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Resumo: Argumentamos que a literatura indigena brasileira recente tem se servido do xamanismo
como correlacdo de autoafirmacdo e de autoexpressdo identitarias, em que a propria base
antropoldgico-ontoldgica e sociocultural comunitaria é ativada e utilizada como substrato da
compreensdo e da manifestacdo do indigena por si mesmo, e, a partir daqui, como ferramenta
epistemoldgico-normativa de resisténcia cultural e de luta politica relativamente & modernizagao
imposta tecnocraticamente, assim como & violéncia e & negagdo sofridas enquanto minoria
sociocultural. O xamanismo, reestilizado como voz-praxis literaria, permite o reconectar-se e 0
enfatizar-se da tradicdo, do eu-nés coletivo (que se torna o eu-nds lirico) do discurso-préaxis indigena,
em que esse mesmo eu-nos fala por si mesmo e desde si mesmo, sem mediacBGes politicas e
cientificistas. Nesse sentido, 0 xamanismo na e como literatura indigena permite a voz-praxis do eu-
n6s comunitario, calcado na tradicdo ancestral, enfatizando-a como fundamento de si e utilizando-a
como substrato da critica e da luta pablicas.
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Abstract: We argue that recent Brazilian Indigenous literature has been using the shamanism as
correlation of identity self-affirmation and self-expression, in which the own communitarian
anthropological-ontological and social-cultural basis is activated and utilized as substratum of the
comprehension and manifestation of the indigenous by himself, and, from here, as epistemological-
normative tool for cultural resistance and political struggle in relation to the modernization imposed
technocratically, as well as to the violence and negation suffered as social-cultural minorities. The
shamanism, re-stylized as literary voice-praxis, allows the reconnecting and the emphasizing with
tradition, of the “I-We” (who becomes the literary “I-We”) of the Indigenous discourse-praxis, in
which this “I-We” speaks for and from himself, without political and scientifical mediations.
Therefore, the shamanism in and as Indigenous literature enables the voice-praxis of the “I-We”
communitarian, based on ancestral tradition, emphasizing it as fundament of itself and using it as
substratum of public criticism and struggle.
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Os brancos se dizem muito inteligentes. Ndo o somos menos. Nossos pensamentos
se expandem em todas as direcfes e nossas palavras sdo antigas e muitas. Elas vém
de nossos antepassados. Porém, ndo precisamos, como 0s brancos, de peles de
imagens para impedi-las de fugir de nossa mente. Ndo temos de desenha-las, como
eles fazem com as suas. Nem por isso elas irdo desaparecer, pois ficam gravadas
dentro de nés. Por isso, nossa memoria é longa e forte. O mesmo ocorre com as
palavras dos espiritos xapiri, que também sdo muito antigas. Mas voltam a ser novas
sempre que eles vém de novo dangar para um jovem xama, e assim tem sido ha
muito tempo, sem fim. Nossos xamas mais antigos nos dizem: “Agora ¢ sua vez de
responder ao chamado dos espiritos. Se pararem de fazé-lo, ficardo ignorantes.
Perderdo seu pensamento e, por mais que tentem chamar a imagem de Teosi para
arrancar seus filhos dos seres maléficos, ndo conseguirdo” (KOPENAWA e
ALBERT, 2015, p. 75).

Considerac0es iniciais

Estamos assistindo com uma impressionante intensidade e pungéncia a atuacdo publico-
politica do movimento indigena brasileiro e de liderancas e intelectuais a ele ligados, em uma
atitude politica e politizante de permanente autoafirmacao, critica social e denuncia politica da
situacdo de marginalizacdo e de violéncia que sofrem, mas também como forma de
reivindicacdo da propria identidade e, em ambos 0s casos, da sua singularidade como ponto
de partida para pensar-se e orientar-se a questdo indigena mesma enquanto politica pablica e
preocupacdo institucional brasileiras. Isso significa duas coisas: primeiro, 0s povos indigenas
guerem que sua voz-praxis seja ouvida no que diz respeito a formulacéo de politicas publicas
e ao arranjo institucional referentemente a questdo indigena; segundo, eles passaram a
publicizar de modo direto e permanente sua prépria condicdo, seus problemas, sua luta e,
subsumindo e embasando tudo isso, sua perspectiva antropoldgico-ontolégica, sociocultural e
epistemoldgico-politica. Sua voz-praxis ndo apenas é profundamente enraizada em termos
publico-politicos, sendo que também representa uma forma de autoafirmacdo e de
autoexpressao em que a perspectiva de mundo indigena passa para primeiro plano seja no que
tange a valorizacdo do indigena por si mesmo, seja no que diz respeito a sua atuacdo
sociopolitica, em termos de critica e de luta-resisténcia.

E nesse sentido que liderancas e intelectuais indigenas lancam mao de modo muito
intenso das midias (configurando, inclusive, o que se estd chamando de etnomidia) e em
especial, para nosso caso aqui, da arte e da literatura como forma de autoexpressdo e de
autoafirmacdo de si mesmos e, como consequéncia, de resisténcia cultural e de luta politica
(DORRICO, 2017; ALMEIDA e QUEIROZ, 2004; D’ANGELIS, 2007). A literatura

indigena, alias, teve das dltimas duas décadas para ca um incremento verdadeiramente
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impressionante, ao ponto de nos a considerarmos uma das bases epistemologicas, politicas e
normativas para a disseminacdo da cultura e da resisténcia indigenas, para sua publicizacéo e
expansdo seja no ambito das ciéncias humanas e sociais (saindo, por conseguinte, de uma
abordagem predominantemente antropologica e adentrando em esferas como a literatura, a
filosofia, a teoria politica etc.), seja na sociedade civil de um modo mais geral, mas também,
em primeiro lugar, para sua autoexpressao e autoafirmacdo identitarias que servem de base
para as consequentes resisténcia cultural e luta politica. Ora, é aqui que a reestilizacdo do
Xamanismo ocupa um lugar central na e dinamiza, singulariza e politiza a literatura indigena
como voz-praxis dos sujeitos indigenas por eles mesmos, a partir da correlacdo de
autoafirmacdo e autoexpressdo identitarias e resisténcia e luta politico-culturais.

Se trata, por assim dizer, de uma reestilizacdo do xamanismo na medida em que ele
passa a ser utilizado em termos epistemoldgico-politicos como base e mote da expressao
publico-politica indigena e de sua critica e de sua luta em relagdo a modernidade-
modernizacdo. Aqui, o indigena ja ndo necessita mais assumir o proprio paradigma normativo
da modernidade, em seu modelo cientificista (como racionalizacdo epistémica e como
procedimentalismo imparcial, neutro, formal e impessoal em termos normativos), para
expressar-se e para significar tanto sua voz-praxis quanto sua consequente resisténcia-luta
politico-cultural. No mesmo sentido, ele ja ndo necessita ser representado pelo cientista social
(incluindo-se, aqui, o antropologo, o filésofo e o proprio politico) extemporaneo, simpatico a
ele evidentemente, mas portador do método para a expressdo e a significacdo objetivas da
condicdo, do drama e da reivindicacdo desse mesmo indigena localizado em um tempo, em
um modo e em uma condicdo pré-cientificas. O xamanismo enquanto voz-praxis literria dos
indigenas por si mesmos e a partir de si mesmos prescinde do cientificismo moderno, sendo
plenamente capaz de sustentar a autoafirmacdo identitaria e a singularidade antropolégico-
ontoldgica e sociocultural dos indigenas por si mesmos, bem como, a partir daqui, de fundar
uma praxis de resisténcia e de luta contra a violéncia e a negacao sofridas, contra a imposicdo
verticalizada, unidimensional e tecnocratica dos projetos de modernizagdo como solugédo aos
seus supostos arcaismo e atraso epistémicos, politicos, socioculturais e econdmicos.

No texto, nds queremos explicitar e argumentar sobre como 0 xamanismo na literatura
indigena, por meio dela e a partir dela, se baseia nessa correlacdo de autoafirmacao e
autoexpressao identitarias e sua consequente resisténcia-luta politico-cultural em relacéo a
modernizacdo. Tendo por base a analise da obra A Queda do Céu: Palavras de Um Xama

Yanomami, produto da parceria entre Davi Kopenawa e Bruce Albert, nds procuraremos
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refletir seja sobre a correlagdo acima expressa, seja, a partir dela, sobre a novidade e a
importancia da conexdo entre movimento indigena — nas suas variadas manifestacoes, desde
producdes autorais individualizadas até a participacdo artistico-cultural-literaria coletiva — e
literatura, movimento indigena como literatura, que permite concomitantemente (a) a
conquista de um puablico e de um espagco socioculturais mais amplos que aquele do
especificamente dmbito académico e (b) a prdpria desconstrucdo do cientificismo (o que
chamamos, acima, de paradigma normativo da modernidade) como ferramenta metodoldgica
e critério normativo para a expressao da voz-praxis dos indigenas por si mesmos, permitindo-
Ihes, em grande medida, prescindirem da mediagdo do cientista social e dos paradigmas
cientifico-normativos para sua publicizacdo e para seu enquadramento da modernizacao.
Nesse caso, a literatura como voz-praxis dos indigenas por si mesmos possibilita-lhes o falar,
o significa e o agir em primeira pessoa do singular e terceira pessoa do plural, a correlacdo do
eu-nos lirico em que eles mesmos interagem publicamente e chamam a atenc¢do sociopolitica
para sua condicdo. Repetimos mais uma vez: isso ndo seria possivel sem a centralidade, na
literatura indigena, do xamanismo como voz-praxis indigena em primeira pessoa do singular,
mas também em nome do nds comunitario, da terceira pessoa do plural.

Apenas a titulo de esclarecimento, queremos enfatizar que estamos entendendo a obra A
Queda do Céu: Palavras de Um Xama Yanomami como um texto literario (o que ndo exclui
outras conceituagdes dela, evidentemente). Em verdade, esse texto-préxis possui um
composito de classificacdes. Ele é chamado de depoimento-profecia, de relato autobiografico,
de biografia singular, de reflexdo xamanica, de documento diplomatico exemplar, sessdo
Xamanica, tratado politico, relato de vida e compéndio de filosofia yanomami; essas sao
algumas categorizagOes existentes que podemos assinalar, conforme Bruce Albert e Viveiros
de Castro (VIVEIROS DE CASTRO, 2015, p. 19-27; ALBERT, 2015, p. 39, p. 537). Diante
dessa pluralidade de formas atribuidas a obra, que ndo a reduz a uma disciplina e a um campo
epistémico especificos, sendo que aponta para epistemologias-outras, pensamos ser possivel
analisa-la sob o prisma dos estudos literarios contemporaneos, que compreende em si a
manifestacdo plural de vozes antes subalternizadas e silenciadas como consequéncia de uma
tradicdo estritamente escolastico-literaria propria ao canone cientificista e institucional de
nossa academia. Nesse sentido, entendemos a obra A Queda do Céu como literatura indigena
dado o campo plurissignificativo a que ela se abre. Isso quer dizer que, a partir de estudos
sobre a autobiografia indigena, postulados por Oscar Sdez, Suzanne Lima Costa e Rafael

Xucuru, pensamos ser possivel estuda-la na fronteira dos estudos literarios que, por sua vez,
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tangenciam os estudos de antropologia, das ciéncias politicas e sociais, mas que nao a
reduzem, como dito acima, a essas areas em sentido estrito (SAEZ, 2006; COSTA, 2014;
COSTA e XUCURU-KARIRI, 2014).

A literatura indigena, como sua especificidade mais estrita, traz, em seu corpus, um
conjunto de saberes que ndo se circunda a escrita alfabética, mas que valoriza o conhecimento
da e a imbricacdo com a natureza que se manifestam em todas as suas praticas sociais. Ela
projeta no livro, que é um instrumento e meio de seu sistema literario, e ndo sua finalidade
ultima, outras formas de saberes tradicionais que estdo para além da compreenséo da literatura
moderna: a danga, o canto, a poesia travestida de didlogo com os ancestrais, 0s rituais, as
cerimdnias de passagem, as narrativas xamanicas passadas de geragdo em geracdo, de modo
que tudo isso, no ambito indigena, é expressao artistico-literaria. A literatura indigena possui,
ainda, em seu sentido estético-cultural, uma profunda vinculacdo politica, ligando-se
diretamente ao movimento indigena. Essa sua dupla caracteristica — de ser mais ampla do que
0 texto escrito e de estar profundamente vinculada em termos politicos a0 movimento
indigena — significa que a literatura indigena possui seu préprio conceito de literariedade, a
correlacdo triadica de oralidade, saberes ancestrais e movimento politico, que reafirma seu
proprio deslocamento no &mbito cultural — da oralidade para a escrita — com vistas a uma
resisténcia e a uma luta contra a violéncia simbolica, politica e material que os povos
indigenas sofrem (BONVINI, 2006). Assim, a literatura indigena, em nossa
contemporaneidade, compreende manifestacdes plurais em termos antropoldgico-ontolégicos,
ritualisticos, culturais, simbolicos e estéticos, que podem ser analisados na academia por
disciplinas que vdo desde a antropologia, passando pela histéria, pela sociologia, pela filosofia
e chegando-se a literatura (que € 0 nosso caso aqui). Isso quer dizer que o proprio conceito de
literatura indigena, que esta em construcdo dada a relativa novidade dessa mesma producéo
literaria indigena brasileira, é complexo e plural, compreendendo fendmenos que destoam dos
paradigmas literarios estritos de nossa academia, calcada e dinamizada por géneros literarios
definidos e expressos sobretudo sob a forma de texto escrito. A literatura indigena, portanto,
apresenta elementos que a caracterizam enquanto manifestacdo amerindia, tais como: a
heterogeneidade autoral, a expressdo xamanica, a imbricagdo entre eu-nos lirico, a correlacéo

de sujeito mitico e sujeito histérico etc.
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Sobre a voz-praxis xamanica indigena como correlagdo de autoafirmacao antropoldgico-
ontoldgica e critica @ modernidade: notas desde a literatura indigena

Como estamos argumentando, 0 xamanismo € utilizado na e como literatura indigena de
modo a viabilizar duas perspectivas normativo-politicas fundamentais e correlacionadas, a
saber: a autoafirmacdo e a autoexpressao do indigena por si mesmo e sua resisténcia e luta em
relacdo & modernizacao, pontos esses que, de todo modo, ndo podem ser separados em termos
de movimento indigena, posto que sua autoafirmacdo parte exatamente do fato da
modernizacdo, do fato do colonialismo, como o locus, o fundamento e o proprio sentido de
sua marginalizagéo, de sua violéncia, de sua destrui¢do, de sua situagdo como minoria, como
diferenca — se sdo minorias, isso o foi exatamente pelo e por causa do processo de colonizagédo
em nome de uma modernidade alheia, unidimensional e totalizante. Nesse diapasdo, o
Xamanismo permite singularizar, dinamizar e, em consequéncia, dar carnalidade e politicidade
a voz-praxis indigena como sua mais caracteristica e qualidade mais especifica. No mesmo
sentido, e isso é muito importante, a voz-praxis xamanica devolve ao indigena seja o direito
de dizer a sua palavra e de performar a sua praxis, seja a possibilidade de ser si mesmo nesse
dizer sua palavra e performar sua praxis. Aqui, ele ndo precisa de mediacdo e nem de
representacdo por alguém alheio, que adéqua seu discurso e estiliza sua praxis de acordo com
e com base em uma perspectiva cientificista extemporanea.

E por isso que o xamanismo na e como literatura, enquanto a explicitacio mais direta e
pungente do ser indigena, de sua condi¢cdo, de sua autoexpressao, situa a voz-praxis desse
mesmo indigena no seu proprio lugar antropolégico-ontolégico e sociocultural, conformando-
a ao seu estatuto epistemoldgico-politico. Aqui, portanto, temos uma autoexpressao genuina
que, uma vez percebida por ele como condicdo fundante e definidora de si mesmo, como
fundamento normativo valido da critica e da acdo, Ihe permite utilizar-se dela publicamente
como forma de mediacdo do didlogo-praxis intercultural, em que a modernidade-
modernizacéo, vista por ele como o problema — essa mesma modernidade-modernizacgao que,
ao contrario, vé o homem tradicional ou pré-moderno como seu problema epistemoldgico-
politico — passa a ser enquadrada, avaliada e criticada (talvez até transformada) desde a voz-
praxis indigena em termos de xamanismo. Nesse sentido, 0 xamanismo na e como literatura
performa e realiza sua luta-praxis desde seu proprio lugar e a partir de seus fundamentos
antropologico-ontoldgicos, socioculturais e epistemologico-politicos: aqui, se a modernidade-
modernizacdo tem de ser enquadrada, ela o seré pelo proprio xamanismo e em seus termos; se

o didlogo-intercultural tem de ser travado, ele o sera a partir da propria explicitacdo da visao
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xamanica e de sua chamada a responsabilidade a voz-préaxis branca; e, se a marginalizacéo, a
violéncia e a negacdo sofridas tém de ser denunciadas e combatidas, elas o serdo exatamente
em termos de expressdo xamanica.

E nesse contexto que afirmamos que 0 xamanismo na e como literatura possibilita, ao
movimento indigena, a seus intelectuais e liderancas, a correlacdo de autoexpressao e auto-
valorizacdo internas com resisténcia e luta publico-politicas. N&o por acaso, Davi Kopenawa
menciona exatamente esse nicleo, essa correlacdo como mote da construgédo, do sentido e da
intencdo d’A Queda do Céu: Palavras de Um Xama Yanomami. Dirigindo-se, logo no inicio,
a Bruce Albert, co-autor da obra, ele diz: “Entao, entreguei a vocé minhas palavras e lhe pedi
para leva-las longe, para serem conhecidas pelos brancos, que ndo sabem nada sobre nés. [...]
Assim, eu lhe dei meu histdrico, para vocé responder aos que se perguntam o que pensam 0S
habitantes da floresta” (KOPENAWA e ALBERT, 20015, p. 63). Note-se, aqui, 0s dois
pontos fundantes da obra em comento: 0 que pensam 0S yanomamis sobre si mesmos em
termos antropoldgico-ontoldgicos, socioculturais e epistemologico-politicos e o que eles
pensam e como veem 0 processo de modernizacdo sociocultural e politico-econémica —
porque, ao longo do texto, é essa dupla e correlata perspectiva que € assumida e dinamizada a
partir do relato autobiografico do xama e sob a forma de interpretacdo xamanica de si e da
prépria modernizacdo; e o exercicio de comunicar aos brancos o que efetivamente pensam os
yanomamis sobre si e sobre essa mesma modernizagao.

Ora, em primeiro lugar e de modo fundamental, a propria construcéo autobiografica d’A
Queda do Céu imbrica inextricavelmente destino coletivo e histéria pessoal, ancestralidade e
vida atual ou presente, autoconstituicdo antropolégico-ontolégica e interpretacdo
epistemolégico-politica, polos aos quais 0 xamanismo expresso e assumido por Davi
Kopenawa ndo separa em momento algum, pélos aos quais, em verdade, ele se remete do
comeco ao fim do didlogo como fundamento de sua auto-compreensdo identitaria e de sua
avaliacdo e de seu enquadramento do processo de modernizacdo. De todo modo, é essa
historia do proprio povo yanomami e de seu contato direto, via xamanismo, com Omama e
seus Xapiri, respectivamente seu demiurgo e seus espiritos protetores (da floresta, dos povos
indigenas e dos préprios brancos), que Davi Kopenawa quer explicar e dar a conhecer aos
brancos, seja porque considera que esse conhecimento pode ajudar a dirimir pré-conceitos
relativamente ao suposto arcaismo ou a falta de sabedoria dos indigenas, muito comuns entre
0s brancos, seja porque ele acredita que a posigdo antropoldgico-ontoldgica prépria a seu

povo tem muito a dizer & modernizacdo mesma, especialmente quando esta assimila, coloniza
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e, paulatinamente, destrdi os povos tradicionais em nome do progresso e do desenvolvimento
econdmico. E uma autoexpressdo de si ao outro, como critica, resisténcia e luta, como um

chamamento ao didlogo e a moderacdo. Sendo vejamos a voz-praxis de Davi Kopenawa:

Como eu, vocé ficou mais experiente com a idade. Vocé desenhou e fixou essas
palavras em peles de papel, como pedi. Elas partiram, afastaram-se de mim. Agora
desejo que elas se dividam e se espalhem bem longe, para serem realmente ouvidas.
Eu Ihe ensinei essas coisas para que vocé as transmita aos seus; aos Seus mais
anciaos, aos seus pais e sogros, aos seus irmaos e cunhados, as mulheres que vocé
chama de esposas, aos rapazes que irdo chama-lo de sogro. Se lhe perguntarem:
“Como vocé aprendeu essas coisas?”, vocé respondera: “Morei muito tempo nas
casas dos Yanomami, comendo sua comida. Foi assim que, aos poucos, sua lingua
pegou em mim. Entdo, eles me confiaram suas palavras, porque Ihes doi o fato de os
brancos serem tdo ignorantes a seu respeito”.

Os brancos ndao 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 mesmos: “Os
Yanomami séo gente diferente de nés e, no entanto, suas palavras séo retas e claras.
Agora entendemos o que eles pensam. Sao palavras verdadeiras! A floresta deles é
bela e silenciosa. Eles ali foram criados e vivem sem preocupacdo desde o primeiro
tempo. O pensamento deles segue caminhos outros que o da mercadoria. Eles
querem viver como lhes apraz. Seu costume é diferente. Ndo tém peles de imagens,
mas conhecem os espiritos xapiri e seus cantos. Querem defender sua terra porque
desejam continuar vivendo nela como antigamente. Assim seja! Se eles ndo a
protegerem, seus filhos néo terdo lugar para viver felizes. Vao pensar que a seus pais
de fato faltava inteligéncia, jA que s terdo deixado para eles uma terra nua e
queimada, impregnada de fumacgas de epidemia e cortada por rios de aguas sujas!”.
Gostaria que os brancos parassem de pensar que a nossa floresta € morta e que ela
foi posta 14 a toa. Quero fazé-los escutar a voz dos xapiri, que ali brincam sem parar,
dangando sobre seus espelhos resplandecentes. Quem sabe assim eles queiram
defendé-la conosco? Quero também que os filhos e filhas deles entendam nossas
palavras e figuem amigos dos nossos, para que ndo cresgam 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. Séo as
palavras dele, e as dos xapiri, surgidas no tempo do sonho, que desejo oferecer aqui
aos brancos. Nossos antepassados as possuiam desde o primeiro tempo. Depois,
quando chegou a minha vez de me tornar xama, a imagem de Omama as colocou em
meu peito. Desde entdo, meu pensamento vai de uma para outra, em todas as
direcBes; elas aumentam em mim sem fim. Assim é. Meu Unico professor foi
Omama. S&o as palavras dele, vindas dos meus maiores, que me tornaram mais
inteligente. Minhas palavras ndo tém outra origem. As dos brancos sdao bem
diferentes. Eles sdo engenhosos, é verdade, mas carecem muito de sabedoria
(KOPENAWA e ALBERT, 2015, p. 64-65).

Essa passagem, conforme pensamos, € riquissima de pressupostos e de consequéncias
tedrico-politicos, aos quais gostariamos de desenvolver melhor no que se segue.
Primeiramente, veja-se a referéncia sempre permanente a Omama e aos seus xapiri, assim
como aos proprios antepassados yanomami do primeiro tempo, que sao filhos e genros de
Omama; no mesmo sentido, perceba-se a referéncia sempre permanente as palavras de

Omama, que 0s yanomami sempre guardaram e mantiveram rememoradas e publicizadas, via
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xamanismo, bem como o proprio fato de que Davi Kopenawa, como xama, assume a sua
vocagdo, uma vez tendo chegado seu tempo, de transmiti-la aos seus e aos brancos. Aqui esta
0 nucleo simbolico, politico e normativo do xamanismo de Davi Kopenawa tal qual expresso
e desenvolvido n’A Queda do Céu, ndcleo esse que também define o sentido e o
direcionamento dados a ela, a saber, da autoafirmacdo e da autoexpressao identitarias, em
termos antropoldgico-ontoldgicos, a resisténcia, a luta, ao didlogo-praxis intercultural, todo
esse processo perpassado pela vinculacdo e pela destinacdo originaria do povo yanomami de
que Davi Kopenawa faz parte e cuja tarefa de rememoracdo, de fomento, de defesa e de
publicizacdo agora cabe a ele como xamd, uma vez tendo experienciado essa ligacdo
umbilical e ancestral com Omama, uma vez tendo visto e experienciado os xapiri guardiées e
protetores da floresta com todos os seres que vivem ali, dela dependentes (incluindo indigenas
e brancos).

Em segundo lugar, € importante ressaltar a intencdo do dialogo-préxis intercultural,
assim como a perspectiva de que talvez os filhos dos indigenas e os filhos dos brancos
pudessem construir relagdes cordiais e amistosas que lhes permitissem seja conhecerem-se
mutuamente, se isso for possivel em sentido estrito, seja respeitarem-se e cooperarem
mutuamente com vistas a protecdo da floresta — o que significa, de modo direto e
consequente, a protecdo de ambos, indigenas e brancos a medida que se protege a floresta.
Esse didlogo-praxis (e a propria amizade entre os filhos de uns e de outros) é importante
porque, em verdade, os brancos, como arautos e defensores da modernizacdo, efetivamente
ocasionam a gradativa destruicdo tanto dos indigenas quanto da floresta, e isso de modo
concomitante, ja que os indigenas dependem da integridade de suas florestas como questéo-
chave para sua sobrevivéncia, assim como a destruicdo daqueles equivale a propria destruicdo
desta — os indigenas ndo seriam destruidos ndo fossem inten¢bes comerciais, mercantilistas e
instrumentais dos brancos relativamente a floresta e a terra, isso € 6bvio®. Pois bem, dar-se a
conhecer aos brancos como se &, como se constitui sua sociedade-cultura e como pensa
enquanto povo, explicitar aos brancos como os yanomamis estdo umbilicalmente ligados ao
seu horizonte antropoldgico-ontoldgico, aos seus deuses e aos espiritos, bem como
dependentes deles, da floresta e da terra, isso € 0 que almeja Davi Kopenawa sob a forma d’A
Queda do Ceéu: talvez em conhecendo-o0s — e a grande metafora epistemoldgico-normativa da

modernidade é o conhecer cientifico como condicdo do sentido e da praxis — se possa

3 ¢[...] sdo eles que nos matam com suas doengas e com suas espingardas” (KOPENAWA e ALBERT, 2015, p.

73).
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respeitd-los, considera-los iguais ou, pelo menos, merecedores de respeito, concedendo-lhes o
direito da palavra relativamente a si mesmos e a prépria modernizacdo. Porque, como estamos
insistindo, o mote central de voz-praxis xamanica de Davi Kopenawa e sua expressao literaria
n’A Queda do Céu é exatamente uma critica a modernizacdo, aos brancos (que ele
correlaciona com a modernizagdo, como seus arautos, representantes e realizadores), por meio
de uma autoafirmacao antropoldgico-ontoldgica e de sua autoexpressdo via xamanismo como
lugar do sentido, da critica e da praxis.

Dito isso, é importante, em terceiro lugar, atentar-se para uma passagem fundamental da
citacdo acima, a saber, a tentativa, por Davi Kopenawa, de explicar e de dar a conhecer aos
brancos o fato de que a floresta ndo é uma coisa mecanica, instrumental ou puramente fisica,
ou até morta, como se ela fosse um objeto puro e simples, destituida por completo de
normatividade, de sentimento, sendo que totalmente perpassada por vida, prenhe dela, e isso
ndo apenas em um sentido biolégico, mas também e principalmente em um sentido
ontolégico, magico. Com efeito, ela foi feita e ordenada por Omama e nela vivem os xapiri,
0s espiritos animais que foram criados por Omama para protegerem-na e para protegerem 0s
indigenas e os brancos. Ela possui ordem e normatividade, e isso ndo apenas porque foi feita
pelo préprio deus Omama, sendo também perpassada e dinamizada pelos espiritos xapiri,
sendo que por fazer parte da propria teia da vida na qual os seres humanos tém o seu lugar
como uma forma de vida entre outras. Por isso mesmo, uma floresta viva ndo pode ser
destruida, objetificada, instrumentalizada ou tornada mercadoria, porque essa condicdo de
coisa certamente ndo contempla o sentido e a constituicdo da propria floresta, muito menos
sua abrangéncia, e em verdade contribui seja para a incompreensdo humana relativamente a
ela, seja para uma acdo destrutiva porque instrumental, coisificadora. Nesse caso, a
diferenciacdo entre res cogitans e res extensa cartesiana, ao separar homem-humanidade e
natureza, normatividade (homem) e coisa (nhatureza), separacdo essa que € um dos
fundamentos antropoldgico-ontoldgicos e epistemolédgico-politicos da modernidade-
modernizacdo (e aplicada também aos préprios povos indigenas), ndo permite nem a
promocdo e a protecdo da floresta e nem a chance de existéncia aos indigenas, seu direito a
ser e a viver em profunda conexdo com uma floresta vida e geradora, garantidora de vida. E
nesse sentido complexo de criagdo mitico-religiosa, de interpretacdo xamanica e de
necessidade existencial-material que os indigenas assumem a protecdo da floresta e da terra
como sua vocagdo mais essencial — é nesse sentido, por conseguinte, que Davi Kopenawa

orienta sua voz-praxis de denuncia, resisténcia e luta:
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Nossa lingua é aquela com a qual ele (Omama) nos ensinou a nomear as coisas. Foi
ele que nos deu a conhecer as bananas, a mandioca e todo o alimento de nossas
rocas, bem como todos os frutos das arvores da floresta. Por isso, queremos proteger
a terra em que vivemos. Omama a criou e deu para que vivéssemos nela. Mas 0s
brancos se empenham em devasta-la e, se ndo a defendermos, morreremos com ela
(KOPENAWA e ALBERT, 2015, p. 74).

Ora, é aqui, na explicitacdo e na interpretagdo dessa ligagdo entre espiritualidade e
materialidade, que o xamanismo assume, em termos de esfera publico-politica de um modo
geral e de voz-praxis literaria em particular, um profundo papel epistemologico-politico, que
de modo correlato permite a autoafirmacdo e a autoexpressdo dos indigenas por si mesmos e,
depois, em consequéncia, sua praxis de critica, resisténcia e luta social, cultural e politica. No
mesmo sentido, 0 xama indigena pode, apelando para essa condicdo originaria e fundante do
horizonte antropoldgico-ontoldgico indigena, rememorando essa ancestralidade, essa criacao
e essa destinacdo originais dos povos indigenas (e, no caso, do povo yanomami em
particular), assumir esse papel epistemoldgico-politico e essa avaliacdo e esse enquadramento
normativos acerca tanto da condicdo indigena quanto do préprio processo de modernizacdo
em seu sentido unidimensional e totalizante. Por outras palavras, & por meio do xamanismo e
da condicdo-papel de xama que se pode falar sobre normatividade e, com isso, que se tem
condicdes de performatizar uma praxis critico-emancipatéria acerca da modernidade-
modernizacdo. Note-se, com isso, que 0S xamas ndo apenas possuem uma funcgéo religiosa,
civica e terapéutica frente a comunidade de que fazem parte, na medida em que, aqui, eles
realizam a rememoracdo e a atualizacdo permanentes de suas bases, de seus vinculos e de sua
histéria ancestral, inclusive assumindo funcdes proprias a curandeiros; eles também e
fundamentalmente, como no caso do xam&@ Davi Kopenawa, explicitam a organizagédo
antropolégico-ontoldgica que subjaz, que perpassa, que esta intrinseca a propria constituicao
magico-animista da floresta viva, da qual fazemos parte diretamente, o que significa que eles
explicitam, desvelam e apresentam a nossa — a humanidade em geral — condicdo
antropoldgica, ontoldgica, religiosa e natural-material fundante. E nesse sentido, por
conseguinte, que o xamd é um interlocutor tanto de seu povo e para seu povo quanto, no
Nosso caso aqui, da prépria modernizacao, junto aos brancos. Sobre isso, vejamos a passagem

que segue, d’A Queda do Céu:

Omama era 0 Unico a conhecer os xapiri e os deu ao seu filho, porque, se morresse
sem ter ensinado suas palavras, jamais teria havido xamas na floresta. Ndo queria
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que os humanos ficassem sem nada e causassem dé. Por isso, fez de seu filho o
primeiro xama. Deixou-lhe o caminho dos xapiri antes de desaparecer. Foi o que ele
quis.

Disse a ele estas palavras: “Com estes espiritos, VOCé protegera os humanos e seus
filhos, por mais numerosos que sejam. Nao deixe que os seres maléficos e as ongas
venham devora-los. Impeca as cobras e os escorpides de pica-los. Afaste deles as
fumacas de epidemia xawara. Proteja também a floresta. N&o deixe que se
transforme em caos. Impeca as aguas dos rios de afunda-la e a chuva de inunda-la
sem trégua. Afaste o tempo encoberto e a escuriddo. Segure o céu, para que ndo
desabe. N&o deixe os raios cairem na terra e acalme a gritaria dos trovdes! Impeca o
ser tatu-canastra Wakari de cortar as raizes das arvores e o ser do vendaval
Yariporari de vir flecha-las e derrubd-las”. Essas foram as palavras que Omama deu
ao filho. Por isso, até hoje os xamds continuam defendendo os seus e a floresta. Mas
também protegem os brancos, apesar de serem outra gente, e todas as terras, até as
mais imensas e distantes.

[...] o filho de Omama foi o primeiro a virar espirito, antes de qualquer outro. Foi o
primeiro a estudar e a ver as coisas com a yakoana. Depois dele, muitos de nossos
ancestrais se tornaram xamas. Ele lhes mostrou como fazer dangar os espiritos.
Disse a eles, como Omama lhe havia ensinado: “Quando os seres maléficos da
floresta capturarem a imagem de seus filhos para devora-la, os xapiri irdo recupera-
la e vinga-los!”. Foi seguindo estas palavras que os nosSs0os maiores se puseram a
beber o p6 de ydkoana e admirar o esplendor dos espiritos. E isso que fazemos até
hoje. Por isso, é tdo comum ver 0s xamas trabalhando em nossas casas. Sem eles,
seriam vazias e silenciosas. Assim é. Essas palavras sdo antigas, mas nunca vao
desaparecer, porque sdo muito bonitas e o valor delas é muito alto (KOPENAWA e
ALBERT, 2015, p. 85-86).

Note-se, nesta passagem, que o xama faz a ponte entre a criacdo original e o
sobrenatural com a vida cotidiana da comunidade indigena e mais além. Por meio da yakoana,
ele consegue tornar-se espirito e acessar o mundo espiritual, seja no sentido de ouvir a voz dos
espiritos e de perceber essa estrutura ontoldgica propria a vida fatica, seja no sentido de
clamar pela ajuda daqueles para enfrentar os problemas cotidianos de n6s humanos,
demasiado humanos. O xamanismo, com isso, d& condi¢cBes para que 0 xamd veja a
normatividade do mundo, sua conexdo, sua correlacdo com a prépria espiritualidade, por
assim dizer, e o carater inextricavel e inultrapassavel dessa constituicdo fundamentalmente
normativa, dessa conexao entre todas as formas de vida e comunidades humanas, incluindo-
se, aqui, o @mbito natural, bem como dessa correlacdo de espiritualidade e facticidade. Por
isso, mais uma vez, 0 xamanismo torna-se também o lugar e 0 modo da reelaboracéo
epistemoldgico-politica dos indigenas por si mesmos e a base a partir do qual enquadram e
analisam a modernizacdo, o que também significa que é ele quem estabelece a ponte entre
essa mesma comunidade indigena e 0s brancos, em uma tentativa de mediacdo. Alias, nesse
aspecto, salientamos passagem de Davi Kopenawa, explicitada na citacdo acima, em que 0s
xamas garantem tanto a interpretacdo da normatividade do mundo quanto a protegédo de suas

comunidades e também dos proprios brancos, tanto de sua floresta e de sua terra quanto
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também das florestas e das terras mais além. Ou seja, 0 xamanismo possui uma vocacgao
universal, a protecdo de todas as diferencas, algo que é comparavel, teoricamente, a um
pressuposto-chave do paradigma normativo da modernidade, a saber, de que a racionalizacdo
cultural-comunicativa gerada, desenvolvida e representada pela Europa moderna teria um
alcance universal, enquanto paradigma epistemologico-politico universalista, como guarda-
chuva normativo das diferencas, por elas e para elas — e exatamente a partir da deslegitimagéo
do tradicionalismo em geral, segundo palavras das proprias teorias da modernidade canénicas,
enquanto gerador, sustentador e viabilizador desse mesmo universalismo (WEBER, 1984, p.
11-24; HABERMAS, 2012, p. 90-141).

Nesse sentido, Davi Kopenawa estd utilizando o xamanismo enquanto base
paradigmatica e nucleo normativo tanto para sua apresentacdo e reconstrucdo da cultura
yanomami, de sua visdo antropoldgico-ontoldgica, a ser explicada aos brancos (ja que os
indigenas ndo precisam destas palavras escritas em peles de papel para entender, viver e
valorizar sua cultura, sua forma de vida), quanto, de um modo mais geral, para a interpretagéo
do préprio processo de modernizacdo e, com isso, de seu didlogo-praxis com os brancos,
arautos e portadores desse mesmo processo de moderniza¢do. O xamanismo lhe serve como
chave-de-leitura analitica e como aguilh&o politico-normativo da critica e do enquadramento
do processo de modernizacéo, tanto quanto lhe serve como fundamento simbolico-ontoldgico
para a constituicdo e para a dinamizacdo da propria autoafirmacdo, autoexpressao e
autoconstituicdo. De todo modo, e isso € 0 mais importante no fato do xamanismo na e como
literatura indigena, é exatamente por meio dele e, assim, a partir da voz-praxis xamanica que
a critica social, a resisténcia-luta politica e a fundamentacdo da normatividade tém lugar, sdo
legitimadas e realizadas. Prescinde-se, aqui, do paradigma normativo da modernidade e de seu
cientificismo (em termos de racionalizacdo analitica e de procedimentalismo imparcial,
neutro, formal e impessoal em termos metodoldgico-programaticos) enquanto a condi¢ao
viabilizadora da critica, da luta e da justificacdo normativa.

Ora, como dissemos, o xamanismo é condicdo suficiente e inultrapassavel tanto para a
autoafirmacdo e a autoexpressdo do indigena por si mesmo, de suas bases antropoldgico-
ontoldgicas, socioculturais e epistemoldgico-politicas, quanto para sua praxis de critica, de
enquadramento e de luta em relagdo a modernizacdo. No exemplo de Davi Kopenawa, 0 que
podemos perceber € exatamente a correlacdo de uma vocacao universal do xamanismo, isto e,
de fazer sempre e sempre a intermediacdo dessa ligacdo inextricavel e umbilical entre o

ambito espiritual e a vida fatica, em verdade desvelando e ndo nos deixando esquecer de que
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esses dois ambitos convivem juntos, misturados (e ndo lado a lado) o tempo todo e
permanentemente, bem como de possibilitar a protecdo de todos os seres humanos, 0 que
também significa que, exatamente por servir como guarda-chuva normativo para todos e por
todos, para todas as diferencas e por todas elas, 0 xamanismo pode embasar, dinamizar e
intermediar o didlogo-praxis intercultural, principalmente quando o problema mais central é a
propria modernizacdo totalizante e unidimensional. Nesse quesito, por conseguinte, se por um
lado o xamanismo pde em xeque a viabilidade do modelo de modernizacdo ocidental
imoderado e unidimensional, que ele associa a mercantilizacdo pura e simples (ou, pelo
menos, concebendo a mercantilizagéo e a coisificagdo como a tendéncia e 0 movimento mais
basilares da modernizacéo, principalmente quando ela atinge os povos indigenas em particular
e a natureza de um modo mais geral), por outro ele pode assumir-se como base paradigmatica
da critica, da transformacao e da fundacdo da normatividade intersubjetivamente vinculante,
colocando-se, assim, em pé de igualdade ao proprio paradigma normativo da modernidade. E
por issO que 0 xamanismo, nessa sua vocagdo universal, o xamanismo como condigdo
universal da vida, da efetividade e da estabilidade do mundo (incluindo-se, aqui, a prépria

sociedade humana), torna-se interlocutor privilegiado e fundamental da propria modernizacéo.

Literatura, xamanismo e a voz-praxis indigena: perspectivas epistemoldgico-politicas do
Xamanismo como voz-praxis literaria

A Queda do Ceéu, por conseguinte, estabelece o xamanismo como lugar e modo da
critica, colocando-o em pé de igualdade ao proprio paradigma normativo da modernidade, de
cunho cientificista. Como fizemos ver na primeira parte, Davi Kopenawa percebe e afirma
esse mesmo Xxamanismo como o ponto de encontro e de elaboracdo seja da posicao
antropoldgico-ontolégica indigena, uma vez que ele permite rememorar sempre e
permanentemente sua base e sua destinacdo ancestrais, seja do didlogo-praxis intercultural, na
medida em que, aqui, 0 xamanismo é visto como base normativa universal e como
instrumento analitico capaz de explicitar a conexdo e a profunda dependéncia entre seres
humanos e natureza, para ndo se falar em sua essencial constituicdo ontoldgica, religiosa, por
assim dizer. E nesse sentido que 0 xamanismo, na e como literatura indigena, assume nao
apenas a tarefa de expressar e afirmar a cultura indigena por si mesma e para si mesma,
enquanto autoexpressdo, autoafirmacdo e auto-reconstrugdo simbolico-normativa dos povos

indigenas sobre si mesmos, mas também e até fundamentalmente, no caso dessa producgdo
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indigena, a realizacdo da critica social e da luta politica frente a modernizagdo, bem como a
propria mediagdo do didlogo-praxis intercultural em que essa mesma modernidade-
modernizacéo é colocada em suspei¢do no que tange tanto a sua vocacao universalista (como
paradigma normativo da modernidade) quanto ao ideal de progresso sociocultural e de
desenvolvimento politico-econémico que ela representa e realiza dentro de si mesma e fora de
si mesma (ALBERT, 1995). Incrivelmente, portanto, 0 xamanismo reestilizado é assumido e
colocado diretamente como critica a modernidade-modernizagdo a partir do outro da
modernidade, nesse caso o indigena, tornando-se aguilhdo critico e base politico-normativa
para o enquadramento da modernizagéo, para sua problematizacéo e transformacéo.

N&o é acaso, nesse sentido, que Davi Kopenawa fale, como pudemos perceber em
passagem de sua obra citada na primeira parte desse texto, que ele quer dar a conhecer aos
brancos, via xamanismo, que a floresta é viva, e ndo morta; de que ela é completamente
perpassada por normatividade e espiritualidade, ndo sendo, portanto, apenas uma estrutura
mecanica determinada pela causalidade cega. Enfim, no caso de nosso xamad yanomami, a
natureza € o proprio horizonte antropoldgico-ontolédgico a partir do qual o ser humano possui
sentido e destino, de modo que, nela, serd definida a prépria condicdo presente e
evidentemente o futuro desse mesmo homem, de todos os homens. A floresta, alias, ndo
apenas é perpassada por vida, sendo que todo o desenrolar da existéncia, nessa trama marcada
pela correlacdo de espiritualidade e materialidade, se da& dentro dela, a partir dela, ou seja, a
floresta contém toda a vida e toda a dindmica da vida e, com isso, nada h& fora dela, tudo esta
dentro dela. Ora, como diziamos, ndo € mero acaso que Davi Kopenawa confronte a
modernidade-modernizacgdo a partir da afirmacdo de que a floresta é viva, e ndo morta, uma
estrutura normativa, e ndo0 uma mera coisa, um puro e simples objeto. E que o paradigma
normativo da modernidade coloca a sociedade moderna como o apice do desenvolvimento
humano e auténtico universalismo exatamente porque ela, marcada e dinamizada pela
racionalizacdo cultural-comunicativa, separa natureza ou mundo objetivo (objeto da técnica),
sociedade ou cultura (objeto da politica) e subjetividade ou individualidade (objeto da ética,
como autoconsciéncia), ao passo que, em contrapartida, concebe as sociedades tradicionais,
de base magico-animista, como pré-modernas, no sentido de ndo serem racionais e
universalistas, exatamente pela correlagcdo e imbricacdo profundas entre natureza, sociedade
ou cultura e individualidade em que o xamanismo, e ndo a ciéncia e nem a politica, define o
sentido das coisas, sua justificacdo & comunidade ao longo do tempo (WEBER, 1984;
HABERMAS, 2012, GIDDENS, 1996).
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No caso das teorias da modernidade — citamos aqui, en passant, Max Weber, Jirgen
Habermas e Anthony Giddens —, a contraposi¢cdo entre modernidade e tradicionalismo e o
correlato entendimento, por parte da modernidade, do outro da modernidade como nao-
racional e ndo-universal apontam para o fato de que, se quisermos buscar justificacdo racional
e alcangar o universalismo epistemologico-moral como condigdes normativas fundamentais
para a realizagdo da critica social, da emancipagdo politica e do dialogo-préxis intercultural,
temos de fazer isso ndo nas sociedades-culturas pré-modernas ou tradicionais e a partir delas,
mas sim exatamente na modernidade-modernizacao — e, aqui, na sociedade europeia moderna,
que representa e é esse conceito de modernidade-modernizagdo utilizado nas ciéncias sociais
e na filosofia euronorcéntricas. Pois bem, nesse caso, as sociedades-culturas pré-modernas
ndo permitem a construcdo de um paradigma normativo garantidor da critica social, da
emancipacao politica e do dialogo-praxis intercultural exatamente pelo fato de que, ao nédo
separarem natureza ou mundo objetivo, sociedade ou cultura e individualidade, impedem a
racionalizacéo cultural-comunicativa, de modo que a constituicdo e a evolucdo da sociedade
saem da mdo dos individuos e dos grupos sociais e ficam situadas em deidades e poderes
completamente alheios, extemporaneos e sobrepostos aos individuos e grupos sociais. Dai a
afirmacéo fundamental, nas teorias da modernidade, de que n&o existe criticismo e mobilidade
sociais nas culturas pré-modernas, posto elas ndo serem marcadas pela secularizacdo cultural-
institucional e pela existéncia de uma nocao forte de individualidade. Nessas culturas pré-
modernas, portanto, a natureza aparece antropomorficizada; a sociedade, em suas estruturas,
relacBes e autoridades, aparece como naturalizada; e o individuo acaba sendo subsumido por
essa constituicdo natural-societal-cultural totalizante e magica (HABERMAS, 2012, p. 94).

Nesse contexto, e como antipoda das sociedades-culturas pré-modernas, a sociedade-
cultura moderna € racional e gera racionalizacdo social, uma vez que, pela separacdo entre
natureza, cultura-sociedade e individualidade via racionalizacdo cultural-comunicativa, ela é
caracterizada e dinamizada pela secularizagdo institucional-cultural e pela consolidagéo de
uma nocdo forte e fundante de subjetividade reflexiva. Portanto, aqui, a sociedade-cultura
moderna, suas estruturas, suas relacdes e seus poderes vinculantes tornam-se desnaturalizados
e politizados, a0 mesmo tempo em que a natureza torna-se uma coisa, um objeto (a res
extensa cartesiana). Isso leva a dois processos fundamentais que definem o carater especial e
singular da modernidade europeia quando comparada as sociedades-culturas pre-modernas, a
saber: isso que Weber e Habermas chamam de diferenciagdo das esferas de valor proprias a

sociedade-cultura moderna, de modo que, na modernidade, cada &rea da reproducdo
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sociocultural possui dindmicas, principios, praticas, valores e autoridades muito proprios, que
possuem, por conseguinte, formas especificas de fundamentacdo e de constituicdo — a
sociedade-cultura moderna ndo é mais totalizante e unidimensional, constituida e dinamizada
por um anico principio de legitimacdo e de integracdo, sendo que possui Vvarios e até
concorrentes principios de integracdo e de legitimacdo relativos a cada esfera da vida
sociocultural (a economia é uma coisa, a politica outra etc.); e a consolida¢do de uma cultura
e de uma consciéncia cognitivo-moral descentradas, pds-tradicionais e, como consequéncia,
universalistas, marcadas por uma postura nao-egocéntrica e nao-etnocéntrica no que tange a
fundamentacéo dos valores e dinamizada por um procedimentalismo que € imparcial, neutro,
formal e impessoal em termos metodoldgico-axiologicos (HABERMAS, 2012, p. 140-148).

Por isso a afirmacéo, por parte de Habermas, de que a sociedade-cultura moderna gera e
solidifica uma consciéncia cognitivo-moral racionalizada, pds-convencional e pos-tradicional,
altamente formalista e individualista, em que os individuos e 0s grupos sociais sao educados a
pensar, agir e fundamentar ndo mais a partir da referéncia a uma base metafisico-religiosa
concretista (como € o caso das sociedades-culturas pré-modernas e em termos de Xxamanismo),
mas apenas a partir de principios genéricos e desde um sentido imparcial, impessoal e neutro.
Os individuos e grupos modernos pensam, agem e fundamentam a partir da formalizacéo dos
valores e dos sujeitos, contrariamente aos individuos e grupos das sociedades pré-modernas
que, sendo destituidas de racionalizacdo cultural-comunicativa em sentido forte, fazem com
gue aqueles pensem, ajam e fundamentem a partir da referéncia e da dependéncia intrinsecas e
diretas ao préprio contexto de emergéncia. Por isso, as sociedades modernas sdo, a partir da
correlagio e do muatuo suporte de racionalizacdo cultural-comunicativa e de
procedimentalismo imparcial, neutro, formal e impessoal, universalistas, capazes de falar, agir
e fundamentar em nome da humanidade como um todo, sem ficarem restritas ao proprio
horizonte sociocultural e antropoldgico-ontolégico que lhes funda. E nesse sentido que o
paradigma normativo da modernidade, constituido como procedimentalismo imparcial,
neutro, formal e impessoal, e dinamizado em termos de racionalidade cultural-comunicativa, é
alcado a modelo normativo fundamental da justificacdo intersubjetiva, da critica social e da
emancipacdo politica, dentro da modernidade e fora dela. E, com isso, a modernidade-
modernizacéo é correlacionada (a) com racionalizacao, critica, reflexividade, emancipacao e
universalismo, bem como (b) com racionalizagdo, universalismo e género humano,
representando-o e podendo falar em nome dele, oferecendo a base paradigmatica e o0s

instrumentos analiticos para seu enquadramento e orientagdo (mesmo consciente do perigo do

Revista Graphos, Vol. 20 n. 1, 2018 | UFPB/PPGL | ISSN 1516-1536



226

etnocentrismo de que essa posicdo parte e o qual ela pode acarretar) (WEBER, 1984, p. 11-24;
HABERMAS, 2012, p. 90-148; GIDDENS, p. 95-175).

Nesse caso, para 0 paradigma normativo da modernidade, de antemé&o as epistemologias
pré-modernas (ndo marcadas pela correlacdo de racionaliza¢do cultural-comunicativa e de
procedimentalismo imparcial, neutro, formal e impessoal) ndo alcancam o nivel de
justificacdo pos-convencional ou universalista €, com isso, ndo apenas ndo conseguem estar
em igualdade de condigfes relativamente ao paradigma normativo da modernidade, senao
que, se quiserem alcancar um tal nivel epistemoldgico-normativo, devem assumir o proprio
procedimentalismo como condi¢cdo da expressdo e da legitimacdo intersubjetivas da voz-
praxis propria, racionalizando suas praticas, valores e sujeitos — 0s sujeitos epistemoldgico-
politicos tradicionais devem ou tornar-se modernos, ou assumir alguns de seus pressupostos
tedrico-politicos fundamentais. Pois bem, como diziamos acima, ndés consideramos
extremamente inteligente e central o argumento de Davi Kopenawa de que ele quer, por meio
d’A Queda do Céu, em explicitando sua base antropoldgico-ontoldgica via voz-praxis
Xamanica, mostrar e alertar aos brancos de que a floresta é viva, e ndo morta, de que ela
possui normatividade, ndo podendo ser coisificada e instrumentalizada. Ora, essa posi¢do nao
apenas ataca de modo direto a separacdo entre natureza ou mundo objetivo, sociedade ou
cultura e individualidade feita pelas teorias da modernidade euronorcéntricas, inclusive
negando essa ideia de que a natureza seja uma mera estrutura instrumental, sendo que, em
religando essas trés esferas separadas pela modernidade, devolve aos povos indigenas o
direito de assumirem sua base antropoldgico-ontoldgica como geradora de compreensdo,
justificacdo e normatividade, a partir da qual eles fundamental, dinamizam e orientam sua
prépria voz-praxis em termos publico-politicos.

Com efeito, o argumento central de Davi Kopenawa esta em que 0 xamanismo permite
desvelar seja essa base antropoldgico-ontoldgica que subjaz a vida humana de um modo geral
(e ndo apenas as sociedades-culturas indigenas em particular), seja a normatividade inerente a
vida em sua correlacdo de espiritualidade, natureza e materialidade. Por isso mesmo, nao é
preciso e nem necessario, para ele, assumir o paradigma normativo da modernidade como
condicdo da critica, da emancipacdo e do dialogo-préxis intercultural. O xamanismo é
completamente capaz de falar normativa e politicamente, porque desvela a ligacdo ontoldgica
fundamental entre as trés esferas separadas pela modernidade, reinserindo a sociedade-cultura
e a individualidade dentro do horizonte mais amplo representado pela natureza enquanto

interseccdo de espiritualidade, materialidade e cultura. No mesmo sentido, a critica a

Revista Graphos, Vol. 20 n. 1, 2018 | UFPB/PPGL | ISSN 1516-1536



227

modernidade, nesse sentido de coisificar e instrumentalizar a natureza, aponta para um fato
Obvio a essa mesma modernidade, a saber, a crise ecoldgica como um de seus mais graves
problemas e um de seus mais pungentes desafios de nossa época e dos tempos vindouros.
Note-se que, devido a separacdo entre natureza ou mundo objetivo, sociedade ou cultura e
individualidade, a crise ecoldgica parece ser uma questdo extemporanea a vida cotidiana do
homem ocidental e um problema técnico que sera resolvido com mais ciéncia instrumental.
De todos os modos, ela pouco nos concerne e ndo nos preocupa em absoluto, sequer
aparecendo na esfera pablico-politica de modo sério. Ora, nesse quesito, Davi Kopenawa nos
chama a atengdo para o fato de que, ao separarmos e tornarmos independentes natureza,
sociedade ou cultura e individualidade, mundo fisico-bioldgico e vida humana, acabamos
deixando a questdo ecoldgica em segundo plano, periferizada frente a questdes existenciais ou
politicas mais especificas. Entretanto, se levassemos a sério a questdo ecoldgica, acabariamos
diretamente abordando essas mesmas questdes sociais, politicas, culturais e epistemoldgicas
que vém diretamente no bojo da compreensdo que temos acerca da natureza. Em particular,
como Davi Kopenawa insiste ao longo do texto, se a natureza for destruida, os povos
indigenas e também os brancos serdo severamente impactados, talvez destruidos juntamente,
e por causa da destruicdo daquela. Por outras palavras, em Davi Kopenawa, ha uma conexao
ao mesmo tempo material e normativa entre a natureza e os seres humanos, e dos seres
humanos entre si, representada pela existéncia, pela estabilidade e pela permanéncia da
floresta, e aqui estaria o ponto comum, fundante e dinamizador do diadlogo-préaxis intercultural
e, em consequéncia, da critica a modernidade-modernizacdo. N&o por acaso, se as teorias da
modernidade estabelecem a racionalizacdo como o ponto fundante da normatividade, Davi
Kopenawa, ao enfatizar a questdo ecoldgica, desloca esse eixo de interpretacdo, atribuindo a
natureza — na correlacdo de espiritualidade, materialidade e cultura — uma constituicao
fundamentalmente normativa que necessita ser explicitada e desvelada para que néo
continuemos a instrumentalizé-la e coisifica-la em termos mercantis (VIVEIROS DE CASTRO,
2002; MIGNOLO, 2007; CLIFFORD, 2008; FERNANDEZ, 2013).

Outro ponto importante e correlato a este consiste na propria expressdo literaria da voz-
praxis xamanica indigena. Na nossa percep¢do, A Queda do Céu: Palavras de Um Xama
Yanomami ndo poderia ser constituida e dinamizada a ndo ser como voz-praxis literaria. Ela
ndo poderia ser uma obra filosofica aos moldes tradicionais que, por conseguinte, deveria
abandonar o recurso epistemologico-politico-normativo ao xamanismo e a explicitacdo dessa

base antropoldgico-ontologica marcada pela criagdo ancestral e pela correlacdo de
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espiritualidade e materialidade e cultura. Ela também n&o necessitaria ser reconstruida por um
antropologo ou por um cientista social que traduziria ou explicitaria essa voz-praxis em nome
do xama. Se por um lado é verdade que Bruce Albert, co-autor da obra, adéqua o relato de
Davi Kopenawa a escrita formal, por outro é exatamente o proprio xamé Davi Kopenawa que
constroi sua narrativa-praxis desde sua perspectiva, assumindo a autoridade adveniente de sua
condicdo xamanica que lhe permite acessar e reconstruir essa criacdo e essa destinacdo
originarias, ancestrais, utilizando-a como aguilhdo critico-normativo em relacdo a
modernizacdo — nesse sentido, A Queda do Céu €, na medida em que se constitui como critica
da modernidade, uma obra fundamentalmente politica, de uma minoria por si mesma e desde
si mesma (MUNDURUKU, 2004; GRAUNA, 2013; LIBRANDI-ROCHA, 2012; KLINGER, 2006).
E nesse sentido que ela ndo pode ser enquadrada e nem desenvolvida com base em uma
perspectiva cientificista. Os instrumentos e valores analiticos proprios ao paradigma
normativo da modernidade em sua constituicdo cientificista, a saber, a imparcialidade, a
neutralidade, a formalidade e a impessoalidade metodoldgico-axioldgicas, todos eles
dependentes de uma forte dose de racionalizacao cientifica, simplesmente deslegitimariam e
ridicularizariam de antemdo uma tal voz-praxis xamanica que afirma-se como tendo
condigdes de reconstruir e de rememorar o processo original da criagdo do mundo e da propria
constituicdo normativa desse mesmo mundo, podendo, em consequéncia, tanto enquadrar
critica e politicamente o processo de modernizacdo ocidental quanto servir como base
paradigmatica universal de todos e para todos para a discussdo dele e sobre ele.

Em contrapartida, como voz-praxis literéria, a perspectiva xamanica de Davi Kopenawa
pode expressar-se em sua singularidade e em sua espontaneidade, como ela é, como ela se
autocompreende e desde as fontes e recursos que ela assume como sua base e sua
especificidade. Com efeito, a literatura € um campo anti-paradigmatico e anti-cientificista por
exceléncia, que destoa de modo direto do modelo cientificista e formalista das ciéncias
humanas e sociais, recusando qualquer sentido técnico tanto ao método quanto a construcéo e
a expressdo do saber expresso pelo sujeito que explicita e dinamiza sua voz-praxis. Dito de
outro modo, na literatura sdo exatamente a carnalidade, a politicidade e a vinculagdo dos
sujeitos do discurso-praxis que realmente importam e que realmente definem o sentido e a
pungéncia do texto-praxis. Aqui, a racionalizagdo analitica e o procedimentalismo imparcial,
neutro, formal e impessoal em termos metodoldgico-axioldgicos, enquanto definidores da
justificacdo, do sentido e da validade intersubjetivos dos conteudos, das préaticas e da atuagdo

dos sujeitos, simplesmente ndo contam. Nesse sentido, a voz-praxis literaria € sempre
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fundada, constituida e dinamizada na primeira pessoa do singular e na terceira pessoa do
singular, principalmente quando falamos em literatura indigena, em que h& uma
indissociabilidade, mutua projecédo e suporte reciproco entre o eu-nos lirico (ALMEIDA, 2005;
ALMEIDA, 2009; FINNEGAN, 2006; RISERIO, 1993; FEIL, 2011). Por isso mesmo, na voz-
praxis literaria, constituida sempre em termos desse eu-nos lirico e sendo marcada por uma
carnalidade, uma politicidade e uma vinculacdo estritas, se explicita e se desvela o profundo
sentido da alteridade, o que torna, como vimos dizendo, a voz-praxis literaria como espaco e
modo das diferencas por si mesmas, para si mesmas e desde si mesmas.

Desse modo, somos levados a perceber e a aprender que a condi¢cdo da critica, da
emancipacao, da reflexividade e mesmo do dialogo intercultural é exatamente a posicao
epistemoldgico-politica e a voz-praxis das minorias por elas mesmas e desde si mesmas. Esta
€ uma posicdo e uma condicdo que ndo pode ser racionalizada e nem formalizada, que nao
pode ser percebida e dinamizada desde uma perspectiva neutra, imparcial e impessoal. A voz-
praxis da critica e da emancipacdo, que é por exceléncia plural como o séo 0s sujeitos e as
posicBes epistemologico-politicas, uma vez sendo assumida, dinamizada e definida como voz-
praxis das diferencas, das minorias e das vitimas por si mesmas, assume um sentido direta e
pungentemente carnal, politico e politizante, vinculado, e somente assim pode ser
compreendida, explicitada e definida — inclusive, somente a partir dessa perspectiva ela pode
ser enquadrada e avaliada. A condicdo e 0 modo das minorias, das vitimas e das diferengas
em geral, sua voz-praxis totalmente singularizada porque carnal, politica e vinculada, ndo
pode ser tornada cientifica e racionalizada por um paradigma extemporaneo a ela sob pena de
pagar-se o intolerdvel preco de sua negacdo qua diferenca, qua minoria, qua vitima, e mesmo
sob pena de uma descaracterizacdo que € consequiéncia muito freqliente e prépria do
cientificismo assumido e dinamizado pelo paradigma normativo da modernidade. E aqui que
Davi Kopenawa, n’A Queda do Céu, estabelece sua voz-préxis desde seu proprio lugar e a
partir de sua condicdo, com base em seu horizonte antropoldgico-ontoldgico. Nele, o
Xamanismo enquanto voz-praxis que desvela a origem do mundo e sua constituicdo
profundamente normativa ndo apenas assume lugar central como praxis constitutiva e
fundamentadora, mas também, conforme estamos enfatizando, como aguilh&o critico, politico
e normativo em relacdo a modernidade, o que nos permite defini-lo diretamente como critica a
modernidade. Aqui, também o caminho da voz-praxis indigena por meio do xamanismo e de

sua expressdo literaria acaba sendo explicitado, dinamizado e definido: da autoafirmacéo e da
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autoexpressao identitarias a critica em relagdo a modernizacgdo, frente a violéncia e a negacao

sofridas.

Apesar de tudo isso, 0s brancos ja nos ameagaram muitas vezes para nos obrigar a
abandonar os xapiri. Nessas ocasides, sO sabiam dizer: “Seus espiritos estdo
mentindo! Sdo fracos e estdo enganando vocés! S&o de Satanas!”. No comego,
quando eu ainda era muito jovem, tinha medo da fala desses forasteiros e, por causa
delas, cheguei a duvidar dos xapiri. Por algum tempo, me deixei enganar por essas
mas palavras e até tentei, com muito esforco, responder as palavras de Teosi. Mas
isso acabou mesmo! Faz muito tempo que eu ndo deixo mais as mentiras dos
brancos me confundirem e que ndo me pergunto mais: “Por que eu ndo tento virar
um deles?”. Tornei-me homem, meus filhos cresceram e tiveram seus préprios
filhos. Agora, nunca mais quero ouvir mas palavras sobre os xapiri! Omama os
criou depois de ter desenhado nossa floresta e, desde entdo, eles continuaram
cuidando de nds. Eles sdo muito valentes e muito bonitos. Seus cantos fazem nosso
pensamento aumentar em todas as direcBes e ficar firmes. E por isso vamos
continuar fazendo dangar suas imagens e defendendo suas casas, enguanto
estivermos vivos. Somos habitantes da floresta. E 0 nosso modo de ser e sio estas
palavras que quero fazer os brancos entenderem (KOPENAWA e ALBERT, 2015,

p. 511).
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