo
politicamente apresentada s6 € possivel por meio da formacao politica adequada,
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0 gque ndo se encontra nos bancos e nas bibliotecas das universidades, uma vez
gue estas estao a servico de um projeto politico e de um modelo de sociedade que
nao € indigena (BANIWA, 2006, p. 222).

Graca Grauna € outra intelectual indigena a destacar a desvalorizagdo e
invisibilidade indigena nas instituicdes escolares. Pois, para ela, se os conhecimentos
historicamente construidos pelos brancos fazem parte dos conteldos estudados pelos
indigenas nas escolas que ficam em suas comunidades, 0 mesmo ndo acontece com as
escolas voltadas para os néo indigenas, que sistematicamente silenciam e negligenciam

0s conhecimentos indigenas:

As evidéncias comprovam o conservadorismo dos programas escolares, pois
enquanto a literatura brasileira e portuguesa séo trabalhadas nas escolas de
educacdo indigena, a tradicao oral e os livros de autoria indigena percorrem, salvo
algumas excecdes, os corredores da exclusdo das escolas brasileiras (GRAUNA,
2013, p. 91-92).

Davi Kopenawa também assevera que o caminho da educacao indigena tem sido
caracterizado pela unilateralidade, jA que, no modelo atual, sdo os indigenas que
apreendem a cultura e os conhecimentos nédo-indigenas: “Mas o povo indigena que
estuda, ele ndo esta ensinando o professor da cidade. Ele ndo esta ensinando professora
para conhecer, para entender conhecimento tradicional. O professor ndo indigena so fica
ensinando ao yanomami” (KOPENAWA, 2019, p. 244). Desse modo, pode-se dizer que se
€ importante que os povos indigenas conhecam a cultura do branco, € igualmente
necessario que o branco conheca a sabedoria indigena, pois € a partir desse dialogo que
se dard a construcdo de uma relacdo que tenha o respeito matuo como base. Nessa
direcdo, quando participou da entrevista a série Didlogos da UnBTV, Davi foi indagado
pelo antropologo José Jorge de Carvalho sobre a importancia da participacdo dele nos
espacos universitarios, e respondeu que esses momentos sdo importantes devido ao
“‘pensamento opositivo” (KOPENAWA, 2017), em que ele pode explicar o0 modo de vida
yanomami para que os brancos possam respeitar.

Mesmo reconhecendo os muitos obstaculos para transformar a realidade vivida, é
preciso valorizar as iniciativas desenvolvidas pelos povos indigenas ao longo do tempo,
seja como forma de resistir ao avan¢co da hegemonia moderna ocidental ou mesmo como
proposta de formulacdes de outras realidades. Nessa perspectiva, mesmo que ensinar 0s
brancos a sonharem seja tarefa dificil, ndo € impossivel. Pelo menos é nisso que
Kopenawa parece acreditar, ao dispor da energia e do tempo que dedica ao exercicio de
tentar tornar o pensamento dos brancos menos obscuro. A pesquisaora Karla Souza
acredita que A queda do céu tem contribuido para a abertura de didlogo com o espaco

universitario, e repercutido positivamente para propiciar maior visibilidade dos indigenas
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O acesso dos saberes indigenas nas Universidades ainda enfrenta barreiras e
negacdes que repercutem uma visdo subalternizadora do conhecimento indigena
nesses espacos de poder. Ao deslocar seu conhecimento para a escrita por meio
do livro A queda do céu, Kopenawa viabilizou a abertura de didlogos em varias
universidades do Brasil, nas quais tém discursado sobre os problemas de seu
povo e suas cosmologias. Em virtude disso, podemos apontar que este livro tem
reverberado de forma positiva, representando conquistas para o povo Yanomami,
pois tem viabilizado a desestabilizagao de siléncios politicos, epistémicos, culturais
e sociais impostos a eles pela perversidade do pensamento ocidental (SOUZA,
2019, p. 162).

Para Nadia Lopes e Ana Tettamanzy, conforme escrevem em artigo que se dedica

a andlise de A queda do céu, levara algum tempo até que as palavras de Kopenawa

consigam se estabelecer entre os brancos de modo a, quem sabe, fazé-los reaprender a

sonhar:

Assim como o xaméa percorreu um longo caminho até poder escutar as palavras
dos espiritos, ou até poder visita-lo nos sonhos enquanto dancam e cantam, ele
sabe que levara um tempo até o pensamento cosmoecoldgico que vem da floresta
se fazer entender pelo povo que desaprendeu a sonhar e a escutar, imerso na sua
barbarie ecocida (LOPES; TETTAMANZY, 2018, p. 269).

As autoras tracam um paralelo entre o doloroso processo formativo vivido por

Kopenawa durante sua iniciacdo xamanica aquele que os brancos teriam de atravessar

até poderem novamente aprender a sonhar. Assim como o xama teve de “morrer”'84

diversas vezes sob o efeito da ydkoana até conseguir ouvir os cantos dos xapiri e ver

suas dancas, também os brancos precisariam renascer para uma outra perspectiva, em

que as falas que vém da floresta ecoassem em suas formas de agir e pensar. E nesse

mesmo caminho interpretativo que Karla Souza destaca o esforco de Kopenawa para

ensinar os brancos a estabelecer uma outra convivéncia com a natureza:

[...] Kopenawa se propde a ensinar ao nao indigena a viver em harmonia com a
natureza e a desprender-se de concepgbes autodestrutivas de mundo
fundamentadas no capitalismo. E necessario desenvolver outro tipo de relacéo
com o conhecimento nativo e ele nos observa, nos descreve e nos aponta, por
meio do Xamanismo, outra forma de ressignificar
nossa relagdo com o planeta (SOUZA, 2019, p. 158).

Como visto, Kopenawa sabe que para manter a floresta viva precisa ensinar os

brancos a sonhar, uma vez que eles “ignoram tudo das coisas da floresta, pois ndo sao

capazes de realmente vé-las. S6 sabem dela as linhas de palavras que vém de sua

propria mente. Por isso s6 tém pensamentos errados a seu respeito” (KOPENAWA;

184 De acordo com Bruce Albert: “O efeito da ydkoana é sempre descrito pelo verbo nomai, ‘morrer”
(KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 618).
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ALBERT, 2015, p. 455). JA os xamds ndo precisam das palavras que os brancos

escrevem sobre a floresta, eles apreenderam a conhecé-la em sonho, bebendo y&koana e
ouvindo os mais velhos. Assim, para Kopenawa as palavras que os brancos tanto seguem
sdo incapazes de ensinar sobre a floresta, ja que, por meio delas, os brancos “estudam
apenas seu proprio pensamento e, assim, s6 conhecem o que ja esta dentro deles
mesmos. Mas suas peles de papel ndo falam nem pensam. So ficam ali, inertes, com
seus desenhos negros e suas mentiras” (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 455).

Para Kopenawa, € justamente por ndo conseguirem tirar os olhos de suas peles de
papel que os brancos ignoram todas as outras formas de conhecimento existentes no
mundo. De acordo com o xaméa: “Por manterem a mente cravada em seus proprios
rastros, os brancos ignoram os dizeres distantes de outras gentes e lugares”
(KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 455). Estando tdo presos as palavras desenhadas no
papel, os napé, segundo Davi, ndo conseguem ouvir outras vozes, mas se tentassem
escutar 0os xapiri, por exemplo, “seu pensamento talvez fosse menos tacanho e obscuro.
N&o se empenhariam tanto em destruir a floresta enquanto fingem querer defendé-la com
leis que desenham sobre peles de arvores derrubadas!” (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p.
455). A esperanca de Kopenawa parece ser a de que tendo desenhado também suas
palavras em peles de papel, agora consiga fazer com que os brancos lhe escutem e,
talvez, inspirados pelo mundo onirico apresentado em A queda do céu, voltem a sonhar

com coisas e ideias que realmente importam.

5.2 O POVO DA FLORESTA CONTRA O ANTROPOCENO1

A narrativa de Davi Kopenawa em A queda do céu nos apresenta um mundo
habitado por muitos seres e no qual todos e cada um compdem a complexa rede que nos
interliga ao outro e ao planeta. Os brancos ndo sdo o centro do universo e nem sao mais
importantes do que outros seres que coexistem conosco nesse cosmo. SOmos apenas
mais um dentre as muitas espécies que formam esse universo.

Entretanto, a poténcia destrutiva dos brancos contra a vida no planeta é tamanha
gue hoje ja existe até o entendimento de que o resultado de suas a¢fes caracteriza um
novo tempo geolégico, chamado Antropoceno. No prefacio de A queda do céu, Eduardo

Viveiros de Castro define o Antropoceno como:

185 N&o é intuito desse trabalho desenvolver uma andlise mais aprofundada acerca da ideia de antropoceno,
mas consideramos pertinente o didlogo tangencial com esse conceito uma vez que, para Eduardo Viveiros
de Castro (2015) e Ailton Krenak (2019), autores importantes para o debate estabelecido por essa
dissertagdo, ele é indicativo do poderio destruidor das a¢des humanas sobre o planeta.
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[...] a época geoldgica atual que, na opinido crescentemente consensual dos
especialistas, sucedeu ao Holoceno, e na qual os efeitos da atividade humana —
entenda-se, a economia industrial baseada na energia fossil e no consumo
exponencialmente crescente de espago, tempo e matérias-primas — adquiriram a
dimenséo de uma forga fisica dominante no planeta, a par do vulcanismo e dos
movimentos tectnicos (VIVEIROS DE CASTRO, 2015, p. 24).

Ailton Krenak, em ldeias para adiar o fim do mundo (2019), questiona o porqué de
acreditarmos que somos essenciais a Terra, se ela ja existiu e, portanto, poderia existir
novamente, sem a nossa presenga: “Se ja houve outras configura¢des da Terra, inclusive
sem a gente aqui, por que é que nos apegamos tanto a esse retrato com a gente aqui?”
(KRENAK, 2019, p. 58). E nessa perspectiva que o autor defende que nossa forma de
estar no mudo ja esta definida por essa ideia de que ocupamos o lugar mais importante
na estrutura universal, de modo que ndo conseguimos imaginar outras existéncias como
sendo tdo importantes e fundamentais para a tessitura da vida quanto a nossa: “O
Antropoceno tem um sentido incisivo sobre a nossa existéncia, a nossa experiéncia
comum, a ideia do que € humano. O nosso apego a uma ideia fixa de paisagem da Terra
e de humanidade € a marca mais profunda do Antropoceno” (KRENAK, 2019, p. 58). Por
isso, o filésofo indigena defende que termos chegado a esse ponto, em que nossas
pegadas nesse mundo ja estdo de tal modo impregnadas nele que sdo passiveis de

definir toda uma era, deveria ser motivo de assombro para nos:

A conclusdo ou compreensdao de que estamos vivendo uma era que pode ser
identificada como Antropoceno deveria soar como um alarme nas nossas cabecas.
Porque, se ndés imprimimos no planeta Terra uma marca tdo pesada que até
caracteriza uma era, que pode permanecer mesmo depois de ja ndo estarmos
agui, pois estamos exaurindo as fontes da vida que nos possibilitaram prosperar e
sentir que estavamos em casa, sentir até, em alguns periodos, que tinhamos uma
casa comum que podia ser cuidada por todos, é por estarmos mais uma vez
diante do dilema a que ja aludi: excluimos da vida, localmente, as formas de
organizagdo que nao estdo integradas ao mundo da mercadoria, pondo em risco
todas as outras formas de viver — pelo menos as que fomos animados a pensar
como possiveis, em que havia corresponsabilidade com os lugares onde vivemos
e o respeito pelo direito a vida dos seres, e ndo sO dessa abstracdo que nos
permitimos constituir como uma humanidade, que exclui todas as outras e todos
os outros seres (KRENAK, 2019, p. 46-47, grifo do autor).

E contra essa mentalidade que nos autoriza a usurpar a terra e a floresta como se
existissem apenas para serem exploradas e atender aos nossos delirios capitalistas, que
Davi Kopenawa tenta, em A queda do céu, fazer-nos entender que a terra ndo é mera
mercadoria, e que, portanto, ninguém é dono dela. Sendo assim, ele questiona a historia
gue se conta acerca da invasdo europeia as terras que posteriormente os brancos
chamariam de Brasil, pois para ele é absurda a I6gica de apropriar-se de algo que nao lhe

pertence e que jamais poderia pertencer a alguém:
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Contam os brancos que um portugués disse ter descoberto o Brasil ha muito
tempo. Pensam mesmo, até hoje, que foi o primeiro a ver nossa terra. Mas esse €
um pensamento cheio de esquecimento! [...] Nasci na floresta e sempre vivi nela.
No entanto, ndo digo que a descobri e que, por isso, quero possui-la. Assim como
néo digo que descobri o céu, ou 0s animais de caca! Sempre estiveram ai, desde
antes de eu nascer. Contento-me em olhar para o céu e cagar 0s animais da
floresta. E s6. E é esse o Gnico pensamento direito (KOPENAWA; ALBERT, 2015,
p. 252-253).

E nessa perspectiva que Ailton Krenak destaca que o modo como 0S povos
indigenas percebem e relacionam-se com 0 cosmo e com 0 conjunto de organismos que
conformam esse espaco, tem no respeito e na reveréncia caracteristicas definidoras
dessa relacédo. Por exemplo, o autor afirma que para ele e seu povo, os Krenak, o Rio
Doce, chamado por eles de Watu, é “nosso avd, € uma pessoa, hdo um recurso, Como
dizem os economistas. Ele ndo € algo que alguém possa se apropriar; € uma parte da
nossa construgdo como coletivo que habita um lugar especifico” (KRENAK, 2019, p. 40).
A conexdo desse povo com o rio, obviamente, se estende a outras formas e

manifestacdes da natureza, por isso o pensador indigena explica:

Tem uma montanha rochosa na regido onde o rio Doce foi atingido pela lama da
mineracao. 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 14 do terreiro da aldeia, as pessoas olham para ela e sabem se o dia vai
ser bom ou se € melhor ficar quieto. Quando ela esta com uma cara do tipo “nédo
estou para conversa hoje”, as pessoas ja ficam atentas. Quando ela amanhece
espléndida, bonita, com nuvens claras sobrevoando a sua cabeca, toda enfeitada,
o pessoal fala: “Pode fazer festa, dancar, pescar, pode fazer o que quiser’
(KRENAK, 2019, p. 18).

O distanciamento e a indiferenca que caracterizam o tratamento dado pelo branco
ao lugar que ocupam no mundo, atende, evidentemente, aos interesses do capital. De
acordo com Ailton Krenak, “quando despersonalizamos o rio, a montanha, quando tiramos
deles os seus sentidos, considerando que isso € atributo exclusivo dos humanos” € como
se criassemos as condi¢cdes necessarias e liberassemos “esses lugares para que se
tornem residuos da atividade industrial e extrativista” (KRENAK, 2019, p. 49). O autor
também chama a atencao para o fato de que em outros lugares do mundo, igualmente
existem povos que tém uma relacdo afetuosa com a natureza e, por isso, ele questiona:
“Por que essas narrativas ndao nos entusiasmam? Porque elas vao sendo esquecidas e
apagadas em favor de uma narrativa globalizante, superficial, que quer contar a mesma
histéria para a gente?” (KRENAK, 2019, p. 19). Nesse sentido, acerca do vinculo

estabelecido entre esses povos e o lugar em que vivem, Krenak reitera:

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 meio esquecidos
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pelas bordas do planeta, nas margens dos rios, nas beiras dos oceanos, na Africa,
na Asia ou na América Latina. S&o caicaras, indios, quilombolas, aborigenes — a
sub-humanidade. Porque tem uma humanidade, vamos dizer, bacana. E tem uma
camada mais bruta, rdstica, organica, uma sub-humanidade, uma gente que fica
agarrada na terra. Parece que eles querem comer terra, mamar na terra, dormir
deitados sobre a terra, envoltos na terra. A organicidade dessa gente é uma coisa
que incomoda, tanto que as corporacdes tém criado cada vez mais mecanismos
para separar esses filhotes da terra de sua mée (KRENAK, 2019, p. 21-22).

E é por contar essas outras historias, as quais Ailton Krenak faz referéncia, que A
queda do céu configura-se como uma narrativa contra-hegeménica tdo importante. E
nessa perspectiva que Ailton Krenak, ao refletir sobre o mérito do livro escrito por Davi
Kopenawa Yanomami e Bruce Albert, emite o seguinte parecer a respeito da obra,
ressaltando a forca de sua mensagem diante do cenario desesperancoso em que

vivemos:

Davi Kopenawa ficou vinte anos conversando com o antropélogo francés Bruce
Albert para produzir uma obra fantastica, chamada A queda do céu: Palavras de
um xama yanomami. O livro tem a poténcia de mostrar para a gente, que esta
nessa espécie de fim dos mundos, como é possivel que um conjunto de culturas e
de povos ainda seja capaz de habitar uma cosmovisdo, habitar um lugar neste
planeta que compartilhamos de uma maneira tdo especial, em que tudo ganha um
sentido. As pessoas podem viver com o espirito da floresta, viver com a floresta,
estar na floresta. N&o estou falando do filme Avatar, mas da vida de vinte e tantas
mil pessoas — e conheco algumas delas — que habitam o territério yanomami, na
fronteira do Brasil com a Venezuela. Esse territdério estd sendo assolado pelo
garimpo, ameacado pela mineracéo, pelas mesmas corporacdes perversas que ja
mencionei e que nao toleram esse tipo de cosmos, o tipo de capacidade
imaginativa e de existéncia que um povo origindrio como os Yanomami é capaz de
produzir (KRENAK, 2019, p. 25-26).

E interessante a reflexdio que Ailton Krenak faz sobre A queda do céu, pois no
prefacio que escreve para o livro Encontros: Ailton Krenak, Eduardo Viveiros de Castro
estabelece aproximacdes entre a obra de Kopenawa e Albert e o livro de entrevistas com
Ailton Krenak, publicado em 2015, mesmo ano de publicacdo da edicdo em portugués de
A queda do céu. Para o antropdélogo, ambas as obras “marcam uma nova fase da
interlocugao entre indios e nao indios” (VIVEIROS DE CASTRO, 2015, p. 13). Além disso,
nesse mesmo texto ele identifica Davi Kopenawa e Ailton Krenak como indigenas que
refletem a respeito de “sua condicdo, sobre sua diferenga insistente perante os
destruidores de seus mundos” (VIVEIROS DE CASTRO, 2015, p. 13). E essa “diferenca
insistente” que defende uma “vida para além do capital” (VIVEIROS DE CASTRO, 2015,
p. 17) desperta a furia daqueles que ndo concebem outras formas de existir sendo aquela
destinada a gastar-se entre o tédio cotidiano do vazio existencial e a ansiedade crénica

que caracteriza a busca frenética pelas “mercadorias”. Dessa forma, o autor afirma:

O fato é que os donos do Brasil, de ontem e de hoje, odeiam o Brasil que ainda
ndo conseguiram destruir, transformando-o em mero suporte espacial de
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transgénicos envenenados de agrotoxicos e fertilizantes sintéticos, ou em pasto
para um gado entupido de hormonios e antibiéticos, como odeiam aqueles povos
brasileiros que ainda ndo conseguiram apagar do mapa, transformando-os em
mao de obra escrava para nossos modernos latifindios, ou em carne de canhao
da subeconomia de servicos das grandes cidades, lixo humano a ser incinerado
pela policia “pacificadora” das favelas (VIVEIROS DE CASTRO, 2015, p. 11).

A epigrafe do Capitulo 23 de A queda do céu — o qual possui o titulo de O espirito
da floresta — é composta por uma frase de Davi Kopenawa, em que, referindo-se aos
brancos, ele diz: “Acho que vocés deveriam sonhar a terra, pois ela tem coracdo e
respira®®” (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 468). Seguindo essa légica, no livro, 0 xama
destaca a importancia das montanhas para 0os povos yanomami, evidenciando, mais uma
vez, que para seu povo a floresta € viva e pulsante. Assim, ele revela que as montanhas
sdo0 as responsaveis por manter a terra no lugar, pois séo “casas de espiritos”, “casas de
ancestrais” e, além disso, “foi Omama que criou as montanhas, como a de Watoriki.
Fincou-as no chéo da floresta para que a terra fique no lugar e ndo trema” (KOPENAWA,
2015, p. 118). Para Davi, os brancos “preferem n&do saber que o trabalho dos xamas €&
proteger a terra, tanto para nos e nossos filhos como para eles e os seus” (KOPENAWA,;
ALBERT, 2015, p. 217), de modo que, incompreensivelmente, mesmo com 0S povOoS
indigenas falando que o valor da floresta é inestimavel, os brancos preferem permanecer

ignorantes quanto a sua importancia e continuam a depreda-la:

Mas os brancos ndo os conhecem [os xapiri]. Derrubam e queimam todas as
arvores da mata para alimentar seu gado. Estragam o leito dos rios e escavam o0s
morros para procurar ouro. Explodem as grandes pedras que ficam no caminho de
suas estradas. No entanto, colinas e serras ndo estdo apenas colocadas no solo,
como eu disse. Sdo moradas de espiritos criadas por Omama! Mas essas séo
palavras que os brancos ndo compreendem. Pensam que a floresta estd morta e
vazia, que a natureza estd ai sem motivo e que é muda. Entdo dizem para si
mesmos que podem se apoderar dela para saquear as casas, 0S caminhos e o
alimento dos xapiri como bem quiserem! Ndo querem ouvir nossas palavras nem
as dos espiritos. Preferem permanecer surdos (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p.
476).

No prefacio que elabora para a obra Urihi A: a terra-floresta Yanomami (2009),
Kopenawa afirma que o bioma é elemento vivo e capaz de sentir: “E assim. A floresta esta
viva. Nao a ouvimos quando ela se queixa, porém ela sofre, como os humanos. Ela sente
dor quando esta queimada e geme quando suas arvores caem. E por isso que ndo
queremos deixar que ela seja desmatada” (KOPENAWA, 2009, p. 8). O xama defende
ainda que se hoje a floresta existe, € porque seus antepassados cuidaram dela, e deseja
gue seus descendentes também possam usufruir de sua fertilidade: “Queremos que

nossos filhos e netos possam crescer achando nela seus alimentos. Nossos

186 Davi Kopenawa em entrevista para Fiona Watson, da Survival International. Boa Vista, julho de 1992
(KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 468).
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antepassados foram cuidadosos com ela, por isso esta até hoje em boa saude’

(KOPENAWA, 2009, p. 8).

Dessa forma, enquanto Davi Kopenawa e os outros xamas lutam para que o céu
nao desabe e destrua a todos os habitantes da Terra, os napé, nao satisfeitos em arruinar
o planeta, seguem cada vez mais ferozes em suas tentativas de colonizar também o céu.
E nessa perspectiva que Eduardo Viveiros de Castro, no prefacio de A queda do céu,
chama a atencéo para o fato de que também o céu, enquanto visto pelos Yanomami como
morada dos xapiri, protetores da floresta, € para os brancos mais um “territério” a ser
conquistado. Uma vez devorada a terra-floresta, querem agora, e jA ha algum tempo,
consumir o céu. Por isso, o antropdlogo ressalta que os Yanomami percebem o mundo

como uma floresta viva e fecunda, mas também:

[...] como aquela outra terra, aquele ‘suprassolo’ celeste que sustenta as
numerosas moradas transparentes dos espiritos, e ndo como esse ‘céu de
ninguém’, esse sertdo cosmico que os Brancos sonham — incuraveis que sdo —
em conquistar e colonizar (VIVEIROS DE CASTRO, 2015, p. 16).

Ironicamente, no mesmo dia em que escrevia essas paginas, assistia pelo
telejornal a noticia de que Jeff Bezos, o bilionario fundador da Amazon, conseguiu realizar
uma viagem espacial que durou aproximadamente dez minutos. Antes dele, outro
bilionario, o empresario britanico Richard Branson, ja havia realizado viagem semelhante.
Essas iniciativas evidenciam o que a reportagem definiu como: “a corrida de empresas
privadas para explorar um mercado que comeca a se tornar realidade: o do turismo
espacial”®’. Em seu livro A vida ndo é util (2020), Ailton Krenak salienta, mais uma vez, a
sanha insaciavel dos brancos refletida nesse desejo em conquistar, inclusive, o que existe
para além da Terra. E nessa perspectiva que ele destaca uma das mais recentes

investidas da Agéncia Espacial Norte-Americana — NASA:

[...] ultimamente, ela [NASA] fez uma parceria publico-privada com os bilionarios
que ficam com essa maluquice de criar uma biosfera, uma copia da Terra. Essa
copia vai ser tdo mediocre quanto eles. Se uma parte de nds acha que pode
colonizar outro planeta, significa que ainda ndo aprenderam nada com a
experiéncia aqui na Terra. Eu me pergunto quantas Terras essa gente precisa
consumir até entender que esta no caminho errado (KRENAK, 2020, p. 26).

Na atualidade, fala-se muito em preservacédo do meio ambiente, e até se conseguiu
gue a tematica ganhasse algum espaco nas midias tradicionais, ja que é relativamente
comum assistir a reportagens que se dedicam a temas pertinentes a questdo ambiental.

Davi Kopenawa, no entanto, afirma que ndo gosta dessa palavra “meio ambiente”, pois

8’Fonte: https://gl.globo.com/jornal-nacional/noticia/2021/07/20/jeff-bezos-homem-mais-rico-do-mundo-vai-
ao-espaco-em-foguete-sem-piloto.ghtml. Acesso em: 20 jul. 2021.


https://g1.globo.com/jornal-nacional/noticia/2021/07/20/jeff-bezos-homem-mais-rico-do-mundo-vai-ao-espaco-em-foguete-sem-piloto.ghtml
https://g1.globo.com/jornal-nacional/noticia/2021/07/20/jeff-bezos-homem-mais-rico-do-mundo-vai-ao-espaco-em-foguete-sem-piloto.ghtml

221
ela remete a uma ideia de natureza recortada, como se fosse possivel considerar

importante somente parte da natureza e ndo sua totalidade. Nesse sentido, Bruce Albert
diz que esse jogo de palavras realizado por Kopenawa “pde em evidéncia critica a logica
implicita que, historicamente, levou o Ocidente da nog¢do de ‘natureza’, enquanto
totalidade selvagem envolvendo ilhas de civilizagdo, a seu inverso, o ‘meio ambiente”
(KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 681). O meio ambiente, como ideia de uma natureza
entrecortada seria uma acepgao “onde o que resta da antiga ‘natureza’ ndo passa de
espacos residuais (‘parques naturais’, ‘reservas de biodiversidade’ e demais ‘espacos
verdes’) ilhados num espaco industrializado englobante” (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p.

681). Por isso, Kopenawa afirma:

Quando falam da floresta, os brancos muitas vezes usam uma outra palavra: meio
ambiente. Essa palavra também ndo é uma das nossas e nds a desconheciamos
até pouco tempo atras. Para nos, o que os brancos chamam assim é o que resta
da terra e da floresta feridas por suas maquinas. E o que resta de tudo o que eles
destruiram até agora. Nao gosto dessa palavra meio. A terra ndo deve ser
recortada pelo meio. Somos habitantes da floresta, e se a dividirmos assim,
sabemos que morreremos com ela. Prefiro que os brancos falem de natureza ou
de ecologia inteira. Se defendermos a floresta por inteiro, ela continuara viva. Se a
retalharmos para proteger pedacinhos que ndo passam da sobra do que foi
devastado, ndo vai dar em nada de bom (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 484).

Em perspectiva semelhante a essa apresentada por Kopenawa, na atualidade, o
termo “sustentabilidade” ocupa papel de destaque. Além dos estimulos para que as
pessoas adotem um modo de vida “sustentavel’, € comum também que empresas
busquem associar suas marcas a ideia de sustentabilidade. As estratégias variam, e
incluem desde anuncio do plantio de uma arvore a cada item vendido, até a utilizacéo de
produtos que, dizem, ndo agridem a natureza. O fato € que dizer-se sustentavel esta na
moda e vende®. Nesse cenario, Ailton Krenak afirma que o “mito da sustentabilidade” foi
‘inventado pelas corporagdes para justificar o assalto que fazem a nossa ideia de
natureza” (KRENAK, 2019, p. 16). Desse modo, assumir, no ambito individual, o
compromisso de um consumo mais consciente ou sustentavel, pode ser uma postura
positiva, mas nao resolvera a tragédia vivida pelo planeta se as estruturas capitalistas nédo

forem alteradas. Conforme defende Krenak:

18 Em uma rapida busca pela internet, € possivel encontrar anincios que escancaram a forma como o
termo e a ideia de “sustentabilidade” foram apropriados pelo capitalismo. Aqui, destacamos alguns desses
anuncios: “Aprenda a usar o] marketing sustentavel na pratica”
(https://m.sebrae.com.br/sites/PortalSebrae/artigos/aprenda-a-usar-o-marketing-sustentavel-na-
pratica,48b87bdfbaed3410VgnVCM1000003b74010aRCRD), “Sustentabilidade: Use esse tema para cativar
seus clientes” (https://www.nautilus.ind.br/blog/sustentabilidade-use-esse-tema-para-cativar-seus-clientes/),
“Como vender a sustentabilidade?” (https://administradores.com.br/artigos/como-vender-a-sustentabilidade)
e “Confira 5 dicas de como ganhar dinheiro com sustentabilidade” (https://beegreen.eco.br/meio-ambiente-e-
economia-confira-5-dicas-e-saiba-como-ganhar-dinheiro-com-sustentabilidade/).



https://m.sebrae.com.br/sites/PortalSebrae/artigos/aprenda-a-usar-o-marketing-sustentavel-na-pratica,48b87bdfbaed3410VgnVCM1000003b74010aRCRD
https://m.sebrae.com.br/sites/PortalSebrae/artigos/aprenda-a-usar-o-marketing-sustentavel-na-pratica,48b87bdfbaed3410VgnVCM1000003b74010aRCRD
https://www.nautilus.ind.br/blog/sustentabilidade-use-esse-tema-para-cativar-seus-clientes/
https://administradores.com.br/artigos/como-vender-a-sustentabilidade
https://beegreen.eco.br/meio-ambiente-e-economia-confira-5-dicas-e-saiba-como-ganhar-dinheiro-com-sustentabilidade/
https://beegreen.eco.br/meio-ambiente-e-economia-confira-5-dicas-e-saiba-como-ganhar-dinheiro-com-sustentabilidade/
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O que estou tentando dizer € que a minha escolha pessoal de parar de derrubar a
floresta ndo é capaz de anular o fato de que as florestas do planeta estdo sendo
devastadas. Minha decisdo de ndo usar automoével e combustivel féssil, de nédo
consumir nada que aumente o aquecimento global, ndo muda o fato de que
estamos derretendo. E, qguando alcangcarmos mais um grau e meio de temperatura
no planeta, muitas espécies morrerdo antes de nés (KRENAK, 2020, p. 53-54).

O que Krenak nos diz € que a mudanca individual ndo impacta o ritmo acelerado da
destruicdo empreendida pelo modo de organizacéo da sociedade hegeménica. E preciso
gue se busquem alternativas coletivas e que certamente vao de encontro ao que deseja o
sistema dominante. Nesse sentido, Davi Kopenawa sabe que precisa do apoio dos
brancos para defender a floresta, até porque sdo eles que a destroem. Mas ndo quer
defender a natureza pela metade, por isso ele demonstra apreensdo mesmo quando os
brancos assumem o discurso de protecdo da natureza, pois: “Os brancos se puseram
hoje em dia a falar em proteger a natureza, mas que ndo venham mentir para nés mais
uma vez, como fizeram seus pais e seus avos. NOs, xamas, dizemos apenas que
protegemos a natureza por inteiro” (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 484).

O xama se mostra disposto a defender ndo somente as terras de seu povo, mas
toda a natureza, incluindo a terras dos brancos: “Defendemos suas arvores, seus morros,
suas montanhas e seus rios; seus peixes, animais, espiritos xapiri e habitantes humanos.
Defendemos inclusive, para além dela, a terra dos brancos e todos os que nela vivem”
(KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 484-485). Nesse caminho, Kopenawa ressalta que nao
guer que aconteca com a terra do povo yanomami 0 mesmo que aconteceu com a terra
dos brancos, que foi retalhnada e cercada. Ele deseja proteger a terra inteira, e nao restos

daquilo que os brancos ja exterminaram:

Os brancos ja desmataram quase toda a sua terra. Mantiveram apenas alguns
retalhos de sua floresta e puseram cercas em volta deles. Acho que agora
pretendem fazer 0 mesmo com a nossa. Isso nos entristece e nos deixa muito
preocupados. Nao queremos que nossa floresta seja destruida e que os brancos
acabem nos cedendo apenas pequenos pedacgos dispersos do que ird sobrar de
nossa proépria terra! Nessas sobras de floresta doente com rios lamacentos, logo
ndo vai haver caca nem peixes, nem vento nem frescor. Todo o valor de fertilidade
da floresta terd ido embora. Os xapiri hdo querem nos ver vivendo em cacos de
floresta, e sim numa grande floresta inteira. Nao quero que 0s meus morem num
resto de floresta, nem que nos tornemos restos de seres humanos (KOPENAWA,;
ALBERT, 2015, p.485).

Davi Kopenawa explica que para seu povo “Omama tem sido, desde o primeiro
tempo, o centro das palavras que os brancos chamam de ecologia” (KOPENAWA,;
ALBERT, 2015, p. 479), pois muito antes que os brancos comecassem a falar sobre
ecologia, entre os yanomami “eram, desde sempre, para os xamas, palavras vindas dos
espiritos, para defender a floresta” (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 479). Por isso, o

xama salienta que essa palavra utilizada pelos brancos para definir a defesa da natureza,
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a ecologia, é para os yanomami a urihi a, a terra-floresta, e na verdade representa sua

forma de existir, visto que sdo praticas que estdo arraigadas em sua cultura, fazem parte
da forma como vivem: “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” (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 480).

Segundo Davi, € por esse motivo que quando os brancos chegaram trazendo essa
palavra, os Yanomami jA& sabiam do que eles estavam falando e a entenderam
imediatamente (KOPENAWA,; ALBERT, 2015, p. 480). Porém, os Yanomami ndo precisam
‘inventar novas palavras” para definir o que sempre fizeram, pois entre eles a devastacéo
da natureza nunca foi uma realidade que depois precisasse ser revista, como no caso dos
brancos, em que, agora, alguns deles estdo preocupados com a destruicdo que
provocaram. Por isso, Kopenawa diz: “Nossos antepassados nunca tiveram a ideia de
desmatar a floresta ou escavar a terra de modo desmedido. S6 achavam que era bonita, e
que devia permanecer assim para sempre” (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 480). E se os
napé descobriram a ecologia ha pouco tempo, e sO depois de ja terem assaltado as
riqguezas e agredido a fertilidade da terra, os Yanomami convivem desde sempre com as

palavras e as praticas de protecédo da natureza:

Se tivéssemos livros, os brancos entenderiam o quanto sdo antigas entre nés! Na
floresta, a ecologia somos nés, os humanos. Mas sdo também, tanto quanto nés,
0S Xapiri, 0s animais, as arvores, 0s rios, 0s peixes, 0 céu, a chuva, o vento e 0
sol! E tudo o que veio a existéncia na floresta, longe dos brancos; tudo o que ainda
nao tem cerca. As palavras da ecologia sdo nossas antigas palavras, as que
Omama deu a nossos ancestrais. Os xapiri defendem a floresta desde que ela
existe. Sempre estiveram do lado de nossos antepassados, que por isso nunca a
devastaram. Ela continua bem viva, ndo é? Os brancos, que antigamente
ignoravam essas coisas, estdo agora comegando a entender. E por isso que
alguns deles inventaram novas palavras para proteger a floresta. Agora dizem que
sdo a gente da ecologia porque estdo preocupados, porque sua terra esta ficando
cada vez mais quente (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 479-480).

Em A queda do céu, Kopenawa revela que acredita que os brancos comecaram a
falar sobre ecologia depois de perceberem que suas acdes haviam causado grande
destruicdo na floresta: “Acho que eles ficaram com medo por terem devastado tanto os
lugares em que vivem. No comeco, quando eu era bem jovem, nunca ouvi 0s brancos
falarem em proteger a natureza” (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 480-481). Quando os
napé chegaram as terras dos Yanomami, Kopenawa conta que o que lhes interessava
eram as peles dos animais, de modo que nao apresentavam nenhum discurso para
defender a floresta. Por isso, o xama enfatiza o surgimento de um branco como

personagem central para a popularizagao do discurso acerca da ecologia no Brasil:
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Foi muito mais tarde, quando fiquei bravo e comecei a discursar contra 0S
garimpeiros e suas epidemias, que essas novas palavras chegaram de repente a
meus ouvidos. Acho que, no Brasil, foi Chico Mendes que as espalhou por toda
parte, pois as ouvi pela primeira vez quando os brancos comecaram a falar muito
dele. Naquela época, mostraram-me muitas vezes sua imagem em peles de papel.
Entdo, pensei: “Deve ter sido esse branco que refletiu com sabedoria e revelou
essas novas palavras da ecologial”. Antes, a gente das cidades nado se
preocupava com a floresta. Nunca falavam nela e ndo temiam que ela pudesse ser
destruida (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 481).

Francisco Alves Mendes Filho (1944-1988), popularmente conhecido como Chico
Mendes, foi um importante seringueiro, ambientalista e ativista brasileiro, e uma das
figuras mais emblematicas na luta pela preservacdo da Amazoénia. Foi assassinado em 22
de dezembro de 1988, na Cidade de Xapuri, no Acre. Para Davi Kopenawa, mesmo sendo
branco, Chico Mendes era amigo da floresta, pois ndo admitia violenta-la: “Para viver,
apenas tirava um pouco de sua seiva. Tinha se tornado amigo da floresta e amava sua
beleza. Queria que ela ficasse tal como havia sido criada. Sonhava com ela sem parar e
se afligia ao vé-la sendo devorada pelos grandes fazendeiros” (KOPENAWA; ALBERT,
2015, p. 481). Assim que Kopenawa teve ciéncia da existéncia de Chico Mendes e das
‘palavras da ecologia” proferidas por ele, desejou conhecé-lo, mas a violéncia dos
brancos foi mais rapida, e o encontro entre eles foi impedido pelo assassinato do lider

ambientalista:

Entdo, tive vontade de falar com ele, mas logo antes de poder encontra-lo, os
brancos comedores de floresta o assassinaram numa emboscada. Eu mal tinha
escutado suas palavras e ele ja estava morto por causa delas! Eu nunca tinha
ouvido um branco dizer coisas como aquelas. O que ele afirmava a respeito da
floresta era verdadeiro e bonito. Meu pensamento estava pronto para receber suas
palavras e logo respondeu a elas. Gragas a elas entendi melhor como me dirigir
aos habitantes das cidades para defender nossa terra. Acho que as palavras de
sabedoria de Chico Mendes ndo desaparecerdo, pois apds a sua morte elas se
propagaram no pensamento de muitas outras pessoas, assim cComo no meu
(KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 481).

Nos ultimos anos os brancos tém falado muito sobre ecologia, mas Kopenawa
afirma que as palavras ndo séo suficientes, pois € preciso que ajudem os povos indigenas
na defesa da terra-floresta: “Por isso eu declarei aos brancos: ‘Vocés repetem muito que
amam o que chamam de natureza. Se € mesmo 0 caso, parem de sé discursar,
defendam-na de verdade! Vocés precisam nos ajudar a proteger o que ainda resta da
floresta” (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 403). E nesse intento que ele narra a histéria
de seu povo como estratégia de denuncia das atrocidades a que estiveram e estdo
submetidos pelos ditos “civilizados”. Para ele, a defesa da floresta também deve ser

assumida pelos brancos, pois disso depende a nossa sobrevivéncia nesse mundo:

Gostaria que os brancos parassem de pensar que nossa floresta é morta e que ela
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foi posta |4 & toa. Quero fazé-los escutar a voz dos xapiri, que ali brincam sem
parar, dancando sobre seus espelhos resplandecentes. Quem sabe assim eles
gueiram defendé-la conosco? Quero também que os filhos e filhas deles entendam
nossas palavras e figuem amigos dos nossos, para que nao cresgcam na
ignoréncia. Porque se a floresta for completamente devastada, nunca mais vai
nascer outra (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 65).

Assim como Kopenawa defende em A queda do céu, Ailton Krenak também
ressalta que a vulnerabilidade causada pela destruicdo da natureza ndo € restrita aos
povos indigenas, e que indigenas e nado indigenas estédo sujeitos as consequéncias dessa
destruicdo. Por isso, ele assevera que ao longo dos anos aprendeu que € necessario que
todos estejam despertos “porque, se durante um tempo éramos nds, 0os povos indigenas,
gue estavamos ameacados de ruptura ou da extin¢do dos sentidos das nossas vidas, hoje
estamos todos diante da iminéncia de a Terra ndo suportar nossa demanda” (KRENAK,

2019, p. 45).
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CONSIDERACOES FINAIS

A escritora e pesquisadora indigena Julie Dorrico Peres diz que as obras da
literatura indigena sao “construidas na diversidade cultural das nag¢des indigenas, [e]
evocam uma abertura, uma flexibilidade e uma escuta dos nao indigenas aos saberes,
mundos, praticas evivéncias desses povos” (DORRICO PERES, 2018, p. 135, grifo da
autora). Esse foi o compromisso que nos acompanhou ao longo dessa pesquisa, 0
exercicio constante de escutar o que Davi Kopenawa estava disposto a nos ensinar e
beber do conhecimento que generosamente nos ofereceu em forma de livro.

Quando iniciamos o percurso da pesquisa que findamos agora, ndo imagindvamos
a revolucéo que as palavras de Davi Kopenawa causariam na forma como vemos e lemos
0 mundo, porque ouvir atentamente 0 que 0 xamad yanomami e outros intelectuais
indigenas tém a dizer, € também criar consciéncia quanto a propria ignorancia e a forma
imbecilizada com que compreendemos a vida. O mundo ao qual Kopenawa nos apresenta
e a interpretacdo que faz acerca da forma de viver dos brancos, soterra o sentimento de
superioridade que fomos ensinados a nutrir em anos submetidos a uma educacéo
ocidentalizada, e nos joga, inclusive, em um lugar de constrangimento diante da soberba
ecocida que cultivamos diante do planeta e da diversidade de povos que se organizam de
modo diferente ao nosso.

O universo narrativo apresentado por Kopenawa nos langca em um mundo
desconhecido, mas que existe e resiste ha séculos. A0 nos apresentar a esse outro
mundo nos impele ao questionamento do nosso proprio, e demonstra o equivoco que é o
pensamento de que somos os donos da terra, e ndo apenas mais um dos muitos seres
gue a habitam. Mas para que o0s brancos consigam enxergar para além dos limites
impostos pelo capital é preciso que aprendam a sonhar.

A narrativa de Davi é, portanto, pautada pela reivindicacdo dos modos de existir
historicamente estabelecidos por sua cultura. Quando fala, ele evidencia que seu falar é
endossado pelas muitas vozes de seu povo, e ndo um simples relato individualizado que
objetiva apenas apresentar uma historia de vida. Explicita antes o desejo de que, por meio
daquela experiéncia, o leitor seja instado a conhecer e compreender o que tem se
passado com seu povo. Mais do que isso, almeja que, a partir do conhecimento do que se
passa, 0s napé possam compreender a arbitrariedade de suas acfes. Esse movimento
ndo se da sem a demonstragdo de raiva e revolta frente as injusticas percebidas, mas sua
fala é permeada também pela esperanca, pois o movimento préprio do querer falar

demonstra certo grau de comprometimento em transformar a realidade vivida.
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Em resenha realizada sobre o livro de Kopenawa e Albert'8®, o professor Alberto

Pucheu diz:

Leio a primeira frase de A queda do céu, de Davi Kopenawa e Bruce Albert, e é
como se ela temporariamente me bastasse, como se eu tivesse de ficar um tempo
apenas com ela, como se eu tivesse de rumina-la, de deixa-la pairando, ou melhor,
como se eu tivesse de permanecer pairando com ela, pairando nela, pairando por
sobre ela, mesmo que ainda tenha 600 paginas pela frente. Leio-a e,
temporariamente, ndo vou adiante; leio a primeira frase que, colocando-me em
suspensdo, ndo para de ecoar: “Faz muito tempo, vocé veio viver entre nés e
falava como um fantasma”. O que ha no abismo dessa frase que, suspendendo-
me, me faz pairar por sobre ela? Nessa suspensdo, entro em movimento,
necessitando do que, no livro, vem. Sigo minimamente em busca da dindmica
abissal que nela me suspende (PUCHEU, 2017, s/p).

Compartilho dessa sensacéo de suspensao de que fala Pucheu ao ler A queda do
céu. Esse sentimento também me acompanhou durante as leituras da obra. Acessar as
palavras de Kopenawa € como ser atingido por algo numa velocidade muito alta, de modo
gue o impacto é demasiadamente forte. No meu caso, levei algum tempo até conseguir
digerir e assimilar aquilo que estava lendo. E por um bom tempo estive mergulhada na
melancolia e na tristeza que a histéria contada por Kopenawa me causou. Foi dificll
transformar esse sentimento de dor e revolta em algo que pudesse me auxiliar na
construcdo e sistematizacdo dos conhecimentos advindos durante o processo de
pesquisa.

O carater transdisciplinar da pesquisa foi igualmente complexo e desafiador, pois
reivindicou o transito por entre diferentes areas do conhecimento, ja que os estudos foram
transpassados pela literatura, historia, antropologia e também pela emergéncia das
guestdes ambientais. Além disso, reconhecemos a dificuldade em condensar as
palavras/pensamentos expandidos de Davi Kopenawa em uma escrita sistematizada que
desse conta da complexidade de seu pensamento. A extensdo dessa dissertacdo €
resultado dessa dificuldade e da busca por realizar um trabalho que fosse digno da
importancia da obra.

A queda do céu é uma leitura complexa. E a fala de Kopenawa €é poética e circular.
A linearidade requerida pela sistematizacdo de uma pesquisa, ou mesmo nossa propria
dificuldade em encontrar outras formas de comunicar, contribuiram para que o processo
de selecdo e escrita da dissertacdo fosse doloroso. Em nosso caso, o trabalho de
pesquisa, que exigia ordenamento e organizacdo, chocou-se com o pensamento caético e
desordenado ao qual o assombro causado pelas palavras de Kopenawa me lancaram.

Linda Tuhiwai Smith diz que é muito dificil discutir metodologia de pesquisa e povos

“sem que se faga uma analise do imperialismo, sem compreender as complexas maneiras

18 Publicada em 2017 e intitulada A queda do céu: autobiografia e testemunho. Disponivel em:
https://revistacult.uol.com.br/home/autobiografia-e-testemunho/. Acesso em: 27 out. 2021.
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pelas quais a busca de conhecimento esta profundamente incrustada nas mdaltiplas

camadas do imperialismo e das praticas coloniais” (SMITH, 2018, p. 12). Essa discusséo
€ importante para enfatizar que o debate realizado aqui é, inicialmente, do ambito da
literatura comparada, mas envolve, evidentemente, percursos e percalcos que
caracterizam a histéria do territério que conhecemos hoje como Brasil, e possui
semelhancas e aproxima¢gdes com 0 que aconteceu em outras regides da América Latina.
Além disso, essa afirmacao da autora nos alerta quanto a necessidade de buscar superar
ou pelo menos tensionar a supremacia de uma epistemologia eurocentrada, o que se
reflete na nossa busca pela inclusdo de autores indigenas nessa dissertacao. Nao apenas
como forma de promover uma abordagem mais inclusiva ou democratica, mas como
tentativa mesmo de trilhar outros caminhos na busca pela compreens&o do mundo.

Em uma das muitas passagens poéticas de A queda do céu, Kopenawa diz que
entregou suas palavras a Bruce Albert pedindo que o antropélogo as levasse longe para
gue fossem ouvidas pelos napé. Gosto de pensar que esse trabalho é também uma
confirmacdo de que seu desejo foi atendido. A flecha lancada por ele l& do norte
amazonico, me acertou em cheio aqui no sul do pais. Nesse sul tdo marcado, em geral,
pelo agronegdcio, pela simpatia aos discursos fascistas e por uma branquitude que se
pensa grande coisa, suas palavras ecoaram de modo determinante em minha vida e me
fizeram sentir vergonha dos sonhos voltados sempre para as mercadorias. Além disso,
provocaram em mim uma problematizacdo acerca da minha completa incapacidade de
sonhar com a vida para além do que o capitalismo impoe.

Sonia Guajajara diz que nenhuma luta € mais urgente do que a luta pela méae terra.
Esse pensamento/sentimento permeou essa pesquisa, devido a urgéncia em ouvir 0s
povos indigenas e construir outras formas de estar nesse mundo. Os brancos fixam seu
olhar nas peles de papel e nas mercadorias, 0 que é incompreensivel para Kopenawa,
pois todo o conhecimento presente nos livros dos brancos néo foi suficiente para ensina-
los a respeitar a terra em que vivem e 0S povos com 0S quais coabitam esse planeta.

Desse modo, pode-se dizer que a obra de Davi e Bruce se configura como uma
reacdo diante da estupidez representada pelo modo de vida ocidental, mas também é,
nas palavras de Eduardo Viveiros de Castro, “um aviso. Uma adverténcia. Uma ultima
palavra” (VIVEIROS DE CASTRO, 2015, p. 41). Nela, além de outra percepcédo de
mundo, apresentam-se também reflexdes a partir da permanéncia dos costumes e valores
dos povos indigenas frente ao avanco do mundo pensado pelo branco. E nesse sentido
gue compreendemos A queda do céu como produto da luta de uma cultura e de uma
forma de existir que, desde a invasao colonial, sempre esteve, e ainda esta, a margem do

que é socialmente valorizado. Em contraposicdo aos muitos postulados que pretendem
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silenciar e invisibilizar os multiplos povos indigenas, a narrativa de Davi Kopenawa

Yanomami constitui-se enquanto marca de resisténcia, exaltando a existéncia dos povos
originarios e renegando seu desaparecimento, contribuindo para o reconhecimento das
continuidades e rupturas que formaram e formam as identidades latino-americanas, e
determinam o lugar ocupado pelo indigena nesse territorio.

Acreditamos, ainda, ser importante ressaltar que a pesquisa foi atravessada, assim
como o cotidiano de todo o planeta, pela pandemia provocada pela Covid-19. Dessa
forma, além das dificuldades impostas pelo cenério pandémico, a pandemia também
evidenciou a urgéncia em ouvir o que Davi Kopenawa e outros pensadores indigenas
estdo dizendo sobre a vida na Terra, e escancarou a realidade de que a queda do céu
profetizada por Kopenawa talvez esteja mais préxima do que possamos imaginar ou
desejamos acreditar.

Por fim, explicitamos o desejo de que as palavras de Kopenawa continuem
ecoando cada vez mais alto e mais longe, e que novas pesquisas dediquem-se a estudar
seu pensamento e o conhecimento tradicional Yanomami. Que possamos aprender com
ele a sonhar a floresta e as coisas que realmente importam, e que as mercadorias tenham
menos espaco em nossos sonhos. Além dele, outros pensadores indigenas precisam ser
urgentemente estudados e ouvidos, na academia e fora dela, pois estamos convictos que

disso depende a sobrevivéncia da raca humana nesse planeta.
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