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(...) fui experimentar a danga das aliancas afetivas,
que envolve a mim e uma constelagdo de pessoas
e seres na qual eu desaparego: ndo preciso mais
ser um entidade politica, posso ser s6 uma pessoa
dentro de um fluxo capaz de produzir afetos e
sentidos. S6 assim é possivel conjugar o mundizar,
esse verbo que expressa a poténcia de
experimentar outros mundos, que se abre para
outras cosmovisbes e consegue imaginar
pluriversos. Esses termos, usados por Alberto
Costa e outros pensadores andinos, evocam a
possibilidade de os mundos se afetarem, de
experimentar o encontro com a montanha n&o
como uma abstracdo, mas como uma dindmica de
afetos em que ela nao so é sujeito, como também
pode ter a iniciativa de abordar quem quer que seja.
Esse outro nds possivel desconcerta a centralidade
do humano, afinal todas as existéncias nao podem
ser a partir do enunciado do antropocentrismo que
tudo marca, denomina, caracteriza e dispbe —
inclusive os outros parecidos, que sao
considerados quase humanos também (KRENAK,
20222, pp. 82-83).

Pensamos e escrevemos para o0s animais.
Tornamo-nos animal, para que o animal também se
torne outra coisa. A agonia de um rato ou a
execugcao de um bezerro permanecem presentes
no pensamento, ndo por piedade, mas como a zona
de troca entre o homem e o animal, em que algo de
um passa ao outro. E a relagdo constitutiva da
filosofia com a nao-filosofia. O devir é sempre
duplo, e é este duplo devir que constitui o povo por
vir e a nova terra. O filésofo deve tornar-se néo-
filésofo, para que a nao-filosofia se torne aterrae o
povo da filosofia. (DELEUZE e GUATTARI, 1992, p.
142).



RESUMO

O objetivo do presente trabalho é investigar a insergcdo do pensamento filoséfico
indigena e do perspectivismo amerindio, a partir da Lei 11.645/08 - que tornou
obrigatério o estudo da historia e da cultura indigena, além da sua contribuigcdo na
formacdo da sociedade brasileira —, no Ensino Médio diante das diretrizes da nova
Base Nacional Comum Curricular (BNCC), aprovada em 2017, com foco no ensino de
Filosofia. Para tal, na primeira parte do trabalho, depois de um levantamento
bibliografico dos textos tedricos que versam sobre o assunto, como o perspectivismo
amerindio, de Eduardo Viveiros de Castro, e a filosofia indigena de Davi Kopenawa e
Ailton Krenak, além das aproximagdes tedricas com outros pensadores e pensadoras,
como Anibal Quijano, Enrique Dussel, Ramon Grosfoguel, Elizabeth A. Povinelli, que
trabalham em uma perspectiva decolonial. Na segunda parte, buscaremos efetuar
uma critica ao pensamento colonial, incluso a Filosofia, e como o pensamento
indigena contribui para a construgdo de uma filosofia anti-colonial e descolonial, em
termos de critica a colonialidade do saber e do poder, através do perspectivismo e da
filosofia indigena permeada pelo conceito de espiritualidade, categoria utilizada pelos
povos originarios para o que chamamos ocidentalmente de filosofia. Na ultima,
realizaremos uma pesquisa “etnofilosofica”, tendo por base alguns elementos de uma
etnografia pos-colonial, estudo de caso, observagao participante, diario de campo,
entrevistas, na Escola Indigena de Brejo Santo, do povo Isu-kariri, sobre como se da
na pratica da escola o ensino de filosofia indigena, espiritualidade, visando com essa
experiéncia contribuir para repensarmos o ensino de filosofia.

Palavras-chave: Ensino de Filosofia. Filosofia Indigena. Perspectivismo Amerindio.

Espiritualidade Indigena.



ABSTRACT

The objective of this work is to investigate the insertion of indigenous philosophical
thought and Amerindian perspectivism, based on Law 11.645/08 - which made the
study of indigenous history and culture mandatory, in addition to its contribution to the
formation of Brazilian society -, in High School according to the guidelines of the new
National Common Curricular Base (BNCC), approved in 2017, with a focus on teaching
Philosophy. To this end, in the first part of the work, after a bibliographical survey of
theoretical texts that deal with the subject, such as Amerindian perspectivism, by
Eduardo Viveiros de Castro, and indigenous philosophy by Davi Kopenawa and Ailton
Krenak, in addition to theoretical approaches with other thinkers, such as Anibal
Quijano, Enrique Dussel, Ramon Grosfoguel, Elizabeth A. Povinelli, who work from a
decolonial perspective. In the second part, we will seek to criticize colonial thought,
including Philosophy, and how indigenous thought contributes to the construction of
an anti-colonial and decolonial philosophy, in terms of criticism of the coloniality of
knowledge and power, through perspectivism and of indigenous philosophy permeated
by the concept of spirituality, a category used by original peoples for what we call
philosophy in the West. In the last one, we will carry out an “ethnophilosophical”
research, based on some elements of a post-colonial ethnography, case study,
participant observation, field diary, interviews, at the Brejo Santo Indigenous School,
of the Isu-kariri people, about how In school practice, indigenous philosophy and
spirituality are taught, with the aim of using this experience to contribute to rethinking
the teaching of philosophy.

Keywords: Teaching Philosophy. Indigenous Philosophy. Amerindian Perspectivism.

Indigenous Spirituality.
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1. INTRODUCAO

O presente trabalho é uma pesquisa de natureza qualitativa, tendo como base
bibliografica as etnografias ou “etnofilosofias”, ainda que o termo seja empregado
usualmente para descrever um aspecto do pensamento filoséfico tradicional africano,
do pensamento filoséfico indigena de Davi Kopenawa, Ailton Krenak e Jodo Paulo da
Silva Lima, o Cacique Kaua, do povo Pitaguari, dentre os principais, no sentido mais
atual empregado ao termo, que tem pressupostos de uma escrita mais autopoiética,
autobiografica. Diferente da etnografia tradicional cujo modelo é Argonautas do
Pacifico Ocidental, de Bronistaw Malinowski, que se pretende a uma escrita mais
objetivista. Ja os trabalhos etnograficos mais atuais, como A queda do céu: palavras
de um xaméa yanomami, de Davi Kopenawa e Albert Bruce, Ideias para adiar o fim do
mundo, de Ailton Krenak, A espiritualidade pitaguary como componente curricular na
Escola Indigena Chui, do Cacique Kaua, todos tém como pressuposto o que Viveiros
de Castro vai chamar de etnografia pos-colonial. O etnélogo ndo vai mais descrever
ou falar sobre a cultura, o povo, a sociedade da qual ele esta realizando o trabalho
etnografico, mas deixar que o outro fale. O outro, inclusive, ndo humano, os xapiris,
como no caso de Kopenawa, € os encantados, como no caso do Cacique Kaua, a
montanha de que fala Krenak na epigrafe deste trabalho. Ampliando para o que
Emanuele Coccia chamou de uma etnografia universal do vivo, em termos politicos-
cosmolobgicos ou o que Juliana Fausto chamou de cosmopolitico, em A cosmopolitica
dos animais.

Além dos trabalhos citados acima, nos valeremos da prépria pesquisa
etnografico visando aprofundar uma questdo-problema que surgiu no decurso da
nossa analise, que envolve, além do perspectivismo filosofico dos povos amazénicos,
estudado por Viveiros de Castro e escrito pelos proprios filésofos indigenas, Davi
Kopenawa e Ailton Krenak, que é o pensamento filoséfico dos povos indigenas do
Nordeste, que se manifesta nas proprias comunidades e escolas indigenas e nos
rituais especificos desses povos, como o Ritual da Jurema Sagrada’, para entender o
que seria o conceito de espiritualidade tao presente na fala do cacique Kaua e dos

' Jurema é considerada uma arvore sagrada para os povos originarios do Nordeste, por sua resisténcia.

E a Unica arvore que permanece verde e dando frutos durante a seca. Que pode ser queimada e n&o
morrer. Da casca do tronco e da raiz é feito o vinho de Jurema, uma bebida que, ao ser ingerida, revela
a verdadeira forma, espirito, da planta e as linhagens de encantados que habitam no seu interior. No
Ritual da Jurema Sagrada, a bebida é consumida pelo pajé que, apés toma-la, passa a ter contato com
o mundo dos encantados.



préprios povos indigenas da regido do Cariri. Ja que ndo se utiliza propriamente o
termo filosofia, mas espiritualidade para um conjunto de relagbes que esses povos
estabelecem com a natureza, vista como algo vivo, animado, personificado, ou seja,
vista como um sujeito dotado de agéncia.

Como a pesquisa visa a pratica do ensino de filosofia indigena em uma sala de
aula nao indigena, que nao tem um ensino diferenciado, buscaremos realizar uma
etnografia na Escola Indigena Isu-Kariri, localizada em Brejo Santo, na regido do
Cariri. Nela, analisaremos a metodologia de ensino de filosofia indigena ou
espiritualidade indigena, aplicada na escola, a fim de tornar mais claro o conceito de
espiritualidade.

Em relacdo a etnografia, sabemos que ela nao existe sem uma pesquisa
empirica. Como escreve Mariza Peirano, em Etnografia ndo é método, “a empiria —
eventos, acontecimentos, palavras, textos, cheiros, sabores, tudo que nos afeta os
sentidos —, é o material que analisamos e que, para nos, nao sao apenas dados
coletados, mas questionamentos, fonte de renovacao” (2014, p. 380). A pesquisa
empirica mostra-se de fundamental importancia para a constru¢ao da teoria.

Roberto Cardoso de Oliveira, em O trabalho do antropologo: olhar, ouvir,
escrever, trabalha o “método” etnografico a partir de trés etapas: o olhar, o ouvir e o
escrever. Os trés sado atos cognitivos e constitutivos da pesquisa etnografica,
articulando percepcdo e pensamento, aspectos fundamentais da construcdo do
conhecimento. O primeiro passo da pesquisa se dara através da observacao

participante, onde

(...) os atos de Olhar e de Ouvir séo, a rigor, funcbes de um género de
observacédo muito peculiar (i.e., peculiar & antropologia), por meio da qual o
pesquisador busca interpretar (melhor dizendo: compreender) a sociedade e
a cultura do Outro "de dentro", em sua verdadeira interioridade. Tentando
penetrar nas formas de vida que |he sdo estranhas, a vivéncia que delas
passa a ter cumpre uma fungao estratégica no ato de elaboragéo do texto,
uma vez que essa vivéncia - s6 assegurada pela observagio participante
"estando Ia" - passa a ser evocada durante toda a interpretagdo do material
etnografico no processo de sua inscricdo no discurso da disciplina (1996, p.
31).

O olhar exige certa disciplina e o ouvir visa criar uma interlocugdo com os
sujeitos no campo de pesquisa a fim de construir uma relagao dialégica. Nao basta
entrevistas, onde, de antemao, coloca-se uma relagdo de autoridade entre o
entrevistador e o entrevistado buscando a obtengdo de um conhecimento neutro. E
necessario vivenciar, experienciar o campo, tornar o estranhamento inicial em algo

familiar. Que é o objetivo da observagao participante, como explica Cardoso de



Oliveira, “(...) o pesquisador assume um papel perfeitamente digerivel pela sociedade
observada, a ponto de viabilizar uma aceitagao senao 6tima pelos membros daquela
sociedade, pelo menos afavel, de modo a nao impedir a necessaria interagao” (1996,
p.21).

Quanto a ultima etapa da pesquisa etnografica, o escrever, Cardoso de

Oliveira vai nos dizer

(...) que o bom texto etnografico, para ser elaborado, deve ter pensadas as
condigbes de sua produgao, a partir das etapas iniciais da obtengdo dos
dados (o Olhar e o Ouvir), tal ndo quer dizer que ele deva se emaranhar na
subjetividade do autor/pesquisador. Antes, o que estd em jogo é a
"intersubjetividade" - esta de carater epistémico -, gragas a qual se articulam
num mesmo "horizonte tedrico" os membros de sua comunidade profissional
(1996, p. 28).

Nesta ultima etapa da producéao etnografica, sera de fundamental importancia,
além da memdria do campo, o diario, as entrevistas e as cadernetas com anotagdes.

O trabalho também buscara se aproximar da etnofilosofia, no que concerne a
um pensamento tradicional de um povo, e da geofilosofia deleuziana, no sentido de
trabalhar o pensamento filos6fico nessa relagédo com o territorio, onde “pensar nao é
nem um fio estendido entre um sujeito e um objeto, nem uma revolugdo de um em
torno do outro. Pensar se faz antes na relagao entre o territério e a terra” (DELEUZE;
GUATTARI, 2010, p. 113). Uma experiéncia de pensamento como um Global
Positioning System (GPS), um pensamento que sempre dependera de sua posi¢cao
no mapping. Filosofia enquanto territorio, relagcao entre ser e o territério de maneira
nao apenas interespecifica, mas filosofia intramundos, entre fronteiras do pensamento
mineral, nao-humano e humano. O que Viveiros de Castro chamou de
multinaturalismo ontolégico e perspectivismo interespecifico, que serao trabalhados
mais a frente.

Outro conceito abordado € o que Giorgio Agamben chamou de antropogénese,
em L’aperto: L’'uomo e 'animale, e Elizabeth Povinelli conceituou como geontologia,
em Geontologias: um réquiem para o liberalismo tardio. Por fim, propusemo-nos a
trabalhar a filosofia no sentido de uma cosmofilosofia. Na maneira como Yuk Hui, em
Tecnosdiversidade, vai tratar a técnica enquanto cosmotécnica, buscando contrapor
a cosmovisao chinesa sobre a técnica da cosmovis&o ocidental.

A filosofia ocidental ou a invengédo moderna do que seria uma filosofia ocidental
sempre trabalhou em uma perspectiva do encobrimento do outro, parafraseando

Dussel em 1942: o encobrimento do outro: a origem do mito da modernidade (1993).



10

Desde Aristoteles e a sua inferiorizacdo do pensamento e do modo de ser dos povos
nao gregos, conceituados como “barbaros”, sé se pode filosofar em grego, ou seja, so
pensando, falando e se comportando como um grego. A posteriori, com Heidegger,
em alem&o. Ha uma interdigdo do filosofar em logos nao ocidentais. Apesar de que,
assim como as filosofias indigenas, ndo havia uma separacgao nitida entre natureza e
cultura entre os gregos, mas uma perspectiva etnocéntrica em relagado aos povos nao
gregos.

Outras obras que apontam para a originalidade de uma filosofia ndo ocidental
sdo: A filosofia bantu (2016), de Placide Tempels, A invengdo de Africa: gnose,
filosofia e a ordem do conhecimento — obra comparavel para o pensamento africano,
em termos de renovacgao tedrico conceitual, ao Orientalismo: o Oriente como invengao
do Ocidente (2007), de Edward Said , e A invengcédo da América (1992), de Edmundo
O’Gorman —, de Valentin Mudimbe, e os quatro volumes de Mitologicas, de Claude
Lévi-Strauss, dentre inUmeras outras, elas serviram de abertura para um pensamento
filosoéfico original ndo europeu e para a virada ontolégica na antropologia que
desembocou, aqui no Brasil, no perspectivismo amerindio e no multinaturalismo de
Viveiros de Castro. Até nomes atuais de peso do pensamento filoséfico indigena
brasileiro, como Davi Kopenawa e Bruce Albert, de A queda do céu: palavras de um
xama yanomami (2015), O espirito da floresta (2023), e Ailton Krenak, de O lugar onde
a terra descansa (2000), Ideias para adiar o fim do mundo (2019), O amanhé né&o esta
a venda (2020), A vida néo é util (2020), Futuro ancestral (2022).

Além dos pensadores e pensadoras afro-brasileiros e afro-brasileiras como
Beatriz Nascimento, Lélia Gonzalez, Suely Carneiro, Abdias do Nascimento, Guerreiro
Ramos, Nego Bispo, Silvio Almeida, Muniz Sodré e a reviravolta provocada na historia
da filosofia brasileira com o livro Historia da filosofia do Brasil (2013), de Paulo
Margutti, para citar apenas alguns autores que apontam para um pensamento
filosofico proprio brasileiro — até mesmo no que diz respeito a filosofia portuguesa
surgida com a chamada segunda escolastica (1500-1750), fundamental para a historia
do pensamento filosofico brasileiro e para relagdo entre o pensamento dos
colonizadores portugueses e o pensamento dos povos colonizados. Inclusive, no que
se refere ao racialismo presente nas sociedades latino-americanas, por muito
encoberto pela ideia de mesticagem, que tem origem filoséfica nas discussdes
aristotélicas, presentes na segunda escolastica, em torno da presenca ou ndo de alma

da populagéo indigena.
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Esta importacdo de um modelo filoséfico inicia-se com a prépria colonizacao.

Em 1553, a invasao portuguesa resultou na busca de uma reprodug¢ao de todo modelo

educacional e politico vindo da metrépole. Como comenta Jodo Paulo da Silva Lima,

o Cacique Kaua, em A espiritualidade pitaguary como componente curricular na
Escola Indigena Chui, em relagéo aos povos indigenas.

O Nordeste e o Leste do Brasil sdo areas consideradas de colonizagéo antiga,

contando com forte presencga jesuita, que instituiu modelos ocidentais tanto

de educagédo quanto de concepgdes de religiosidades cristas, a partir da visao

do colonizador, retirando das populag¢des indigenas a liberdade de crenga e

introduzindo um padrdo normativo religioso colonial, que discriminou e

satanizou as praticas dos indios como seus ritos e rituais de jurema,

agregando simbolismos e sincretismos catodlicos/cristdos aos rituais que,

atualmente, sdo predominantes nas etnias da regido Nordeste do pais (Lima,
2022, pp. 26-27).

Na época, foi atribuida aos padres da Companhia de Jesus, ordem religiosa da
Igreja Catdlica, a responsabilidade de conduzir as “agbes educacionais”. Uma das
funcdes dos jesuitas era catequizar e “instruir’ a populacdo amerindia e africana
escravizada, além dos colonos degredados que viriam a ser a classe dominante da
colonia. As bases do nosso modelo filosofico, ja pensado nos moldes dos invasores,
nasce desse epistemicidio, eliminagdo do pensamento. Outra das funcdes foi a de
formar comentadores de textos filosdficos, que se tornou hegemonica entre nos,
mudando apenas do latim para o portugués e do portugués para o francés com a
chegada do departamento francés de ultramar, como bem relata Paulo Arantes, em
Um departamento francés de ultramar. Estudos sobre a formag&o da cultura filosdfica
uspiana (uma experiéncia dos anos 1960).

Por fim, os padres da Companhia de Jesus visavam fornecer cursos de carater
universitario nos colégios jesuitas, como aponta Lucio Alvaro Marques em Philosophia
Brasiliensis: Historia, Conhecimento e Metafisica no Periodo Colonial, onde o autor
faz traducado, exegese e comentario da obra Conclusiones Metaphysicae, de Ente
Reali de Francisco de Faria, publicada no Rio de Janeiro, em latim (1747), e que
consta como a primeira tese escrita no pais.

Em todo o caso, os saberes e viveres indigenas foram considerados como néo
saberes e nao viveres. Isso ficou cabal, como ja foi mencionado, no julgamento de
Valladolid. Onde as diferencas fisicas, habitos, gostos, modos de seres e de saberes
passaram a ser utilizados para pér em duvida a prépria humanidade desses povos e
se materializaram, segundo Anibal Quijano (1995, p. 4) em (...) una categoria mental

nueva, la idea de “raza™.
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Essa discusséo resultou na indagagao sobre os povos amerindios terem ou n&o
natureza humana, inicia-se em 12 de outubro de 1492, logo apds Colombo chegar ao
territorio “americano” e tomar os povos amerindios enquanto “povos sem religiao”. De
acordo com Ramon Grosfoguel (2016, p. 37), no imaginario religioso do século XVI, o
sintagma “povos sem religido” se traduziria de trés maneiras: “1. se vocé ndo tem uma
religido, vocé nao tem um Deus; 2. se vocé nao tem um Deus, vocé nao tem uma
alma; e, por fim, 3. se vocé nado tem uma alma ndo € humano, mas animal’.

Ali, encontram-se, segundo Grosfoguel, os germes das discussdes racistas
posteriores e que impactardo decididamente nossa formagéo histérica. Ao longo do
século XVI, esse debate foi sendo acirrado por Bartolomeu de Las Casas e Guinés de
Sepulveda. Para colocar um termo final a essa questao, foi realizado, no ano de 1552,
o famoso julgamento. Nele, de acordo com Grosfoguel (2016, p. 38), Sepulveda
“‘defendeu que os “indios” eram seres “sem alma” e, portanto, animais que poderiam
ser escravizados no processo do trabalho, sem que houvesse qualquer pecado aos
olhos de Deus”. Os argumentos de Sepulveda para a inferiorizagao dos indigenas
foram o de que eles nao possuiam propriedade privada e nem mercado, o que mostra,
prontamente, a forte presenca de um pensamento protocapitalista em Sepulveda.

Filosoficamente, o choque entre a civilizagao européia e amerindia resultou em
questdes epistemoldgicas e éticas, conforme Margutti (2013, pp. 311-312): o0 “Novo
Mundo” ndo foi mencionado pelas Escrituras nem pelos grandes filosofos da
Antiguidade. Entdo, o que se sabia e o que poderia ser dito de um continente que os
europeus acreditavam nao possuir histéria escrita nem autoridades que pudessem ser
consultadas? A conquista da América foi justa e legitima? O que sabiam eles sobre o
mundo e as suas origens? O que teriam os pensadores indigenas a dizer sobre a
cultura e o pensamento ocidentais? Como entendiam a colonizacdo os pensadores
amerindios? Michel de Montaigne foi um dos poucos a burilar nessa seara, no famoso
ensaio Os canibais (Ensaios, 2009). Um dos primeiros estudos com um olhar
etnografico sobre essa relacdo entre o pensamento indigena e o pensamento
europeu.

Uma outra questdo que nos intriga € que dentro do debate do chamado
pensamento decolonial latino-americano, pouco se fala sobre o pensamento indigena
brasileiro e sobre a colonizagéo portuguesa, sendo bastante centrado na colonizacéo
espanhola e no indigenato das mesmas colbnias, o que resulta em uma falta de

especificidade sobre a colonizagédo portuguesa e os seus pensadores. Por exemplo,
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apenas para citar duas diferengas, se na discussao sobre a existéncia de alma ou néo
entre os povos amerindios, como foi em Valladolid, Aristételes era fundamental, como
aponta Anthony Pagden em La caida del hombre natural: el indio americano y los
origenes de la etnologia comparativa?, aqui a questao dizia respeito a conversdo dos
indigenas, dos escravizados, a legitimacao da escravidao e a atitude diante da vida
na sociedade colonial. O problema central era, como foi tratado por Viveiros de Castro,
a inconstancia da alma selvagem, néao a auséncia da alma. Tanto Manuel da Noébrega
quanto Antdnio Vieira viam os amerindios como “iguais” aos europeus, com direito a
liberdade e a educagéo crista. Os indigenas aldeados ndo poderiam ser escravizados,
mas poderiam, os maiores de idade, vender sua liberdade, algo basilar em uma
sociedade protocapitalista. No caso da escravidao africana, a justificativa por parte
dos nossos jesuitas seria a da salvagdo das almas pela escravizagdo. Se
permanecessem na Africa, os africanos livres morreriam pagdos. Por mais hipdcritas
que parecam as justificativas, ambas servem para ilustrar diferencas entre os jesuitas
portugueses e espanhdis. Margutti fala de uma predominancia de uma visao de mundo
cético-estoico-salvacionista e a influéncia decisiva de Séneca entre os nossos
jesuitas.

Com a hegemonia do pensamento filoséfico francés, inglés e alemao, cujo
apice é a filosofia hegeliana, temos um salto da raz&o da Asia para a Europa. O tempo
e 0 espaco sao colonizados pelo pensamento europeu. Quem estava na Europa vivia
em um espaco civilizado e no tempo presente/moderno, quem nao estava na Europa,
vivia em um espaco “barbaro”, atrasado/passado/tradicional e era primitivo. Os
instrumentos foram a negag¢ao da contemporaneidade e a cartografia, como a Orbis
Universalis e o Theatrum Orbis Terrarum, de Abraham Ortelius, de 1570. 80% da
populagdo mundial se encontravam fora da historia. Visdo comum até os dias atuais,
mesmo com a Europa ndao sendo mais o centro do mundo.

Com a vinda do Marqués de Pombal ao Brasil, ja sob a influéncia do lluminismo,
0s jesuitas sdo expulsos, a Ratio studiorum deixada de lado, apesar de trazer para ca
escolas de outras ordens religiosas; como a beneditina, a carmelita e a franciscana, e
é instaurado o Diretério dos indios, o documento foi um instrumento da politica
indigenista do marqués de Pombal que visava uma clara diferenciagéo do tratamento,
por parte dos colonos e do Estado portugués, entre as populacbes africanas e

21997, p. 165.
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amerindias, a fim de conceder aos indigenas direitos comuns aos brancos, como o
direito a propriedade e ao comércio, além do estimulo a miscigenagao entre os dois
grupos — em tese semelhante ao que o Estado brasileiro fez com os imigrantes
europeus no seculo XIX e XX ou aos engajados brancos nas plantations dos Estados
Unidos. Em contrapartida, a populagdo amerindia deveria abdicar de sua lingua em
prol do portugués e pagarem impostos a Coroa. Isso foi feito também para eliminar
entre os amerindios a alcunha de “negros da terra”. A racializagao ja era algo central,
como vemos. Nessa época, a influéncia filoséfica dominante foi o lluminismo e a sua
relagdo com as ciéncias naturais, onde a filosofia passa a ter carater introdutério nos
cursos de Medicina, Teologia, Direito e Canones.

Com a assuncao das ciéncias bioldgicas no século XIX, durante o Império, a
filosofia passou a estar ligada aos discursos eugenistas que desembocaram nas
faculdades de medicina da Bahia e de direito de Recife. Que sobreviveu as influéncias
positivistas no golpe militar que levou a Republica, cujo Decreto Republicano de 1890
alterou igualmente o curriculo, redistribuindo as disciplinas conforme a hierarquia das
ciéncias propostas por Comte, o que nao incluiu a filosofia. Esses periodos ja sao
marcados pela tutela das sucessivas missdes francesas: a primeira foi a que chegou
ao Brasil com Dom Joao VI, tinha um objetivo artistico e pitoresco, sem esquecer a
influéncia do diplomata e eugenista Joseph Arthur de Gobineau, amigo do imperador
Pedro Il; a segunda, na Primeira Republica, tinha como objetivo instruir os oficiais do
exeército; a terceira foi a dos docentes que vieram auxiliar na estruturacao da USP e
da Faculdade de Filosofia que resultou na formacdo do departamento francés de
ultramar e nos moldes da filosofia no Brasil.

Nas reformas de Benjamin Constant (1890) até Rocha Vaz (1925), a filosofia
nao tem um papel relevante. Apenas na reforma de Gustavo Capanema, ministro da
educacéao e saude, que a filosofia volta a ser obrigatdria no curriculo e assume um
papel biopolitico na formacéao da identidade nacional.

Em 1961, a lei n°. 4.024 (Lei de Diretrizes e Bases da Educacéo Nacional) torna
facultativo o ensino de filosofia nos curriculos escolares, colocando-a no nucleo das
disciplinas optativas. Em 1971, durante a ditadura empresarial-militar no Brasil, a
disciplina de filosofia foi banida dos curriculos do ensino médio, sob a doutrina de
seguranga nacional, e substituida por educacédo moral e civica. Apds quase 40 anos,
a disciplina foi novamente incorporada ao curriculo do ensino médio, em junho de

2008, com a entrada em vigor da lei 11.684/08. A medida tornou obrigatério o ensino
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da disciplina nas trés séries do ensino médio. Isso se deu em paralelo com a lei
11.645/08 que tornou obrigatério também o estudo da histéria e da cultura indigena,
incluindo a sua contribuicdo na formacgéao da sociedade brasileira. Logo, a filosofia
indigena.

A contextualizagdo que se seguiu até aqui, incluindo a pequena digressao
sobre o pensamento filoséfico brasileiro, visa a origem do problema filoséfico desta
pesquisa, que esta em mostrar como a existéncia de outras formas de pensamento
foi excluida do nosso itinerario filoséfico, marcado pela dominancia do pensamento
colonizador. No entanto, como fica esse problema com a entrada em vigor da lei
11.645/08 e a “emergéncia” dos saberes filosoficos indigena que passam ja a estar
presentes nos livros didaticos do ensino médio, sendo que a grade curricular dos
cursos de licenciatura em filosofia permanece em sua maioria eurocéntrica.

Dito isto, as perguntas de partida formuladas, as quais deram origem ao
problema filoséfico acima apresentado, referem-se: a auséncia da formagao em
filosofia indigena nos cursos superiores de licenciatura em filosofia, resulta na
formacéo de profissionais ndo preparados para essa nova realidade do ensino médio?
Outra grande questdo que surge na atualidade € se pode ensinar filosofia dos povos
originarios ndo sendo em uma escola diferenciada? Para responder essas questoes,
o trabalho visa realizar uma pesquisa sobre o ensino de filosofia na Escola Indigena
de Brejo Santo, do povo Isu-Kariri. Essa pesquisa servira de norte para a elaboragéo
de um modelo de aula e de material pedagdgico para as escolas de ensino médio do

estado.
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2. DO PERSPECTIVISMO AMERINDIO A FILOSOFIA INDIGENA

No famoso ensaio de Roberto Schwartz, As ideias fora do Ilugar, o grande
problema do pensamento social brasileiro se da em adaptar ideias alienigenas, no
sentido de estrangeiras, estranhas, para um contexto indigena, no sentido nativista,
nascidos no territério — no pensamento amerindio essa questao vai carregar o duplo
significado. Mas, no caso abordado por Schwartz, o problema é como adaptar o
pensamento liberal europeu em uma sociedade escravagista? Apesar das imbricadas
relagdes entre capitalismo e escravidao apontadas por Eric Willians, em Capitalismo
e escraviddo, Domenico Losurdo, em Contra-histéria do liberalismo, e os tedricos da
Teoria Marxista da Dependéncia, André Gunder Frank, Vania Bambirra, Theotonio dos
Santos € Ruy Mauro Marini. Além do livro de Roberto Gomes, Critica da Razéo
Tupiniquim, publicado quatro anos depois, 1977, do ensaio de Schwartz, de 1973, a
questao levantada por ambos, Schwartz e Gomes, era que as ideias europeias néo
faziam muito sentido aqui porque nossa sociedade era outra, isso resultava em ideias
fora do lugar ou uma espécie de razao ornamental, como aponta Gomes, ja que nao
se levava em conta para o surgimento do pensamento o territorio de onde ele brota,
ramifica-se, em termos geofiloséficos.

No caso, como transpor ideias universalistas sobre o ser humano em geral,
como queria o pensamento universalista europeu, se aqui ndo se tratava de seres
humanos que compartilhavam do mesmo destino da humanidade esclarecida, do
“‘homem branco europeu”, mas de seres tdo diversos dessa humanidade que, durante
o choque entre as civilizagdes indigenas e ibérica chegou-se a duvidar, por parte dos
ibéricos, que os indigenas fossem realmente gente. Por sua vez, vale ressaltar que os
indigenas afogavam os ibéricos para saberem se eles nao eram espiritos ou deuses.
Como vimos nos comentarios sobre o ethocentrismo presente em ambos os lados, de
Lévi-Strauss. Se para os europeus, a questido metafisica primeira era a alma, para os
indigenas, a questao metafisica primeira era o corpo. Ja que, subjetivamente, tudo era
humano. A cultura € una, a natureza € que é multipla. A natureza € que esta submetida
ao devir, ndo a cultura.

Como ja foi comentado anteriormente, por parte dos europeus, a questao do
indigena ter ou nao alma culminou no famoso julgamento de Valladolid, em 1552,
onde os tedlogos Bartolomé de las Casas e Ginés Sepulveda debateram se os
indigenas tinham ou ndo alma — isso surge de um atrito antropogénico que marca a

cisdo epistemoldgica entre humanidade e animalidade, homem e animal, natureza e
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cultura, corpo e alma, além de um conflito mais amplo que envolve duas cosmovisdes
distintas de mundo: o antropocentrismo e o cosmocentrismo® —, ja que pareciam estar
mais proximos da animalidade, do ser em estado bruto, como dizia Hegel, do que dos
‘humanos” que aqui desembarcaram. Sobre essas duas cosmovisdes, Viveiros de
Castro, em Perspectivismo e multinaturalismo na Ameérica indigena, vai escrever o
seguinte:

A universalidade da distingdo cultural entre Natureza e Cultura atestava a
universalidade da cultura como natureza do humano. Agora, porém, tudo
mudou. Os selvagens ndo sdo mais etnocéntricos, mas cosmocéntricos; em
lugar de precisarmos provar que eles sao humanos porque se distinguem dos
animais, trata-se agora de mostrar qudo pouco humanos somos nés, que
opomos humanos e ndo-humanos de um modo que eles nunca fizeram: para
eles, natureza e cultura sdo parte de um mesmo campo sociocésmico. Os
amerindios ndo somente passariam ao largo do Grande Divisor cartesiano
que separou a humanidade da animalidade, como sua concepgao social do
cosmos (e cosmica da sociedade) anteciparia as ligbes fundamentais da
ecologia, que apenas agora estamos em condigdes de assimilar. Antes,
ironizava-se a recusa, por parte dos indios, de conceder os predicados da
humanidade a outros homens; agora se sublinha que eles estendem tais
predicados muito além das fronteiras da espécie, em uma demonstragédo de
sabedoria “ecosdfica” (Arhem, 1993) que devemos emular, tanto quanto
permitam os limites de nosso objetivismo (Viveiros de Castro, 2002, pp. 234-
235).

Tal subjetivismo rechacado pela filosofia ocidental em relagdo a natureza,
tornou-se o mote na fusdo entre tecnologia e animismo presente no liberalismo tardio,
dominado pelo espirito do neoliberalismo, com a tentativa de jungdo entre 0 mundo
fisico, digital e biolégico, do devir-artificial do humano e do devir-humano das
maquinas®*. Como sabemos, por tras dessa questao de ter ou ndo alma, humanidade
e animalidade, antropocentrismo e cosmocentrismo, o corte antropogénico, como
denomina Giorgio Agambem, operado pelo cartesianismo, estava a justificativa onto-
teoldgica para o colonialismo, dominagao e predacao do territorio indigena, seus
recursos minerais e de biodiversidade, escravidao — a superexploracéo da lei do valor
dos povos colonizados nas periferias do capitalismo, como formulou a teoria marxista

da dependéncia. Como foi apontado, apesar de isso nao ter impedido a escravizacao

Segundo Mauricio Tavares Pereira, Leonardo Boff define cosmocentrismo como “uma proposigcéao
filoséfica que afirma a prioridade do mundo natural, o qual ocupa o lugar central e fundamental na
ordem da existéncia, sendo a natureza ou o mundo o ser mais importante de toda a realidade, devendo
ocupar entdo também o centro de referéncia de toda explicacéo filoséfica” (PEREIRA, 2017, pp. 63-
64). Por sua vez, cosmocentrismo esta ligado a concepgao de biocentrismo, "segundo a qual todas as
formas de vida s&o igualmente importantes, ndo sendo a humanidade o centro da existéncia. O
biocentrismo foi proposto como um anténimo ao antropocentrismo, que é a concepcado de que a
humanidade seria o foco da existéncia” (PEREIRA, 2017, p. 64). A questdo abordada por Leonardo
Boff com o cosmocentrismo, como um porvir do antropocentrismo, €, de saida, a raiz do pensamento
filoséfico indigena.

4 MBEMBE. Achille. Critica da razio negra, 2017.



18

dos indigenas nos primeiros anos da colonizagéo, a deciséo final foi a de que os
indigenas eram barbaros, com uma alma inferior ao europeu, a serem cristianizados,
ou seja, o projeto civilizatorio europeu se daria pela via da cristianizagao.

Nesse caso, como podemos observar, o problema apontado por Schwartz leva
ao problema anterior do colonialismo e da experiéncia do desastre dos povos
colonizados, do fim dos seus mundos, talvez o inicio do que esta se chamando hoje
de era das catastrofes, que marca a nossa formagao social e que foi abordado pelo
filosofo Ailton Krenak em Ideias para adiar o fim do mundo. Essa experiéncia é
fundamental para demarcar as fronteiras geofiloséficas do pensamento social e
filosofico indigena do pensamento social e filoséfico ocidental.

A questdo que estava em jogo eram, as ja abordadas, duas cosmovisdes
distintas de mundo, que se relacionam com dois modos concretos de ser e estar no
mundo, habitus ou maneirismos corporais, produzindo experiéncias singulares do
pensamento que resultardo, por sua vez, em duas visdes igualmente distintas de
humano e de humanidade. E essa a questdo em disputa entre as duas filosofias. Se
tomarmos essa disputa, grosseiramente, como sendo a de uma visdo mais
antropocéntrica de mundo contra uma outra mais cosmocéntrica, teremos que o
problema intrinseco ao antropocentrismo ocidental € a exclusdo, ndo apenas das
outras espécies e de outros seres que habitam o mundo, mas do préprio humano, pois
resulta em um especismo muito especifico do humano, o branco europeu. Ja o
cosmocentrismo amerindio ndo exclui o humano, mas antropomorfiza toda a forma de
vida, inclusive a ndo-humana, ampliando a dimensao do humano.

Esse modo de existir pode ser exemplificado na figura do xama, para quem o
seu modo de ser implica também um certo modo de conhecer, uma cosmopercepgéo,

como explica Viveiros de Castro:

O xamanismo é um modo de agir que implica um modo de conhecer, ou
antes, um certo ideal de conhecimento. Tal ideal &, sob varios aspectos, o
oposto polar da epistemologia objetivista favorecida pela modernidade
ocidental. Nesta ultima, a categoria do objeto fornece o telos: conhecer é
objetivar; é poder distinguir no objeto o que lhe é intrinseco do que pertence
ao sujeito cognoscente, e que, como tal, foi indevida e/ou inevitavelmente
projetado no objeto. Conhecer, assim, é dessubjetivar, explicitar a parte do
sujeito presente no objeto, de modo a reduzi-la a um minimo ideal. Os
sujeitos, tanto quanto os objetos, sdo vistos como resultantes de processos
de objetivagdo: o sujeito se constitui ou reconhece a si mesmo nos objetos
que produz, e se conhece objetivamente quando consegue se ver ‘de fora’,
como um ‘isso’. Nosso jogo epistemoldgico se chama objetivagdo; o que nao
foi objetivado permanece irreal e abstrato. A forma do Outro € a coisa.
(Viveiros de Castro, 2002, p. 231).
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Ja no perspectivismo xamanico conhecer é o oposto do objetivismo, conhecer
é personificar, “(...) tomar o ponto de vista daquilo que deve ser conhecido — daquilo,
ou antes, daquele; pois 0 conhecimento xamanico visa um ‘algo’ que é um ‘alguén?’,
um outro sujeito ou agente. A forma do Outro € a pessoa” (Viveiros de Castro, 2002,
p. 231). Para Viveiros de Castro, essa intencionalidade maxima & também uma
agéncia ou arte politica. “(...) a boa interpretagcdo xaméanica € aquela que consegue
ver cada evento como sendo, em verdade, uma agao, uma expressao de estados ou
predicados intencionais de algum agente” (Viveiros de Castro, 2002, p. 232).

Isso se da, em termos materialistas, porque o pensamento filosoéfico indigena,
derivado da cosmovisdo dos povos amazodnicos, tem relagdo com a experiéncia de
povos cagadores-coletores, onde a intuicdo primordial de mundo advém da propria
cadeia alimentar na qual estdo submetidos e da necessidade vital de todo o organismo
vivo de se alimentar, de ingerir, de incorporar o outro para viver. Isso resulta em uma
experiéncia do pensamento onde temos sempre que nos colocar no lugar da presa.
Em termos deleuzianos, poderiamos dizer que o personagem conceitual com o qual
dialoga a filosofia indigena, além do xama, € o cagador. E o cagador precisa pensar
como a presa, se colocar no lugar ou no ponto de vista do outro cagado, sendo nao a
pega. O cacador tem que pensar como o outro, vestir-se do ponto de vista do outro.
No caso, existem aqueles que comem comigo, 0s meus parentes, congéneres,
humanos e ndo humanos, com quem estabeleco uma filiagdo, aqueles que eu como,
as presas, e aqueles para quem eu sou comida, presa. Esta triangulagéo articula o
cosmoverso amerindio: 0 que eu como, Com quem eu Como € quem me come. Ja o
personagem conceitual caracteristico da cosmovisado ocidental € o pastor, que tem o
outro como ovelha, cordeiro, um rebanho que o pastor tem que domesticar, controlar
e vigiar. Dai, em certa medida, deriva uma ideia de especismo humano em relagao as
outras espécies. Ao invés de uma relacao de incorporagao, eu estabeleco com o outro
uma relagao de producdo, de imposi¢ao de um padrio.

Esse movimento perspectivista € o que caracteriza chamada virada ontoldgica
na antropologia, uma resposta a virada linguistica — que possui ressonancias
profundas na filosofia contemporanea de Wittgenstein e de Heidegger —, e demonstra
a mesma potencialidade de radicalizacdo no pensamento filoséfico atual, como
encontramos no fildsofo chinés Yuk Hui e na fildsofa Déborah Danowski, e mesmo na
tradicao filosofica que tem por base a distingdo entre mito e filosofia e ja revela rizomas

interessantes como a obra Os gregos e o irracional (2002) de E. R. Dodds, que traz o
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pensamento selvagem, em alusao ao livro classico de Lévi-Strauss, para repensar a
filosofia pré-socratica/socratica e sua relagdo entre o pensamento mitolégico,
mentalidade mito-poética, e o pensamento racional, mentalidade teorizante, tido por
base do que foi chamado de “milagre grego”.

Nomes como Eduardo Viveiros de Castro, Tania Lima, Manuela Carneiro da
Cunha, Philippe Descola, Bruno Latour, Louis Dumont, Marshall Sahlins, Davi
Kopenawa e Ailton Krenak, impactaram profundamente na descolonizagdo do
pensamento filoséfico ocidental. Como explica Viveiros de Castro, “a metafisica
ocidental é a fons et origo de toda espécie de colonialismo — interno (intraespecifico),
externo (interespecifico), e se pudesse, eterno e (intemporal)”’ (Viveiros de Castro,
2018, p. 27), através dessa colocagao da metafisica ou do pensamento filoséfico
ocidental enquanto substrato do colonialismo, Viveiros de Castro escreve que a
“antropologia esta pronta para assumir integralmente a sua verdadeira misséo, a de
ser a teoria-pratica da descolonizagdo permanente do pensamento” (Viveiros de
Castro, 2018, p. 20).

Para Carlos Henrique Armani, no artigo A histéria intelectual e a virada
ontolégica na antropologia (2020), a virada ontoloégica possui trés aspectos comuns:
uma hostilidade ao antropocentrismo kantiano; uma convicgao da necessidade de um
retorno aos objetos e as coisas em si mesmas, além da necessidade de se

desenvolver novos modos de pensar. Como aponta:

(...) o realismo especulativo ou a ontologia orientada a objetos (alguns dos
nomes da virada ontoldgica) podem ser aproximados entre si a partir de trés
caracteristicas-chave: uma hostilidade ao antropocentrismo kantiano, a
convicgao da necessidade de um retorno aos objetos e as coisas em si
mesmas e, por fim, a necessidade de se desenvolver novos modos (e
desafios) de pensar. Como veremos, na antropologia, que escolhemos para
este trabalho, ha reflexdes que convergem de modo bastante original para
essas caracteristicas, especialmente a critica ao antropocentrismo através
de uma via que reconhece diversos modos de distribuir os existentes no
mundo (Armani, 2021, pp. 41-42).

No caso do perspectivismo amerindio, ele intensifica uma critica filoséfica
elaborada por Nietzsche, ou bem antes, em Leibniz e Espinosa, que desembocara,
em certa medida, na filosofia da imanéncia deleuziana, no que diz respeito a critica a
tradicao metafisica dualista socratico-platbnica, pelo menos a visdo que se tornou
candnica na tradicao filosofica do pensamento ocidental, que estabeleceu o binarismo
sensivel-suprassensivel, transcendéncia-imanéncia, corpo-alma, humano e nao-

humano, mundo e além-mundo, que terminou por estabelecer no centro do
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pensamento filosofico ocidental categorias abstratas de analise da vida em detrimento
de categorias empiricas, uma espécie basilar de logocentrismo intrinseco a filosofia.
O inverso, por exemplo, dos filésofos pré-socraticos, helenistas e do que
encontramos no pensamento indigena, que tem como horizonte maximo de seu
pensamento uma investidura natural ou socionatural, ja que a natureza é tomada pelo
perspectivismo amerindio como uma sociedade politica ou cosmopolitica. Nesse
sentido, as relagdes entre os seres humanos e a natureza ou entre os seres humanos
e extra-humanos (animais, pedras, espectros) sdo sociais, politicas ou cosmopoliticas.
O mundo que engloba seres humanos e extra-humanos € uma polis. Toda a realidade
€ antropomorfica. Sendo assim, tudo o que existe, pensa. Logo, a questdo ou o
problema nao reside no logos privilegiado ou em uma diferenca ontolégica dos seres
humanos, antropogénese, em relacdo aos outros seres, pois o péndulo do
perspectivismo recai sobre o corpo. Como comenta Viveiros de Castro: “A condigao
original comum aos humanos e animais ndo € a animalidade, mas a humanidade”
(2015, p. 60). No caso, os ndo-humanos sdo ex-humanos decaidos, de acordo com
as metanarrativas de origem amerindias, em termos de corporalidade, ndo de
subjetividade, e n6s ndo somos ex-ndo-humanos, como na teoria evolucionista,
animais transformados através da cultura em seres humanos. Mas isso nao implica
em multiplas representacdes da realidade, pois s6 ha um mundo, uma unica cultura
humana comum a humanos e extra-humanos, e sim em multiplas naturezas, o oposto
do objetivismo naturalista que pde uma diferenga de natureza entre humanos e extra-
humanos, na acepc¢ao tradicional de natureza enquanto nao mudltipla. O
perspectivismo nos apresenta multiplos pontos de vista ou perspectivas sobre a
mesma realidade. O perigo reside quando somos tomados pelo ponto de vista do

outro.

(...) se os nao-humanos séo gente, e por isso se veem como gente, por que
nao veem a todas as gentes cosmicas como elas se veem? Se 0 cosmos esta
saturado de humanidade, por que esse éter antropomérfico € opaco ou, na
melhor das hipoteses, € como um espelho falso, que ndo devolve uma
imagem do humano senido por um soé lado? Essas questdes, como ja
antecipamos no comentario ao incidente das Antilhas, ddo acesso ao
conceito amerindio do “corpo”. E por elas também que se pode passar da
nogdo ainda semiepistemoldgica de perspectivismo a nogéo propriamente
ontoldgica de multinaturalismo (Viveiros de Castro, 2015, p. 62).

O primeiro trabalho em que Viveiros de Castro aborda o perspectivismo
amerindio € Os pronomes cosmoldgicos e o perspectivismo amerindio, escrito em

1996. Segundo Viveiros de Castro, o ensaio se trata “da concepgédo, comum a muitos
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povos do continente, segundo a qual o mundo é habitado por diferentes espécies de
sujeitos ou pessoas, humanas e nao-humanas, que o apreendem segundo pontos de
vista distintos” (Viveiros de Castro, 1996, p. 15). Em termos epistemoldgicos e
ontoldgicos, a implicagéo do perspectivismo amerindio, ja ressaltada, leva a critica da
tradicional distingdo ocidental entre natureza e cultura, corpo e alma, imanéncia e
transcendéncia, humanidade e animalidade, dentre inUmeras outras que poderiam ser
elencadas, para um ponto de vista ortogonal entre essas questdes que Viveiros de
Castro vai chamar de multinaturalismo, que pressupde, ao invés da celebrada
multiplicidades das culturas e unicidade da natureza, o multiculturalismo, “uma
unidade do espirito e uma diversidade dos corpos” (Viveiros de Castro, 1996, p. 116).
Na pratica, o perspectivismo desvai as diferengas ontolégicas estabelecidas pelo

pensamento ocidental sem cair em um relativismo, como explica Viveiros de Castro

“(...) todos os seres véem (“representam”) o mundo da mesma maneira — o
que muda é o mundo que eles véem. Os animais impdéem as mesmas
categorias e valores que os humanos sobre o real: seus mundos, como o
nosso, giram em torno da caga e da pesca, da cozinha e das bebidas
fermentadas, das primas cruzadas e da guerra, dos ritos de iniciagao, dos
xamas, chefes, espiritos... Se a Lua, as cobras e as ongas véem os humanos
como tapires ou pecaris, € porque, como nos, elas comem tapires e pecaris,
comida propria de gente. Sé poderia ser assim, pois, sendo gente em seu
proprio departamento, os ndo-humanos véem as coisas como “a gente” vé.
Mas as coisas que eles véem sao outras: o que para nés é sangue, para 0
jaguar é cauim; o que para as almas dos mortos € um cadaver podre, para
nos € mandioca pubando; o que vemos como um barreiro lamacento, para as
antas é uma grande casa cerimonial...” (Viveiros de Castro, 1996, p. 127).

Como em uma fabula ou um romance kafkiano, os animais se veem como
gente, como pessoas. O corpo funciona como uma veste recobrindo uma mesma
cultura ou um mesmo ponto de vista que varia materialmente, no que diz respeito a
realidade objetiva dos corpos, mas nao subjetivamente. Por isso de ndo haver
relativismo cultural, mas “modos de ver”, no que se refere aos entes e ndo aos seres,
que sao os mesmos do ponto de vista subjetivo. Por isso, a natureza é multipla e a

cultura una. Como escreve Viveiros de Castro, no ponto de vista perspectivista:

(...) os humanos, em condi¢gdes normais, véem os humanos como humanos,
0s animais como animais e os espiritos (se os véem) como espiritos; ja os
animais (predadores) e os espiritos véem os humanos como animais (de
presa), ao passo que os animais (de presa) véem os humanos como espiritos
ou como animais (predadores). Em troca, os animais e espiritos se véem
como humanos: apreendem-se como (ou se tornam) antropomorfos quando
estdo em suas proprias casas ou aldeias, e experimentam seus proprios
habitos e caracteristicas sob a espécie da cultura — véem seu alimento como
alimento humano (os jaguares véem o sangue como cauim, os mortos véem
os grilos como peixes, os urubus véem os vermes da carne podre como peixe
assado etc.), seus atributos corporais (pelagem, plumas, garras, bicos etc.)
como adornos ou instrumentos culturais, seu sistema social como organizado
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do mesmo modo que as instituigdes humanas (com chefes, xamas, festas,
ritos etc.) (Viveiros de Castro, 1996, p. 117).

No caso, cada espécie ocultaria uma intencionalidade consciente sob vestes
corporais diferenciadas. Sendo assim, o cogito, tdo consagrado pelas filosofias da
consciéncia, nao seria exclusividade da espécie humana. O acesso a essa forma de
ver 0 mundo ou essas outras consciéncias nao € acessivel a todos e se daria atraves
do xama, que transitaria entre esses multi ou pluriversos. Esses multiplos pontos de
vista, que, contudo, néo estdo se misturando o tempo todo. Como na citagéao anterior,
em condi¢gdes normais, humanos se veem como humanos, animais como animais e
espiritos como espiritos. A origem dessa subjetividade comum esta presente nas
cosmogonias dos povos indigenas, onde o estado originario entre humanos e nao

humanos, antes do devir corporeo, é a humanidade.

(...) se ha uma nogao virtualmente universal no pensamento amerindio, &
aquela de um estado original de indiferenciagdo entre os humanos e os
animais, descrito pela mitologia. Os mitos sdo povoados de seres cuja forma,
nome e comportamento misturam inextricavelmente atributos humanos e
animais, em um contexto comum de intercomunicabilidade idéntico ao que
define 0 mundo intra-humano atual. A diferenciagdo entre “cultura” e
“natureza”, que Lévi-Strauss mostrou ser o tema maior da mitologia
amerindia, ndo € um processo de diferenciagdo do humano a partir do animal,
como em nossa cosmologia evolucionista. A condi¢do original comum aos
humanos e animais ndo é a animalidade, mas a humanidade. A grande
divisdo mitica mostra menos a cultura se distinguindo da natureza que a
natureza se afastando da cultura: os mitos contam como os animais perderam
os atributos herdados ou mantidos pelos humanos. Os humanos sao aqueles
que continuaram iguais a si mesmos: 0os animais sdo ex-humanos, e nao os
humanos ex-animais. Em suma, “o referencial comum a todos os seres da
natureza ndo € o homem enquanto espécie, mas a humanidade enquanto
condicao” (Descola 1986:120) (Viveiros de Castro, 1996, pp. 118-119).

De modo oposto aos contratualistas, da saida do estado de natureza para a
civilizagdo, a babel é um processo cosmico nao especifico a grupos humanos. A
condigdo humana continua sendo comum a todas as espécies, o que deveio foi a
natureza de cada espécie. Ao invés de um complexo edipiano de uma humanidade
restritiva, temos um complexo cosmoldégico de uma humanidade irrestrita aos
humanos da maneira como concebe a cultura ocidental. Apesar de que nem todas as
espécies compartiiham da mesma esséncia humana. Como descreve Viveiros de

Castro,

(...) a humanidade passada dos animais se soma a sua atual espiritualidade
oculta pela forma visivel para produzir um difundido complexo de restricoes
ou precaugdes alimentares, que ora declara incomestiveis certos animais
miticamente consubstanciais aos humanos, ora exige a dessubjetivacao
xamanistica do animal antes que se o consuma (neutralizando seu espirito,
transubstanciando sua carne em vegetal, reduzindo-o semanticamente a
outros animais menos proximos do humano), sob pena de retaliagdo em
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forma de doenca, concebida como contrapredagao canibal levada a efeito
pelo espirito da presa tornada predador, em uma inversdo mortal de
perspectivas que transforma o humano em animal (Viveiros de Castro, 1996,
p. 119).

Se em Freud o tabu diz respeito a sexualidade parental, aquilo que n&o pode
ser incorporado, para o perspectivismo a questdo é a da comestibilidade, da
incorporagao do outro como fundamental para a constituicdo de si, o que vocé pode
ou ndo ingerir ou transformar em alimento ou que Viveiros de Castro chama de
predacdo cinegética. Isso se relaciona ao xamanismo e a valorizagado simbdlica da
caga.

Sublinho que se trata de importancia simbdlica, ndo de dependéncia
ecoldgica: horticultores aplicados como os Tukano ou os Juruna (que além
disso praticam mais a pesca que a caga) ndo diferem muito dos cagadores
do Canada e Alasca, no que diz respeito ao peso cosmolégico conferido a
predacgao cinegética, a subjetivagao espiritual dos animais e a teoria de que
0 universo é povoado de intencionalidades extra-humanas dotadas de
perspectivas proprias. Nesse sentido, a espiritualizagdo das plantas,
meteoros ou artefatos me parece secundaria ou derivada diante da
espiritualizagdo dos animais: o animal é o protétipo extra-humano do Outro,
mantendo uma relacdo privilegiada com outras figuras prototipicas da
alteridade, como os afins (Erikson 1984:110-112; Descola 1986:317-330;
Arhem no prelo). Ideologia de cacadores, esta ¢ também e sobretudo uma
ideologia de xamas, na medida em que sao os xamas que administram as
relagbes dos humanos com o componente espiritual dos extra-humanos,
capazes como sdo de assumir o ponto de vista desses seres e,
principalmente, de voltar para contar a histéria. Se o multiculturalismo
ocidental é o relativismo como politica publica, o0 xamanismo perspectivista
amerindio € o multinaturalismo como politica cosmica (Viveiros de Castro,
1996, pp. 119-120).

Diferentemente da psicanalise freudiana, que tem como modelo o totem e os
tabus sexuais, de modo descontinuo e traumatico, e o naturalismo cosmoldgico
ocidentalista, que pressupde a cisao ontoldgica entre natureza e cultura, de tendéncia

evolucionista, o perspectivismo toma como modelo o animismo,

(...) onde as “categorias elementares da vida social” organizam as relagdes
entre os humanos e as espécies naturais, definindo assim uma continuidade
de tipo sociomoérfico entre natureza e cultura, fundada na atribuicdo de
“disposi¢gdes humanas e caracteristicas sociais aos seres naturais” (Descola
no prelo: 99). (Viveiros de Castro, 1996, p. 120).

Isso implica no carater social tanto da natureza quanto da cultura. Os outros
seres, nao-humanos, sao dotados de sociedade e, consequentemente, de uma
politica comum. Por isso da politica cosmica escrita por Viveiros de Castro ser
entendida como cosmopolitica. Nao se trata da relacao entre seres que tém sociedade
com outros que ndo tém, mas de relagdes intersociais entre humanos e ndo-humanos,
onde 0 xama seria mais um diplomata do que um politico, no sentido ocidentalista. No

entanto, o animismo, aqui, ndo deve ser visto da perspectiva etnocéntrica em voga



25

nas ciéncias humanas do século XIX, como uma proje¢do ou uma sobreposigao do

espirito sobre a natureza, pois, como comenta Viveiros de Castro, se

(...) antes, era preciso contestar a assimilagdo do pensamento selvagem ao
animismo narcisico, estagio infantii do naturalismo, mostrando que o
totemismo afirmava a distingdo cognitiva entre o homem e a natureza; agora,
0 neo-animismo se revela como reconhecimento da mestigagem universal
entre sujeitos e objetos, humanos e nao-humanos. Contra a hybris moderna,
os “hibridos” primitivos e amodernos (Latour 1991). (Viveiros de Castro, 1996,
pp. 124-125).

A questdo do perspectivismo nao é entificar os seres ou os fenbmenos ao
nomea-los, mas indicar, como nos pronomes, a posigao dos sujeitos nos enunciados,
modificando os proprios substantivos. Nao se trata, como aponta Viveiros de Castro,
de criar objetos a partir do ponto de vista, mas de criar sujeitos a partir do ponto de

vista.

Enquanto nossa cosmologia construcionista pode ser resumida na férmula
saussureana: o ponto de vista cria o objeto — o sujeito sendo a condigao
originaria fixa de onde emana o ponto de vista —, o perspectivismo amerindio
procede segundo o principio de que o ponto de vista cria o sujeito; sera sujeito
guem se encontrar ativado ou “agenciado” pelo ponto de vista (Viveiros de
Castro, 1996, p. 126).

Isto € tomado pelo perspectivismo ndao como uma metafora ou um simbolo, mas

como uma imanéncia humana comum a todos os pontos de vista ou perspectivas.

Esquematismos reflexivos ou aperceptivos, tais atributos sdo o modo
mediante o qual todo sujeito se apreende, e ndo predicados literais e
constitutivos da espécie humana projetados metaforicamente sobre os néo-
humanos. Esses atributos sdo imanentes ao ponto de vista, e se deslocam
com ele. O ser humano — naturalmente — goza da mesma prerrogativa, e
portanto, como diz a enganadora tautologia em epigrafe, “vé-se a si mesmo
como tal’. Isto significa dizer que a Cultura é a natureza do Sujeito; ela é a
forma pela qual todo sujeito experimenta sua prépria natureza. O animismo
nao é uma projegao figurada do humano sobre o animal, mas equivaléncia
real entre as rela¢cdes que humanos e animais mantém consigo mesmos
(Viveiros de Castro, 1996, p. 127).

Inclusive na relagdo que os indigenas estabeleceram com os proprios
europeus. O incidente das Antilhas, anedota contada por Lévi-Strauss e recontada por
Viveiros de Castro sobre o encontro entre os povos originarios e os invasores, mostra
bem essa questdo abordada pelo perspectivismo, como ja apontamos mais acima.
Segundo Viveiros de Castro (2015, p. 35), comentando uma citagéo de Racga e historia
de Lévi-Strauss, nas Antilhas, depois da invasdo da América, os espanhdis enviaram
comissdes para investigar se os indigenas possuiam alma ou nao, enquanto os
indigenas afogavam os brancos para averiguarem se o cadaver daqueles estava ou
nao apodrecendo. Os europeus, na tomada de suas decisdes, se valiam das ciéncias

sociais a fim de confirmar se os indigenas eram homens ou animais, enquanto os
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indigenas langcavam méao das ciéncias naturais com o intuito de dissipar a ideia de
deidade em torno dos europeus. Ja que eles matavam os brancos e os brancos nao
deixavam de aparecer. Para Viveiros de Castro, na alegoria contada por Lévi-Strauss

esta contida a

(...) hipotese perspectivista segundo a qual os regimes ontologicos
amerindios divergem daqueles mais difundidos no Ocidente precisamente no
que concerne as fungdes semidticas inversas atribuidas ao corpo e a alma.
Para os espanhdis do incidente das Antilhas, a dimensao marcada era a alma;
para os indios, era o corpo. Por outras palavras, os europeus nunca
duvidaram de que os indios tivessem corpo (0s animais também os tém); os
indios nunca duvidaram de que os europeus tivessem alma (os animais e os
espectros dos mortos também as tém). (Viveiros de Castro, 2015, pp. 36-37).

Tal diferenga perspectivista multiespecifica da ontologia amerindia, como ja foi
abordada e em guisa de conclusao, leva a uma concepgao segundo a qual o ponto de
vista reside no corpo, ja que a alma ou a subjetividade € comum entre todas as
espécies, a diferenca perpassa na especificidade dos corpos, ou seja, os “(...) animais
véem da mesma maneira que noés coisas diversas do que vemos porque seus corpos
sao diferentes dos nossos” (Viveiros de Castro, 2015, p. 128). Nesse sentido, o que

temos é

uma unidade representativa ou fenomenolégica puramente pronominal,
aplicada indiferentemente sobre uma radical diversidade objetiva. Uma
sO“cultura”, multiplas “naturezas” — o perspectivismo € um multinaturalismo,
pois uma perspectiva ndo é uma representacgéo (Viveiros de Castro, 2015, p.
128.).

O perspectivismo amerindio, proposto por Viveiros de Castro, contesta o
estatuto antropocéntrico de superioridade do humano em relagao ao animal ou o extra-
humano, da histéria em relagdo a natureza, naquilo que ele tem de mais material, o

“corpo”. Porém, para o perspectivismo amerindio,

O que estamos chamando de “corpo”, portanto, ndo é uma fisiologia distintiva
ou uma anatomia caracteristica; € um conjunto de maneiras ou modos de ser
que constituem um habitus, um ethos, um etograma. Entre a subjetividade
formal das almas e a materialidade substancial dos organismos, ha esse
plano central que é o corpo como feixe de afetos e capacidades, e que é a
origem das perspectivas. Longe do essencialismo espiritual do relativismo, o
perspectivismo € um maneirismo corporal (Viveiros de Castro, 2015, p. 66).

Por fim, ao nosso entender, a grande questdo do pensamento amerindio para
a atualidade diz respeito a uma colocacgao de Viveiros de Castro, ja citada acima, que
entendemos como central para os nossos dias: “em lugar de precisarmos provar que
eles sdo humanos porque se distinguem do animal, trata-se agora de mostrar quao
pouco humanos somos nés, que opomos humanos e animais de um modo que eles

nunca fizeram” (Viveiros de Castro, 2015, p. 124). Quao humanos sdao os humanos
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que se julgam como tais? Esta sera a questédo levantada pela filosofia indigena de
Ailton Krenak e Davi Kopenawa.

Como vimos, os antecedentes do perspectivismo amerindio estao relacionados
a chamada virada ontologica na antropologia, movimento relacionado aos
antropologos Philippe Descola, Eduardo Viveiros de Castro, Bruno Latour e Tim
Ingold. Seus antecedentes também podem ser vistos em Roy Wagner e Marilyn
Strathern®.

Ha outras questdes que cerceiam também essa resposta a combustéo
planetaria que estamos passando, para citar algumas, o fim do projeto euro-americano
como alavanca do mundo e a indissociabilidade entre humanos e objetos, 0 animismo
tecnolégico, o fim do “homem” como foi previsto por Foucault em As palavras e as
coisas (2000) e a entrada no pés/transhumanismo. No fundo, ja passamos dos
estertores do paradigma antropico dominado pela antropogénese. Dessa separagao
entre cultura e natureza, Descola vai propor uma espécie de pluralismo ontologico ou
regimes ontoldgicos diferenciados a partir da relacdo de cada cultura com a natureza,
uma aproximagao com a filosofia dos povos originarios.

Nesse sentido, Viveiros de Castro formulou dois conceitos chaves, como vistos
no capitulo anterior, para entendermos a relagdo entre o pensamento selvagem
descrito por Lévi-Strauss e o que chamou de perspectivismo amerindio, apresentado,
a principio, no ensaio Os pronomes cosmolbgicos e o perspectivismo amerindio, e
reelaborado em A inconstéancia da alma selvagem e Metafisicas canibais: elementos
para uma antropologia pos-estrutural, onde langa as bases para o que estamos
chamando de filosofia indigena, o multinaturalismo ontolégico e o perspectivismo

interespecifico, como comenta Viveiros de Castro

(...) se no mundo naturalista da modernidade um sujeito € um objeto
insuficientemente analisado, a convengéo interpretativa amerindia segue o
principio inverso: um objeto é um sujeito incompletamente interpretado. Aqui,
& preciso saber personificar, porque é preciso personificar para saber. O
objeto da interpretagdo é a contrainterpretacdo do objeto. Pois este ultimo
deve ser expandido até atingir sua forma intencional plena — de espirito, de
animal em sua face humana —, ou, no minimo, ter sua relagdo com um sujeito
demonstrada, isto é, ser determinado como algo que existe “na vizinhanga”
de um agente (Gell 1998).

No que respeita a essa segunda opgao, a ideia de que os agentes nao
humanos percebem-se a si mesmos e a seu comportamento sob a forma da

5 De acordo com Yuk Hui, em Tecnosdiversidade: “Essa virada ontolégica é uma resposta direta a crise
da modernidade que, de modo geral, se expressa em termos de uma crise ecoldgica que, agora, esta
intimamente ligada ao Antropoceno. O movimento da virada ontolégica € uma tentativa de levar
diferentes ontologias em diferentes culturas a sério (devemos ter em mente que saber onde diferentes
ontologias estdo ndo € o mesmo que leva-las a sério)” (Hui, 2020, pp. 20-21).
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cultura humana desempenha um papel crucial. A traducao da “cultura” para
0os mundos das subjetividades extra-humanas tem como corolario a
redefinicao de varios eventos e objetos “naturais” como sendo indices a partir
dos quais a agéncia social pode ser abduzida. O caso mais comum € a
transformacgéo de algo que, para os humanos, € um mero fato bruto, em um
artefato ou comportamento altamente civilizados do ponto de vista de outra
espécie: 0 que chamamos “sangue” é a “cerveja” do jaguar, o que tomamos
como um barreiro lamacento os tapires experimentam como uma grande casa
cerimonial, e assim por diante. Os artefatos possuem esta ontologia
interessantemente ambigua: sdo coisas ou objetos, mas apontam
necessariamente para uma pessoa oOu sujeito, pois s&do como agbes
congeladas, encarnagdes materiais de uma intencionalidade ndo-material. E
assim, o que uns chamam de “natureza” pode bem ser a “cultura” dos outros
(Viveiros de Castro, 2015, p. 34)

Essa ideia recorrente de que os agentes ndo humanos se veem a si mesmos e
a sua cultura sob a forma humana € o que Viveiros chamou de perspectivismo
intraespecifico. E essa variabilidade e mutabilidade da natureza entre humanos e néo-
humanos € o multinaturalismo ontolégico. A cultura € a mesma, 0 que varia € a
natureza.

O perspectivismo amerindio, em certa medida, passou incolume ao Grande
Divisor ou a antropogénese do pensamento ocidental que pode ser entendida, de
maneira sucinta, na cisdo onto-epistemoldgica entre sujeito e objeto, realizada a
contento, ndo por Socrates e Platdo, mas por Descartes, o primeiro a operar esse
corte antropogénico na modernidade.

Essa operagao antropogénica final resultou no corpo e, consequentemente, na
vida vista apenas de um ponto de vista meramente quantitativo. O oposto do
cosmocentrismo indigena que tem como base uma ontologia multinaturalista
antiespecista. Como ja frisamos, a cultura é una, a natureza é que é diversa. De tal
modo, langa-se as bases epistemoldgicas que, em certa medida, resultaram na
colonizagdo e no que o quimico Paul Crutzen chamou de Antropoceno, do “ser
humano” enquanto uma forga geoldgica capaz de alterar as condicbes de vida e
habitabilidade na Terra.

E sobre essa questao, a excepcionalidade do humano, que a filosofia amerindia
vai concentrar a sua critica a partir da problematizacdo do conceito antropocéntrico
de humano no pensamento ocidental. Como escreve Ailton Krenak em Ideias para

adiar o fim do mundo.

A ideia de que os brancos europeus podiam sair colonizando o resto do
mundo estava sustentada na premissa de que havia uma humanidade
esclarecida que precisava ir ao encontro da humanidade obscurecida,
trazendo-a para essa luz incrivel. Esse chamado para o seio da civilizagao
sempre foi justificado pela nog&o de que existe um jeito de estar aqui na Terra,
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uma certa verdade, ou uma concep¢ao de verdade, que guiou muitas das
escolhas feitas em diferentes periodos da histéria (Krenak, 2019, p. 7).

Como notamos, Krenak argumenta que essa ideia de humanidade esta por tras
do projeto colonialista europeu e suas raizes eurocéntricas. E ndo apenas isso, mas
por tras da ideia do excepcionalismo humano face as outras formas de vida n&o-
humanas, como a terra, a natureza, os animais, os vegetais e os minerais. E que pela
sua inferioridade ontolégica em relagdo aos humanos, podem ser processadas em
mercadorias. Essa logica de pensamento que transforma as diferencas em uma
identidade unica, onde o universal torna-se unicidade, onde o um é unico,
estabelecendo hierarquias de saber e de poder, cisdes, cortes, nos conduziu também
ao apartheid terreno. Seres sem parentesco ou filiagdo alguma com a terra, com a
natureza, a nao ser a de predacao e extracdo. Como aponta Krenak.

Fomos, durante muito tempo, embalados com a histéria de que somos a
humanidade. Enquanto isso — enquanto seu lobo ndo vem —, fomos nos
alienando desse organismo de que somos parte, a Terra, e passamos a
pensar que ele € uma coisa e nos, outra: a Terra e a humanidade. Eu nao
percebo onde tem alguma coisa que ndo seja natureza. Tudo é natureza. O

cosmos € natureza. Tudo em que eu consigo pensar € natureza (Krenak,
2019, p.9).

Como foi comentado anteriormente, por tras dessa questao reside uma relagéo
epistemoldgica que foi se desenvolvendo ao longo da histéria da maquina
antropoldgica do pensamento ocidental rumo a antropogénese e ao geoontopoder,

conceito cunhado pela fildsofa Elisabeth Povinelli, cognato da geoontologia.

O geontopoder ndo é um poder que esta surgindo agora para substituir a
biopolitica — o biopoder (a governanca por meio da vida e da morte) tem ha
muito tempo dependido de um geontopoder implicito (a diferenga entre o vivo
e o inerte). E, de modo similar aquele como a necropolitica operou
abertamente na Africa colonial, para depois revelar seu contorno na Europa,
0 geontopoder também tem operado abertamente no liberalismo tardio de
ocupacdo e se insinuado nas operagbes cotidianas da governanga da
diferenga e dos mercados. A atribuigdo, a uma série de povos colonizados,
da inabilidade para diferenciar entre coisas que possuem agéncia,
subjetividade e intencionalidade — do tipo que emerge com a vida — tem sido
a base para langa-los a mentalidade pré-moderna e a diferenga pods-
reconhecimento. (Povinelli, 2023, p. 16).

Como percebemos, ha uma relagao intrinseca entre antropogénese, a ideia de
humanidade criticada pelo pensamento indigena e o que Povinelli chama de
geoontologia ou “um conjunto de discursos, afetos e taticas utilizados no liberalismo
tardio para manter e dar forma a relacao futura da distincdo entre Vida e Nao Vida”
(POVINELLI, 2023, p. 15).
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3. DA ANTROPOGENESE A GEOONTOLOGIA: A CRITICA DA FILOSOFIA
INDIGENA A COSMOVISAO ANTROPOGENICA DO PENSAMENTO FILOSOFICO
OCIDENTAL

Esse solo antigo do Ocidente vai conduzir a uma intuicao sensivel que vai levar
aquilo que Giorgio Agamben chamou de anfropogénese. Sem entrar nas questdes
envolvendo o pensamento agambeniano que busca uma biopolitica desde o homo
sacer romano, quem nos chamou atengdo para essa relagdo foi Daniel Arruda
Nascimento, no artigo Antropogénese e filosofia indigena: o homem e o animal®.
Agamben, em L’aperto: L’uomo e I'animale, define “L’antropogenesi € cid che risulta
dalla cesura e dall’articolazione fra 'umano e I'animale. Questa cesura passa innanzi
tutto all’interno del’'uomo” (Agamben, 2002, p. 77). Esse assédio ao “homem interior”,
certo aprofundamento do pensamento agostiniano, sera a base estratégica da
antropogénese onto-politica dualista que resultara, na modernidade, no pensamento
filoséfico antropo-eurocéntrico. Sobre essa relagdo entre antropogénese e ontologia,

escreve Agamben.

L’ontologia, o filosofia prima, non & una innocua disciplina accademica, ma
'operazione in ogni senso fondamentale in cui si attua I'antropogenesi, il
diventar umano del vivente. La metafisica € presa fin dall'inizio in questa
strategia: essa concerne precisamente quel meta che compie e custodisce |l
superamento della physis animale in direzione della storia umana. Questo
superamento non € un evento che si & compiuto una volta per tutte, ma un
accadimento sempre in corso, che decide ogni volta e in ogni individuo
dell’'umano e dell’animale, della natura e della storia, della vita e della morte
(Agamben, 2002, p. 77.).

De certo modo, Agamben segue, nesse caso especifico da relagdo entre
metafisica e politica, saber e poder, uma certa aproximagao com a analitica do poder
foucaultiana, assim como os tedricos da decolonialidade, especialmente Anibal
Quijano e Enrique Dussel, ainda que ambos sejam marxista, sem citar Critica de la
razon latinoamericana, de Santiago Castro-Gémez, onde a influéncia foucaultiana é
direta, como veremos a frente em suas criticas a Descartes, ao pensar a metafisica
como essa estratégia do poder que estabelece a cesura entre o humano e a
animalidade, a natureza e a histéria, da saida do cosmocentrismo para o
antropocentrismo.

Tal apelo a interioridade, ao “homem interior”, inicia-se na tradi¢ao filosofica

com Santo Agostinho. Um dos precursores do cogito cartesiano, ainda que ndo em

6 NASCIMENTO, Daniel Arruda. Antropogénese e filosofia indigena: o homem e o animal. Griot:
Revista de Filosofia, Amargosa —BA, v.21 n.2, p.405-416, junho, 2021.
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sua total radicalidade. Na teoria do conhecimento, Agostinho, em De Magistro,
especificamente, vai escrever que conhecer € conhecer o significado das coisas e nao
as suas palavras, signos vazios de significados, visto nao termos experiéncias delas.
Nesse caso, o conhecimento, significado das coisas mesmas, s6 se completa quando
ensinado o significado real das coisas através da experiéncia, ou seja, através dos
sentidos. Mas isso implica em um conhecimento externo, uma verdade fora do ser.
Chamado por ele de conhecimento sensivel, carnal, que temos o entendimento
através da experiéncia. Ja o conhecimento inteligivel, espiritual, que se da pela via da
razao e do intelecto, s6 é possivel mediante a luz interior da verdade que ilumina, por
sua vez, o homem interior, e frui da manifestacdo do proprio Deus dentro do homem.
Agostinho, atualiza a visdo grega com o Evangelho, “a Deus se deve racionalmente
no intimo da alma procurar e suplicar, ao invocar aquele homem interior” (Agostinho,
2015, p. 33). “Nao sabeis que sois templo de Deus e que o Espirito de Deus habita
em vOs - Christus habita o homem interior?” (Agostinho, 2015, p. 34). Porém, essa
dualidade, corpo e nao-corpo, que resulta de uma agonistica entre corpo e alma,
presente no pensamento medieval agostiniano, nunca sera colocada como uma
supresséo do sensivel em relacdo ao inteligivel. E com Descartes que esse corte

antropogénico € firmado. Como escreve Anibal Quijano:

Com Descartes o que sucede é a mutagéo da antiga abordagem dualista sobre
0 “corpo” e 0 “nao corpo”. O que era uma co-presenga permanente de ambos
os elementos em cada etapa do ser humano, em Descartes se converte numa
radical separagao entre “razao/sujeito” e “corpo”. A razdo ndo é somente uma
secularizagao da idéia de “alma” no sentido teolégico, mas uma mutagao numa
nova id-entidade, a “raz&o/sujeito”, a Unica entidade capaz de conhecimento
“racional”, em relagao a qual o “corpo” é e ndo pode ser outra coisa além de
“objeto” de conhecimento. Desse ponto de vista o ser humano é, por
exceléncia, um ser dotado de “raz&o”, e esse dom se concebe como localizado
exclusivamente na alma. Assim o “corpo”, por definigcdo incapaz de raciocinar,
nao tem nada a ver com a razao/sujeito. Produzida essa separacdo radical
entre “razdo/sujeito” e “corpo”, as relagdes entre ambos devem ser vistas
unicamente como relagdes entre a razao/sujeito humana e o corpo/natureza
humana, ou entre “espirito” e “natureza”. Deste modo, na racionalidade
eurocéntrica o “corpo” foi fixado como “objeto” de conhecimento, fora do
entorno do “sujeito/razao” (Quijano, 2005, p. 129).

O problema que esta sendo apontado por Quijano, foi largamente discutido por
Enrique Dussel em Meditaciones anti-cartesianas: Sobre el origen del anti-discurso
filosofico de la modernidad. Como escreve Dussel, “Descartes enfrentd una aporia
gue nunca podra solucionar. Por una parte, necesitaba que el ego del ego cogito fuera
un alma independiente de toda materialidad, de toda extension” (Dussel, 2008, p. 162).

Por outro, “al afirmar rotundamente la substancialidad independiente del «alma» (res
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cogitans) le era imposible después unirla a un cuerpo igualmente substancial (res

extensa)” (Dussel, 2008, p. 162). Nesse caso, continuando com Dussel,

Descartes necesitaba entonces afirmar la substancialidad del alma, para
tener toda las garantias suficientes ante escépticos de la posibilidad de una
mathesis universale, de una certidumbre sin posibilidad de duda. Pero, para
poder integrar el problema de las sensaciones, de la imaginacién y las
pasiones, debia definir la manera como el cuerpo (una maquina cuasi-
perfecta, consistiendo sélo en cantidad) podia hacerse presente en el alma.
Ademas, después de asegurarse la existencia de Dios (por la demostracion
anselmiana puramente a priori), debia ahora igualmente poder acceder a un
«mundo exteriory, fisico, real. El cuerpo era la mediacién necesaria. Caia asi
en un circulo: para abrirse a un mundo exterior necesita como presupuesto la
unién del cuerpo y el alma; pero la unién del cuerpo y el alma se fundaba en
el presupuesto de un mundo exterior al que nos abrimos por los sentidos, la
imaginacion y las pasiones que han sido puestos en cuestion por el cogito
(Dussel, 2008, p. 162).

Para sustentar o problema de como a alma, substancia espiritual, imortal e
independente, se comunica com um corpo quantitativo, uma maquina sem qualidade,
objeto da matematica e da mecanica, problema que vai de Leibniz a Norbert Wiener,
do pés-humanismo ao transhumanismo, Descartes formula a hipétese da gléandula
pineal (conarium) como o centro nervoso do cérebro responsavel por intermediar a
informacgao entre a alma e o corpo. A glandula é onde se localizam os espiritos animais
que transbordam para os nervos, gerando o movimento muscular. Mas como o0 mundo
sensivel interage com a alma se o corpo é uma maquina quantitativa, sem qualidade,
produzido a imagem de um autdbmato, sem a sensibilidade comum a todo organismo

vivo? Nesse caso, para Dussel,

La indeterminacidon cuantitativa de toda cualidad sera igualmente el comienzo
de todas las abstracciones ilusorias del «punto cero» de la moderna
subjetividad filoséfica y de la constitucion del cuerpo como mercancia
cuantificable con un precio (como acontece en el sistema de la esclavitud o
del salario en el capitalismo) (Dussel, 2008, p. 162).

O que Descartes operou no plano epistemoldgico, em uma perspectiva de
longa duragdo, levou aquilo que Achille Mbembe vem chamando de brutalismo,
periodo marcado pela escalada tecnoldgica irreversivel, mudanga da produgao
material em produgéo digital, pela transformagao da economia em neurobiologia e do
planeta e do vivo em iminente processo de carbonizacao, necessita de um outra forma
de poder que ndo € nem o biopoder e nem o necropoder, mas o geopoder. Um poder
gue nao atua mais sobre os corpos e nem sobre a vida, mas sobre a terra em escala
global. E que tem sua genealogia no devir humano do vivente, como chamou
Agamben a antropogénese. Ou como Krenak vai chamar essa ideia de humanidade

emancipada no Ocidente.



33

O geopoder ou geopower surge de uma discussao recente levantada pela
fildsofa australiana Elisabeth Grosz, em Chaos, Territory, Art: Deleuze and the
Framing of the Earth (2008, Duke University Press, Durham, NC), através de uma
ontologia da arte, olhando para suas formas de emergéncia como forga
territorializante, selecédo sexual e poder ndo humano.

Nos termos de Grosz, a arte é uma arte da existéncia. A estética ndo € um
entendimento estreito da arte como uma pratica que diz respeito ao gosto, realizagao
cultural ou um reflexo da sociedade, mas uma arte que € - na sua forma mais
provocante - uma extracdo do universo e uma elaboracido sobre ele. Esta
"geoestética", que é biosférica e biopolitica, apresenta um desafio formidavel para
geografos interessados em arte, sexualidade, tempo e territorializacdo da terra. Como
podemos entender esse tipo distintamente diferente de biopolitica? E o que o conceito
de "geopoder" de Grosz pode oferecer em termos de uma renegociagdo de um "geo"
mais ativo? Grosz argumenta que a arte nao esta atrelada a reproducao do conhecido,
mas a possibilidade do novo, superando a contengdo do presente para elaborar os
futuros porvir. Ao repensar a selegao sexual, Grosz sugere um papel intensamente
politico para a arte como uma bioestética encarregada da criagdo de novos mundos e
formas de vida.

Distinta do campo da arte, Elizabeth A. Povinelli, em Geontologies: A Requiem
to Late Liberalism (2016, Duke University Press, Durham, NC), esbo¢a uma
geontologia do geopoder através do seu projeto de mapear as condi¢gbdes atuais do
liberalismo tardio, oferecendo uma ousada reteorizacao do poder, implicando tanto
um aprofundamento tedérico-ontoldgico quanto uma territorializagao do poder mesmo,
em termos geofilosoficos, da relagdo entre sujeito e a Terra. Encontrando na
biopolitica foucaultiana uma incapacidade de revelar adequadamente os mecanismos
contemporaneos de poder e governanga. Povinelli descreve um modo de poder que
ela chama de geontopoder, como frisamos anteriormente, que opera por meio da
regulagao da distingao entre Vida e Nao-Vida e das figuras do Deserto, do Animista e
do Virus. Em Geontologies, ela examina essa formacédo de poder a partir da
perspectiva das manobras indigenas australianas contra o estado colonizador. A
autora investiga como nossas formas de linguagens criticas contemporaneas —
mudanga climatica antropogénica, plasticidade, novo materialismo, antinormatividade
— muitas vezes transformam inadvertidamente suas lutas contra o geontopoder em

um entrelacamento mais profundo dentro dele. Uma mulher que se tornou um rio, uma
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entidade semelhante a uma cobra que gera a névoa, fésseis de plesiossauro e vastas
redes de represas rochosas: ao perguntar como essas diferentes formas de existéncia
recusam a incorporagao nos vocabularios da teoria ocidental, Povinelli fornece uma
maneira reveladora de compreender uma forma de poder, por muito tempo evidente
em certos regimes do liberalismo tardio, dos colonos, mas que sO agora tem se
tornado visivel muito mais além dele, para todas as humanidades.

Assim como Grosz e Povinelli, o gedgrafo francés Michel Lussault, na entrevista
Michel Lussault, Teorico del “geopoder”: "Chile es un emblema de lo que esta en juego
en este momento”, pensa o geopoder a partir do “biopoder” de Michel Foucault.
Sendo que o seu ponto de partida € Hannah Arendt. O pensador busca mostrar que o
espaco sustenta a existéncia social: € o arranjo de materiais e ideias pelos quais as
vidas humanas sao possiveis. Nao se trata de uma condigcédo abstrata a priori, mas
daquilo que vetoriza e subjaz a experiéncia humana por exceléncia: a pratica espacial
da coabitacdo concreta (“espacialidade”) com outros individuos, assim como com os
objetos ndo humanos, coisas. Por isso, o ser humano esta sempre em um “devir”
espacial, pois essa convivéncia € uma atividade incessante, uma “aventura do ato”.

Para ele, o ser humano é feito de espacialidades que tecem sua existéncia. A
menor das interespacialidades - isto é, a relagao entre seres humanos separados e
distantes - confronta o individuo com outras realidades com as quais ele se relaciona.
Isso nos traz de volta ao fundamento da dimensao espacial da politica, se aceitarmos
0 uso que um geoégrafo pode fazer das reflexdes de Hannah Arendt: o homem é
apolitico; a politica origina-se no espaco intermediario e se constitui como relagao.
Para Arendt, segundo Lussault, o campo politico surge da organizagao de qualquer
grupo humano em um encontro de entidades distantes e da necessidade de
estabelecer procedimentos para lidar com esse problema fundamental.

Nesse sentido, o geopoder se pdée como um sistema de ideias, instrumentos e
praticas legitimas utilizadas pelas instituicdes e os principais atores sociais para
organizar e controlar a vida espacial. Uma amostra do geopoder pode ser visto no
enfrentamento a pandemia por Covid-19 e na forma como o controle da espacialidade,
de bairros, cidades, fronteiras e do ciberespaco, numa relagao entre vigilancia digital

e controle da espacialidade, se mostrou fundamental para barrar uma forca viral da

"https://palabrapublica.uchile.cl/2021/07/14/michel-lussault-teorico-del-geopoder-chile-es-un-emblema-
de-lo-que-esta-en-juego-en-este-momento/
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natureza. Como apontou o filésofo sul-coreano Byung-Chul Han, na entrevista "O
coronavirus de hoje e o mundo de amanh&", de acordo Han:
Nao somente na China, como também em outros paises asiaticos a vigilancia
digital & profundamente utilizada para conter a epidemia. Em Taiwan o Estado
envia simultaneamente a todos um SMS para localizar as pessoas que
tiveram contato com infectados e para informar sobre os lugares e edificios
em que existiram pessoas contaminadas. Ja em uma fase muito inicial,
Taiwan utilizou uma conexao de diversos dados para localizar possiveis
infectados em fung¢ao das viagens que fizeram. Na Coreia quem se aproxima
de um edificio em que um infectado esteve recebe através do “Corona-app”
um sinal de alarme. Todos os lugares em que infectados estavam registrados
no aplicativo. Nao sao levadas muito em consideragéo a protegao de dados
e a esfera privada. Em todos os edificios da Coreia foram instaladas cameras
de vigilancia em cada andar, em cada escritério e em cada loja. E
praticamente impossivel se mover em espagos publicos sem ser filmado por
uma camera de video. Com os dados do telefone celular e do material filmado
por video é possivel criar o perfil de movimento completo de um infectado.
Sao publicados os movimentos de todos os infectados. Casos amorosos
secretos podem ser revelados. Nos escritérios do Ministério da Saude sul-
coreano existem pessoas chamadas “trackers” que dia e noite ndo fazem
outra coisa a nao ser olhar o material filmado por video para completar o perfil

do movimento dos infectados e localizar as pessoas que tiveram contato com
eles (Han, 2020, s.n.).

Ja para o filésofo italiano Federico Luisseti, em Decolonizing Geopower: A
dialogue with La Deleuziana, os esfor¢os do discurso antropocénico para desenvolver
mitos politicos e um léxico tedrico para compreender as intersegdes de animacgao e
auséncia de vida modificaram profundamente o paradigma do estado de natureza,
mas nao neutralizaram seus mecanismos estruturais. Enquanto a nocao de biopoder
€ construida sobre a naturalidade da populagao e sua administragao por meio de um
aparato biopolitico de normas, os estados da natureza do Antropoceno ndo podem
ser reduzidos a este quadro.

Nos tempos espaciais do Antropoceno, a vida das populagdes é confrontada
por outras formas de existéncia bioldgica e por ndo-vida: entidades geoldgicas e
meteorologicas mutantes, a ameaca de extingdo da humanidade e de outras espécies
e organismos. O geopoder talvez seja a designagao mais apropriada desses estados
nao naturais da natureza da Terra. Nos contestados estados ecopoliticos de natureza
do Antropoceno, o liberalismo tardio e as composi¢gdes de vida e inércia estdo
fornecendo uma gramatica tecnopolitica para o geopoder, e também ressuscitando
um antigo conceito colonial, popularizado na segunda metade do século XIX por Sir
Edward Burnett Tylor (1958): animismo.

Agora quase todo carregado com conotagdes criticas, 0 animismo é abragado

por pensadores pods-coloniais, vitalistas intelectuais e as neo-vanguardas como um
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instrumento para perturbar a fronteira entre sujeitos animados e objetos inanimados;
como uma indicagao provocativa para recuperagao de conhecimentos pré-modernos
e nao ocidentais dentro das redes contemporaneas de informacéao capitalista. Como
Povinelli e Anna Tsing (2015) argumentaram de forma convincente, o animista € um
"fantasma governante" do liberalismo tardio, confinando o "espago selvagem" ao seu
taxon ndao moderno, enquanto permite que o capitalismo anime tudo e extraia o mais-
valor de tudo.

No caso, o geopoder contemporaneo esta moldando novos estados de
natureza — ou permitindo que estados mais antigos da natureza venham a luz — e,
portanto, como uma imediata consequéncia, também nutrem outras formas de
soberania, personificadas por novos monstros e leviatas. Esse animismo politico se
tornou o campo de batalha para os estados atuais da natureza e a reafirmacao de
como formas perturbadoras de soberania podem ser detectadas prestando atencéo a
projetos neo-hobbesianos contemporaneos, como o “contrato natural” de Michel
Serres e a Gaia, “teologia politica da natureza”, de Bruno Latour” (Luisseti, 2016, pp.
100-101).

A Ultima autora que trata do geopoder, ja da perspectiva do Sul Global, é
Catherine Walsh, que no artigo Universidades, seres, saberes y (geo)poder(es) en
Ecuador y América del Sur, aponta para uma geopolitica do saber que direciona as

universidades latino-americanas. Como escreve a autora,
Mientras que hay un creciente corpus de analisis e investigacion sobre la
neoliberalizaciéon de la universidad latinoamericana, hay poco conocimiento
fuera de los contextos locales y nacionales sobre la (geo)politica epistémica-
educativa de la universidad en paises de la llamada «ola rosada»
sudamericana y su papel fundamental en el (geo)poder del cambio
econodmico-politicosocial. En estos contextos la colonialidad y el capitalismo
no desaparecen, sino que se complejizan, profundizan y re-realizan en

nombre de la modernizacion, la nacionalizacion y el nuevo proyecto-eje de la
geopolitica del saber (Walsh, 2020, p. 70).

Acrescida as analises desses autores/as, o geopoder, aliado a geneologia do
colonialismo a cartografia brutal do poder contemporaneo, se da com o capital
invadindo todos os dominios do vivo, cada vez mais com caracteristicas de uma forca
geoldgica a niveis planetarios: um poder de vida e morte ndo mais sobre o ser
humano, como no biopoder, mas sobre todos os dominios do vivo, humanos e nio-
humanos, mesmo o vivo € 0 ndo-vivo. Como estamos vendo com as queimadas no
Sudeste e com as chuvas, enchentes e enxurradas que destruiram o Rio Grande do

Sul, o capitalismo nao cedeu espago, mas avangou. O extrativismo, na sua atual fase
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neoextrativista, envolvendo a extracdo de minerais estratégicos, dos paises
periféricos, para a transicao energética, como cobre, litio, niébio, terras raras etc.,
continua sendo o motor do avango e da destruigao capitalista.

Esse poder surge, em termos genealdgicos, com as fronteiras abissais do
colonialismo, que além da relagcdo com pensamento schmittiano e as linhas globais
de poder — tanto quanto elemento historico-filosofico e juridico-politico, ao apresentar
a terra como principio de uma ordem politica baseada na espacialidade com territorios
e fronteiras bem delimitados e uma légica que faz clara distingdo entre guerra e paz,
politica e comércio; e o mar como principio de ordem politica que se estabelece com
uma espacialidade sem limites e fronteiras, sem solidez e estabilidade, sem uma
determinagdo espacial concreta — tem um componente cartografico fundamental
surgido a partir do Tratado de Tordesilhas, a primeira cartografia do poder do mundo
moderno. Para além do componente geopolitico e soberano do poder, essas fronteiras
abissais produzem uma forma de poder que foi mapeado por Foucault através da
biopolitica, um poder que incide nao mais sobre um territério, como o poder soberano,
e nem apenas sobre o0 corpo, mas sobre o dominio biolégico do ser humano, sendo a
raca uma parte vital para o entendimento desse poder, como foi pontuado
anteriormente.

A critica a genealogia da biopolitica foucaultiana se da pelo tratamento a
margem da questdo colonial por Foucault, j3a que na zona colonial a divisdo
sociopolitica ndo se da através de classes, mas de ragas. Como observou Ramoén
Grosfoguel, El concepto de «racismo» en Michel Foucault y Frantz Fanon: ;teorizar
desde la zona del ser o desde la zona del no-ser?, e Anibal Quijano que, em

Colonialidade do poder, eurocentrismo e América Latina, escreve que

A globalizacdo em curso é, em primeiro lugar, a culminagdo de um processo
que comegou com a constituichio da América e do capitalismo
colonial/moderno e eurocentrado como um novo padrdao de poder mundial.
Um dos eixos fundamentais desse padrao de poder é a classificagao social
da populagdo mundial de acordo com a ideia de raga, uma construgdo mental
que expressa a experiéncia basica da dominagao colonial e que desde entao
permeia as dimensdes mais importantes do poder mundial, incluindo sua
racionalidade especifica, o eurocentrismo. Esse eixo tem, portanto, origem e
carater colonial, mas provou ser mais duradouro e estavel que o colonialismo
em cuja matriz foi estabelecido (Quijano, 2005, p. 117).

A questdo da raga € de saida o problema colonial, raca tomada aqui em sua
acepcao biopolitica expressa por Foucault no curso Em defesa da sociedade e sua

relagdo com a geopolitica como foi estabelecida por Louis von Kohl e o que ficou
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conhecido como espaco vital, da relagdo entre a Terra e o0 movimento populacional,

como notamos na fala de Quijano:

A ideia de raga, em seu sentido moderno, ndo tem histéria conhecida antes
da América. Talvez se tenha originado como referéncia as diferencas
fenotipicas entre conquistadores e conquistados, mas o que importa é que
desde muito cedo foi construida como referéncia a supostas estruturas
biolégicas diferenciais entre esses grupos. A formacao de relagdes sociais
fundadas nessa ideia, produziu na América identidades sociais
historicamente novas: indios, negros e mesticos, e redefiniu outras. Assim,
termos com espanhol e portugués, e mais tarde europeu, que até entao
indicavam apenas procedéncia geografica ou pais de origem, desde entédo
adquiriram também, em relagéo as novas identidades, uma conotagao racial.
E na medida em que as relagdes sociais que se estavam configurando eram
relagdes de dominacao, tais identidades foram associadas as hierarquias,
lugares e papéis sociais correspondentes, com constitutivas delas, e,
consequentemente, ao padrdao de dominagdo que se impunha. Em outras
palavras, raga e identidade racial foram estabelecidas como instrumentos de
classificagéo social basica da populagéo (Quijano, 2005, p. 117).

No caso, o geopoder, nao incidiu apenas sobre territérios, mas sobre
populagdes, a procedéncia geografica transfigurou-se em uma conotagao racial. Além
desses, temos uma camada geoldgica do geopoder que sera fundamental para as
relacdes de poder contemporaneas ligando a gramatica tecnopolitica ao geopoder.
Seu componente incessante de predagao. Com a proposta de descabornizagao da
economia global em busca do equilibrio climatico, que poria um freio as
transformacgdes climaticas em curso provocadas por uma matriz energética movida a
combustivel fossil, temos uma mudanca material na geracdo de energia e de
transportes. Para essa mudanga do parque tecnolégico do mundo, através de placas
fotovoltaicas e turbinas edlicas, e transportes elétricos, movidos a bateria de litio e
cobre, ird multiplicar-se em 5 a 10 vezes o consumo de materiais ndo energéticos,
como litio, niébio e cobre.

Desses materiais estratégicos, a América do Sul detém cerca 80% do litio do
planeta, 95% do nidbio e reservas significativas de cobre e terras raras. A busca por
esses materiais aumentara a predacao transformando territérios inteiros em imensas
valas, provocando impactos ambientais severos, como vimos na seca enfrentada por
Taiwan, maior produtor de semicondutores do mundo. A agua é de fundamental
importancia para a produgédo de chips de semicondutores utilizados nos celulares,
computadores, automoveis etc. Outro fator € a instabilidade politica, como vimos na
Bolivia de Evo Morales, gerada pela busca desses materiais essenciais para o core

tecnoldgico.
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Com a nova reconfiguragdo do poder a partir da mudanga das matrizes
tecnologicas, a América Latina corre o risco de uma regressao colonial brutal, que ja
esta em curso e o Brasil € o exemplo mais bem-sucedido dessa regressao. A
instabilidade politica provocada pela descoberta de petrdleo no pré-sal, matriz
energética fundamental ainda para a economia capitalista, seguiu com as disputas
pelos novos materiais estratégicos fundamentais para a “economia verde”. Nesse
sentido, o geopoder, ndo é apenas um adendo da biopolitica, como propde Grosz,
Povinelli, Lussault, mas o que propde Luisseti e Walsh, um poder que esta
reconfigurando as forgas globais, como vemos, recentemente, com o segundo
governo de Donald Trump, que, prevendo os efeitos das mudancgas climaticas no
degelo do Artico, propds anexar a Groenlandia ao territério norte americano. Estamos
assistindo, em certa medida, a quarta etapa do colonialismo, América, Africa, Asia e
Artico, atualmente.

Nesse sentido, € de suma importancia o pensamento filosoéfico indigena, por
ser uma forma de pensar que se opde a racializagcao, separagao, da humanidade e
das outras formas de vida ndo-humanas, além da énfase dada na relagéo geofiloséfica

entre saber e territdrio, humanidade e natureza.
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4. APAGAMENTOS: A DESTRUIGAO DO SABER E DO CORPO, EPISTEMICIDIO
E GENOCIDIO

A filésofa Sueli Carneiro, em A constru¢do do outro como ndo-ser como
fundamento do ser, articula dois conceitos chaves para entendermos o processo de
colonizagao, no seu aspecto ontoepistemologico e politico, o epistemicidio e o que ela
chamou de dispositivo de racialidade/biopoder, conceito criado, através da leitura de
dispositivo e de biopoder em Michel Foucault, para entender a experiéncia racial
brasileira e sua relagdo com a educacgao. Para Carneiro (2005, p. 94), o dispositivo de
racialidade/biopoder € “um instrumento de producdo e reproducao sistematica de
hierarquias raciais e, mesmo, produgéo e distribuicdo de vida e de morte”. Em relagao

ao epistemicidio, escreve Carneiro (2005, p. 97):

(...) o epistemicidio &, para além da anulagdo e desqualificagdo do
conhecimento dos povos subjugados, um processo persistente de produgao
da indigéncia cultural: pela negagdo ao acesso a educagdo, sobretudo de
qualidade; pela producdo da inferiorizagdo intelectual; pelos diferentes
mecanismos de deslegitimagdo do negro como portador e produtor de
conhecimento e de rebaixamento da capacidade cognitiva pela caréncia
material e/ou pelo comprometimento da auto-estima pelos processos de
discriminagéo correntes no processo educativo. Isto porque ndo é possivel
desqualificar as formas de conhecimento dos povos dominados sem
desqualifica-los também, individual e coletivamente, como sujeitos
cognoscentes. E, ao fazé-lo, destitui-lhes a razédo, a condi¢ao para alcangar
0 conhecimento “legitimo” ou legitimado. Por isso o epistemicidio fere de
morte a racionalidade do subjugado ou a sequestra, mutila a capacidade de
aprender etc.

Se o dispositivo de racialidade/biopoder atua na producdo de hierarquias
raciais e na distribuicao de quem vive e quem morre, o epistemicidio funciona através
da negacgédo da racionalidade do outro. Conforme a autora (2005, p. 98), o
epistemicidio permite “compreender as multiplas formas em que se expressam as
contradigbes vividas pelos negros com relacdo a educagédo e, sobretudo, as
desigualdades raciais nesse campo”.

Nesse sentido, Carneiro segue na mesma linha de pensamento de Abdias do
Nascimento, em O genocidio do negro brasileiro: processo de um racismo mascarado.
Para Carneiro, o processo de assujeitamento epistemoldgico das populagdes
colonizadas funciona em paralelo com a negagao fisica e bioldgica. Ja para
Nascimento a assimilagado ou nao da cultura africana pelos portugueses obedeceu a
uma estratégia de guerra do colonialismo portugués. Como escreve Nascimento
(2016, p. 119-120):

(...) as autoridades brancas, usando a técnica antiga de divisdo e conquista,
decidiram sacrificar a pureza da cultura lusa a necessidade maior de dominar
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eficientemente as massas africanas, e criaram “batuques”, “nagdes’,
“fraternidades”, e outras entidades capazes de fornecer controle social ao
preco da “contaminacgao” da cultura dominante. Maliciosamente, ele esquece
a predominancia da Igreja Catdlica e sua intolerancia as religibes africanas;
o batismo forcado dos escravos e 0 saque policial dos terreiros.

O que ficou conhecido na sociologia e na antropologia brasileira como um
processo de mesticagem cultural e biolégica inerentes a nossa formacao social,
funciona, para Nascimento, como um mecanismo de exterminio em que atua
fundamentalmente o dispositivo de racialidade/biopoder descrito por Carneiro. Nesse
caso, € interessante notar o relato de Nina Rodrigues. Em Os africanos no Brasil,
Rodrigues aponta que o governo metropolitano portugués tinha uma estratégia de
distribuicdo populacional que visava espalhar pelas sec¢des regionais da colénia povos
pertencentes as mesmas nagdes. O objetivo era separar esses povos e junta-los com
povos de nacodes diferentes, de preferéncia, rivais. Como mostra declaragao de
Fernando José de Portugal, entdo governador geral da colénia. Segundo Rodrigues
(2010, p. 37), José escreve que “(...) ndo € conveniente que nesta capitania se junte
um grande numero de escravos da mesma nagéao, do que facilmente poderiam resultar
perniciosas consequéncias”. Nessa mesma linha esta a permissao, por parte das
autoridades seculares e eclesiasticas, de certas estruturas politicas e religiosas, como
o costume de eleger, em Pernambuco, um rei entre os Negros Congos, que, de acordo
com Rodrigues (2010, p. 38), “a este rei se concedia a obediéncia dos da sua nagéo
ou patria, em troca do 6nus de superintender e regular os atos dos seus compatriotas”.

Rodrigues conclui que:

(...) o placet legal que lhe concediam explorando no &nimo dos Negros a
iluséria concessdo de um simulacro de liberdade politica, inspirava-se, é
todavia manifesto, num interesse nada ficticio de garantia publica em proveito
dos brancos dominadores, tal qual era a de terem eles, no seio das préprias
agremiacdes de escravos, neste fingimento de protetorado, um aliado
responsavel e fiscal dos possiveis desvios da avultada colbnia africana.
Nessa criagdo representava o seu papel a influéncia dos sentimentos
religiosos, tdo poderosos nas instituicées sociais das ragas e povos incultos
e inferiores. O culto de Nossa Senhora do Rosario tem sido sempre, desde
tempos coloniais, confiado no Brasil aos Negros, escravos ou mais tarde
livres, e em particular aos Negros bantus (2010, p. 38).

Como vemos, essas sdo as estratégias desenvolvidas pelos colonizadores
portugueses através do dispositivo de racialidade/biopoder, onde ele assume formas
que poderiamos chamar de mais “benevolentes”, mas que aliada a ideia de
epistemicidio, nesse caso, como sendo a continuacdo do processo de dominacgao.
Uma forma de continuagao da guerra por outros meios, para usar a definicao classica
de Carl von Clausewitz. Se pegarmos, por exemplo, a obra Os mecanismos da
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conquista colonial, de Ruggiero Romano, veremos que das trés formas impostas no
processo de conquista e dominacéao: la espada, la cruz e el hambre, a relagao entre
la espada e la cruz é indissociavel. A cruz, nesse caso, se constitui como uma forma
suplementar de agressao que se utiliza da religido enquanto pretexto ou outra forma
de epistemicidio. Aqui ndo € uma critica a religido em si mesma, mas a maneira como

ela atuou no processo de colonizagao. Como escreve Romano (1995, p. 20):

(...) esta evangelizagao em contradigdo com o objetivo confesso — converter
os indios — se transforma, talvez até inconscientemente, em elemento
complementar da espada. Juntas, elas constituirdo as preliminares da
conquista e da dominagao: a desestruturagao de todos os sistemas — politico,
moral, cultural, religioso — que regiam as massas indigenas da América.

No periodo, comenta Romano, ja se colocava uma questdo que vai ser
resgatada posteriormente: como evangelizar “casi monos” (quase macacos)? Que era
a maneira como consideravam os indigenas. Essa questao vai ser recolocada no
século XIX a partir da assuncgao das ciéncias bioldgicas e da racionalidade cientifica.
Nessa época emerge o discurso bioldgico sobre a raga. Tal racionalizagdo da questao
racial, para Goldberg (2002), vai se expressar em duas tradi¢des: o naturalismo e o
historicismo. A primeira se baseia na inferioridade natural dos povos nao europeus.
A segunda na afirmacao da “imaturidade” historica, e, portanto, “educabilidade” dos
povos ndo europeus®. Resguardadas as suas diferengas, notamos que essas duas
tradicdes trazem ecos das discussdes entre Sepulveda e Las Casas. Além de coincidir
com o periodo em que se comegou a pensar a questao da educagao no Brasil. Se
uma populacao é considerada biologicamente inferior, ela pode ser educada? Essa é
a questao de fundo de uma afirmagao de Nina Rodrigues onde ele vai dizer que: por
mais que conhegamos homens negros ou de cor de indubitavel merecimento e
credores de estima e respeito, ndo ha de obstar o fato de que ndo se puderam os
negros constituirem-se em povos civilizados. Essa, também, € a mesma questao que
diz respeito aos povos indigenas.

Além de todas as dominacbes fisicas, o colonialismo resulta em uma
dominacéao epistemoldgica, uma relagdo extremamente desigual entre saber e poder

que conduziu a supressao de muitas formas de saber proprias dos povos e/ou nagdes

The two traditions | have identified in conceiving and writing about racial states, while conceptually
distinct and seemingly mutually exclusive, coexist historically. The naturalist conception, the claim of
inherent racial inferiority, dominated from the seventeenth well into the nineteenth century; the historicist
or progressivist commitment concerning itself with contrasting claims of historical immaturity displaced
the dominance of naturalism in the second half of the nineteenth century but far from eclipsed it. (2002,
p. 72).
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colonizadas. Nisso consiste o epistemicidio®. Uma outra forma de destruigdo que nédo
visa somente o corpo, mas a alma. Nao é dificil inferir a questao racial que subjaz
dessa perda ontoldgica. E aquilo que esta por tras e por dentro do dispositivo de
racialidade/biopoder que alude Carneiro, que estabelece um corte epistemologico,
caracterizado por cesuras fisicas e ndo fisicas, onde estas fundamentam aquelas. As
fisicas sao estabelecidas através de cortes que separam a realidade social como se
fossem mundos distintos: o0 mundo do lado de ca e o mundo do lado de |a. As linhas
que separam os viventes. Os seres do lado de ca tornam-se inexistentes, sao
subjetivados ou produzidos como tal. Ndo sdo uma forma de vida relevante ou
permissivel ao saber. Sao excluidos, descartaveis, o outro absoluto.

Se fossemos identificar, cartograficamente, esse corte se da, a principio, com
o Tratado de Tordesilhas, assinado entre Portugal e Espanha no ano de 1494. Essa
distingdo vai se aprofundando no século XVI com as amity lines (linhas de amizade) e
a criacao desse grau zero que constitui a zona colonial enquanto um espacgo sem lei,
enquanto uma zona de excecdo. Para entendermos melhor todo esse processo, €
necessario articularmos o pensamento do filésofo politico Carl Schmitt.

O politico, para Schmitt, a especificidade do politico, esta em determinar o
inimigo a ser combatido em um estado de guerra declarada, esta em impor aquilo que
ele chama de agrupamento paradigmatico amigo-inimigo, que se expressa de maneira
decisiva em uma possibilidade real de combate, ou seja, em uma guerra. E essa
possibilidade concreta, sempre presente, de um combate real que define a politica. E
no combate real que se mostra a mais extrema consequéncia do agrupamento
paradigmatico amigo-inimigo enquanto especificidade do politico. Como escreve
Schmitt (2015, p. 66), “E a partir desta mais extrema possibilidade que a vida dos

homens adquire a sua tensao especificamente politica”. E essa mais extrema

Sueli Carneiro formula o seu conceito de epistemicidio a partir de Boaventura de Souza Santos. Para
0 autor, o epistemicidio consiste na (...) supressdo dos conhecimentos locais perpetrada por um
conhecimento alienigena (Santos: 1998: 208). De facto, sob o pretexto da ‘misséo colonizadora’, o
projeto da colonizagédo procurou homogeneizar o mundo, obliterando as diferengas culturais (Meneses,
2007). Com isso, desperdicou-se muita experiéncia social e reduziu-se a diversidade epistemolégica,
cultural e politica do mundo. Na medida em que sobreviveram, essas experiéncias e essa diversidade
foram submetidas & norma epistemoldgica dominante: foram definidas (e, muitas vezes, acabaram-se
autodefinindo) como saberes locais e contextuais apenas utilizaveis em duas circunstancias: como
matéria-prima para o avango do conhecimento cientifico; como instrumentos de governo indireto,
inculcando nos povos e praticas dominadas a ilusdo credivel de serem autogovernados. A perda de
uma autorreferéncia genuina nao foi apenas uma perda gnoseoldgica, foi também, e sobretudo, uma
perda ontoldgica: saberes inferiores proprios de seres inferiores (2010, p. 16-17)
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possibilidade tem por finalidade o assassinato fisico do inimigo através da guerra.
Completa Schmitt (2015, p. 62),

Os conceitos amigo, inimigo e combate adquirem o seu real sentido ao terem
e manterem referéncia, em particular, a possibilidade real da morte fisica. A
guerra resulta da inimizade, pois esta é negag¢ao conforme ao ser de um outro
ser. A guerra é apenas a mais extrema realizagdo da inimizade. Ela nao
precisa de ser nada quotidiano, nada normal, nem de ser sentida como algo
ideal ou desejavel, mas tem de permanecer presente como possibilidade real
enquanto o conceito de inimigo tiver sentido.

Ja percebemos, com essa leitura de Schmitt, que a politica € uma forma de
guerra cuja morte fisica do inimigo deve estar materialmente presente. Essa politica
da inimizade nao é tratada de maneira abstrata por Schmitt. O conceito de inimigo, no
caso, é primario em relagdo a guerra. E € na politica, por sua vez, que reside a decisao
sobre quem é considerado e tratado como inimigo, ou seja, quem vai ser morto numa

situacao real de guerra. Como aponta Schmitt (2015, p. 87),

A prerrogativa de dispor sobre a vida e a morte de um homem na forma de
um juizo penal, o jus vitae ac necis, pode também caber a uma outra ligagao
existente dentro da unidade politica, como a familia ou ao chefe de familia,
mas nao o jus belli ou o direito de declaragao de hostis, enquanto a unidade
politica estiver presente como tal. Também um direito de vinganga de sangue
entre as familias ou os clas teria de ser suspenso pelo menos durante uma
guerra, se em geral existir uma unidade politica. Um grupo humano que
quisesse renunciar a estas consequéncias da unidade politica ndo seria um
grupo politico, pois renunciaria a possibilidade de decidir paradigmaticamente
quem considera e trata como inimigo. Através deste poder sobre a vida fisica
dos homens, a comunidade politica eleva-se acima de qualquer outra espécie
de comunidade ou sociedade.

Hostis, no caso, € aquele com quem temos uma guerra publica, declarada,
entendido como aquele que se opde ou que é contrario a nés, como em uma guerra
entre Estados, um jus belli. Ja a vinganga tem a ver com aquele com quem temos
odios privados, quem nos odeia, inimicus. Hostis diz respeito a forma de inimizade e
de guerra do jus publicum europaeum, uma guerra entre Estados conduzida por um
exeército estatal regular contra outro exército estatal regular.

Como vimos na questao do hostis, a guerra tradicional, a guerra justa, havia
conseguido evitar a criminalizagdo do inimigo politico, relativizando o inimigo e, de
certa maneira, civilizando a guerra entre as metropoles.

Na situacao colonial, a logica é inversa: o dominium comega pela ocupagao
militar do territorio, seguido pela violéncia epistemoldgica brutal a que € submetido
todo o colonizado no arranjo colonial, tais como: destruicdo das formas sociais

indigenas, dos sistemas de referéncias econdmicos, simbdlicos e culturais.
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Schmitt (1996, p. 87), em Teologia politica, vai nos mostrar como a politica foi
se transformando ao longo da modernidade em uma secularizagéo da teologia — meio
o que Max Weber (2004) faz em relagao a ética capitalista como uma secularizagao
da ética protestante'?, basta pensarmos que o direito de dispor sobre a vida do outro,
da maneira como encontramos no poder soberano, pertence, originalmente, a Deus.
Sem mencionar o fato de o soberano ser o representante de Deus na terra. O proprio
termo dominium advém de dominus que significa, em uma de suas varias acepg¢oes,
Deus ou o senhor da vida de alguém. Dominus também era uma deferéncia dada aos
imperadores romanos.

Com isso, Schmitt busca se afastar de definicbes abstratas do poder e compbe
uma teoria pensando o que determina cada conceito em uma situagao concreta, limite.
Aqui, ndo podemos perder de vista toda a discusséo sobre as linhas de amizade, a
fronteira, o além-mundo. Nessa perspectiva, Schmitt define o soberano como “aquele
que decide sobre o estado de excegao”.

Essa relagdo é estabelecida por Schmitt entender a soberania como um
conceito-limite, extremo, anterior a toda norma juridica, no caso, a martial law, o
estado de emergéncia ou o estado de sitio, como o encontramos, por exemplo, em O
18 Brumario de Luis Bonaparte (2011) de Karl Marx. Segundo Schmitt (1996, p. 87),
‘uma norma genérica, como se apresenta a norma juridica valida, ndo pode nunca
assimilar uma excegao absoluta e, portanto, nunca justificar totalmente a decisao
tomada em um verdadeiro caso de excecao”. Isso se da, pois, para Schmitt, nenhuma
norma pode ser aplicada no caos, € necessario, antes, haver uma ordem. E é nessa
decisao sobre o restabelecimento da ordem, ou a sua epoqué, que reside a soberania.
Como explica Schmitt (1996, p. 88):

(-..) quem é o soberano. Ele ndo s6 decide sobre a existéncia do Estado
emergencial extremo, mas também sobre o que deve ser feito para elimina-
lo. Ele se situa externamente a ordem legal vigente, mas mesmo assim
pertence a ela, pois € competente para decidir sobre a suspensao total da
Constituicao.

Na colbnia, a violéncia resultante desse processo colocou o sujeito colonizado
em uma zona impermeavel a ética, como outro absoluto. Essa genealogia remonta a
guerra civilizacional entre europeus e nao-europeus e a constituicdo desses enquanto

inteiramente “outros”, enquanto uma diferenga intransponivel. Isso, que depois veio a

WEBER, Max. A ética protestante e o “espirito” do capitalismo. Sao Paulo: Companhia das Letras,
2004.
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ser chamado de epistemicidio, é de fundamental importancia para o entendimento da
modernidade e do colonialismo, observado em obras como A conquista da América,
de Tzvetan Todorov, onde o autor (2003, p. 4) analisa o encontro dos espanhdis com
0s povos amerindios, considerado pelos primeiros como “estrangeiros cuja lingua e
costumes ndo compreendo, tdo estrangeiros que chego a hesitar em reconhecer que
pertencemos a uma mesma espécie”, e 1492, de Enrique Dussel, cuja tese central é
a de que o nascimento da Modernidade se deu com a guerra de conquista, ocupagao

e colonizagdo do Novo Mundo. Segundo Dussel (1993, p. 8),

A modernidade originou-se nas cidades europeias medievais, livres, centros
de enorme criatividade. Mas “nasceu” quando a Europa péde se confrontar
com o seu “Outro” e controla-lo, vencé-lo, violenta-lo: quando pode se definir
como um “ego” descobridor, conquistador, colonizador da Alteridade
constitutiva da prépria Modernidade. De qualquer maneira, esse Outro nio foi
“descoberto” como Outro, mas foi “en-coberto” como “si-mesmo” que a
Europa ja era desde sempre. De maneira que 1492 sera o momento do
“nascimento” da Modernidade como conceito, o0 momento concreto da
“origem” de um “mito” de violéncia sacrifical muito particular, e ao mesmo
tempo, um processo de “en-cobrimento” do ndo-europeu.

No pensamento filos6fico moderno do Ocidente, nesse pensamento de
excegao, a colbnia representou esse primeiro registro, o primeiro arquivo do exercicio
deste poder. Um espaco a margem da lei (ab legibus solutus) caracterizado por uma
“‘guerra sem fim” que opera supostamente a servico da “civilizagcao”. E, novamente,
Schmitt € fundamental para entendermos esse espago a margem da lei no “Novo

Mundo”, em El nomos de la tierra, escreve Schmitt (2005, p. 77):

En esta linea terminaba Europa y comenzaba el Nuevo Mundo. Aqui
terminaba el Derecho europeo, en todo caso el Derecho publico europeo. En
consecuencia, también terminaba aqui la acotacion de la guerra conseguida
por el Derecho de Gentes europeo y comenzaba la lucha desenfrenada en
torno a la toma de la tierra. Mas allda de la linea comienza una zona
"ultramarina" en la que, por faltar toda barrera juridica de la guerra, sélo rige
el derecho del mas fuerte. La particularidad tipico de estas lineas de amistad
reside en que, contrario a la raya, delimitan un espacio de beligerancia entre
las dos partes contratantes que efectian tomas de la tierra, precisamente
porque éstas carecen de cualquier otro supuesto comun o cualquier autoridad
comun, si bien, en parte, viven aun del recuerdo de la unidad cristiana comun
de Europa. Lo Unico en lo que estan practicamente de acuerdo los partenaires
de tales relaciones es la libertad de los nuevos espacios que comienzan al
otro lado de la linea. La libertad consiste en que la linea delimita una zona de
aplicacién libre y desconsiderada de la violencia. El supuesto légico, desde
luego, es el de que unicamente soberanos y pueblos europeos cristianos
pueden participar en la toma de la tierra en el Nuevo Mundo y ser partenaires
de tales tratados, pero la unidad entre los soberanos y pueblos Cristianos que
ello implica no se basa ni en una instancia comun, concreta y legal de
arbitraje, ni en otro principio de atribucién que el derecho del mas fuerte y lo
ocupacion que finalmente es efectiva. De aqui tenia que surgir
necesariamente la idea general de que todo lo que sucede "mas alla de la



47

linea" queda también fuera de las valoraciones juridicas, morales y politicas
que estan reconocidas a este lado de la linea.

Isso é o que diz respeito as lineas de amistad descritas por Schmitt, desse outro
lado da linha, lugar onde impera o direito do mais forte, do “além-mundo”, dessa zona
de morte. Um lugar, reiterando, cuja soberania se define por um estado de guerra
permanente que se efetiva na desumanizagédo do nativo, resultando na negacao de
qualquer vinculo humano entre o conquistador e o indigena, onde, aos olhos do
conquistador, a chamada vida do ‘selvagem’ € apenas outra forma de vida ‘animal’.

Ao comentar sobre as Primeiras linhas globais, Schmitt nos mostra, de fato,
como o nexo entre localizagdo e ordenamento, no qual consiste o némos da terra,
implica sempre uma zona excluida do direito, que configura um espacgo livre e
juridicamente vazio, em que o poder soberano nao reconhece mais os limites fixados
pelo nomos como ordem territorial. Esta zona, na época classica do jus publicum
Europaeum, corresponde ao Novo Mundo, identificado com o estado de natureza, no
qual tudo é licito. Schmitt assemelha esta zona beyond the line ao estado de excecgao,
que se baseia de maneira evidentemente analoga na ideia de um espaco delimitado,
livre e vazio, entendido como ambito temporal e espacial da suspensao de todo direito.

Esse € um universo extremamente diverso da ldgica metropolitana da
regulagdo/emancipacgao centrada na distingao juridica entre as pessoas € as coisas.
O que nao ocorre na légica colonial, onde s6 se reconhece o direito das coisas, da
propriedade humana ou néo.

Retornando a Abdias do Nascimento, o autor vai trabalhar com duas
percepgbes estratégicas sobre o epistemicidio atuantes no nosso processo de
colonizacdo: o branqueamento da raca e o embranquecimento cultural. Ainda que o
autor, assim como Carneiro, se refira especificamente a questdo negra, elas nos
ajudam a entender a questéo indigena. Para Nascimento, o branqueamento da raga
envolve alguns aspectos: o primeiro deles € o processo de miscigenagiao que,
segundo Nascimento, é fundamentado na exploragdo sexual da mulher negra tendo
por finalidade a eliminacdo da populacdo afrodescendente através do crescimento
demografico do mulato, que implicaria no progressivo clareamento da populagao. A
atuacao desse dispositivo de racialidade/biopoder, mestigagem, foi central enquanto
tecnologia de dominacgao portuguesa. Os povos indigenas da regido nordestina foram
dados como ‘extintos’ ou ‘assimilados’ por conta dela. O segundo aspecto, que reforga

o primeiro, é a politica migratéria utilizada como instrumento de embranquecimento
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populacional. O objetivo principal era trazer imigrantes europeus para transformar a
populagdo mestica em uma populagdo branca. Para a mentalidade da época, de
acordo com Nascimento, a populagao brasileira era considerada feia e geneticamente

inferior por conta do sangue africano. Como escreve o autor (2016, p. 85-86):

Desde o século XIX, o objetivo estabelecido pela politica imigratéria foi o
desaparecimento do negro através da “salvagdo” do sangue europeu, e este
alvo permaneceu como ponto central da politica nacional durante o século XX
(...). Fato inquestionavel é que as leis de imigracdo nos tempos pos-
abolicionistas foram concebidas dentro da estratégia maior: a erradicagao da
“mancha negra” na populagao brasileira.

Essa erradicagao pode ser vista no decreto de 28 junho de 1890, que proibe a
entrada de indigenas da Asia e da Africa, e no Decreto-Lei n°® 7967 de 18 de setembro
de 1945, que regula a entrada de imigrantes para garantir e desenvolver a composi¢cao
étnica da populagéo através do quantum de sangue ariano, como formulou Oliveira
Viana. Fosse em 100 anos, como previu Jodo Batista de Lacerda no Primeiro
Congresso Universal da Racga, realizado em Londres, no ano de 1911, ou em 300
anos, como previu o médico e escritor Afranio Peixoto, o fato € que a raga negra seria

extinta do Brasil. Como comenta Nascimento (2016, p. 88):

Que esta ideia de eliminagao da raga negra ndo constitua apenas uma teoria
abstrata, mas, calculada estratégia de destruigao, esta claro nos argumentos
do mesmo tedrico [Batista de Lacerda], na explicita sugestao de se deixar os
afro-brasileiros propositalmente indefesos: “exposto a toda espécie de
agentes de destruicdo e sem recursos suficientes para se manterem”.

Se o branqueamento racial envolve o tornar-se branco por fora através da
miscigenagao com a raga branca, o embranquecimento cultural envolve o tornar-se
branco por dentro através da imposicdo cultural. Todo esse processo visava a

miscigenagao, aculturagao e assimilacdo. Como aponta Nascimento (2016, p. 112):

Além dos 6rgaos do poder — o governo, as leis, o capital, as forgas armadas,
a policia — as classes dominantes brancas tém a sua disposigdo poderosos
implementos de controle social e cultural: o sistema educativo, as varias
formas de comunicagdo de massa — a imprensa, o radio, a televisdo — a
produgao literaria. Todos esses instrumentos estdo a servigo dos interesses
das classes no poder e sdo usados para destruir 0 negro como pessoa e
como criador e condutor de uma cultura prépria. O processo de assimilagao
ou de aculturagdo ndo se relaciona apenas a concessdo aos nhegros,
individualmente, de prestigio social. Mais grave, restringe sua mobilidade
vertical na sociedade como um grupo; invade o negro e o mulato até a
intimidade mesma do ser negro e do seu modo de autoavaliar-se, de sua
autoestima. Assim, provoca em Florestan Fernandes esta dramatica
interrogacao: “até que ponto o "negro" e o "mulato” estao socializados nao s6
para tolerar mas também para aceitar como normal e até endossar as formas
existentes de desigualdade racial, com seus componentes dinamicos — o
preconceito racial dissimulado e a discriminagao racial indireta?”
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O que estrutura o embranquecimento cultural, para Nascimento, é o sistema
educacional brasileiro. Ele funciona, segundo o autor (2016, p. 113), como
“aparelhnamento de controle nesta estrutura de discriminagéo cultural”. Nascimento
segue comentando que nos niveis primario, secundario e universitario do ensino
brasileiro, “o0 elenco das materias ensinados, como se se executasse o que havia
predito a frase de Silvio Romero, constitui um ritual da formalidade e da ostentacao

da Europa, e, mais recentemente, dos Estados Unidos” (2016, p. 113).
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5. GUERRAS DE EXTERMINIO: COMO ATUARAM O DISPOSITIVO DE
RACIALIDADE/BIOPODER E O EPISTEMICIDIO SOBRE AS POPULACOES
INDIGENAS

A discusséo historica sobre os indigenas terem ou ndo natureza humana, tem
inicio em 12 de outubro de 1492, logo apds Colombo chegar ao territério “americano”
e tomar os amerindios enquanto “povos sem religido”. De acordo com o sociélogo
Ramoén Grosfoguel (2016, p. 37), no imaginario religioso do século XVI, o sintagma
‘povos sem religido” se traduziria de trés maneiras: “1. se vocé ndo tem uma religido,
vocé nao tem um Deus; 2. se vocé nao tem um Deus, vocé nao tem uma alma; e, por
fim, 3. se vocé ndo tem uma alma n&do € humano, mas animal’.

Ao longo do século XVI, esse debate foi sendo acirrado por Bartolomeu de Las
Casas e Guinés de Sepulveda. Para colocar um termo final a essa questao, foi
realizado, no ano de 1552, o famoso julgamento de Valladolid''. Nele, de acordo com
Grosfoguel (2016, p. 38), Sepulveda “defendeu que os “indios” eram seres “sem alma”
e, portanto, animais que poderiam ser escravizados no processo do trabalho, sem que
houvesse qualquer pecado aos olhos de Deus”. Os argumentos de Sepulveda para a
inferiorizagdo dos indigenas foram o de que eles ndo possuiam propriedade privada
e nem mercado, o que mostra, prontamente, a forte presengca de um pensamento
protocapitalista em Sepulveda.

Sobre Sepulveda, comenta Schmitt, em um artigo sobre o direito a ocupagéao

do Novo Mundo na obra de Francisco de Vitéria, que:

(...) presentaba a los indigenas como “salvajes” y “barbaros” para, de esta
suerte, apoyado en aristoteles, convertirlos, a ellos y sus tierras, en objeto de
libre conquista. Ya entonces, recién iniciada la conquista, se hizo valer que
los indios eran iddlatras y canibales, que hacian sacrificios humanos e
cometian toda la clase de crimenes. La frase de Aristoteles en la politica (|,
2, 13), segun la cual los pueblos barbaros son “esclavos” por naturaleza”, era
muy citada, y se atribuye incluso a sepulveda la afirmaciéon los esparioles
superan a los barbaro como el hombre supera al mono. Privar por estas
razones a los indios de la cualidad de hombres significaba, pues,
practicamente hallar un titulo juridico en favor de gran conquista y la
submision de los indios (...)

Este argumento aristotélico, inhumano en su conclusiéon, se deduce sin
embargo de una determinada idea de humanidad, a saber: de la humanidad
superior de los conquistadores (1949, p. 15-16).

Aqui conseguimos extrair as consequéncias mais profundas da discusséo de

Krenak sobre o humano a partir da maneira como foi estruturada a colonizagao

" Contemporaneamente, o sociélogo Immanuel Wallerstein apontou as relagdes entre esse julgamento
€ a guerra ao terror propagada pelo governo Bush no livro O universalismo europeu: a retérica do poder.
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moderna. Apresentar os indigenas como selvagens e barbaros implicava diretamente
em decretar a superioridade dos colonizadores em relagdo aos colonizados. Assim,
os indigenas e suas terras se tornaram objeto de livre conquista. Esse foi o debate
que animou o movimento teoldgico, juridico e filosofico que ficou conhecido como
Segunda Escolastica’®, fundamental para a formagdo do pensamento moderno
europeu, no que diz respeito a sua dimensao politica, moral, antropoldgica, cultural e
do direito internacional. O que Schmitt tinha plena consciéncia, por isso dos seus
estudos sobre Vitoria, Suarez, mas que ficou ofuscado ou foi reescrito pela filosofia
iluminista e pela hegemonia de Franga e Inglaterra no século XIX.

Como vimos, Sepulveda era plenamente favoravel, segundo a doutrina da
escravidao natural de Aristoteles, a dominagédo e escravizagao dos indigenas pela
superioridade do conquistador europeu em relagéo ao indigena. Como escreve, em
La caida del hombre natural: el indio americano y los origenes de la etnologia
comparativa, a respeito da obra Democrates secundus de Sepulveda, o historiador
Anthony Pagden (1997, p. 165):

Ideolégicamente, no hay incoherencia entre esta observacion y los intentos
anteriores de Demodcrates de definir al indio como un esclavo natural.
Sepulveda conocia lo suficientemente bien a Aristételes como para saber que
todas las criaturas, incluso los animales salvajes, pueden aprender por
imitacion, y el esclavo natural, que es capaz de clarividencia (sunesis), llegara
a ser mas parecido a los hombres en compafia de hombres, lo mismo que
ocurre con un perro. Los indios, debemos suponer, son capaces de aprender
a realizar tareas domésticas, e incluso puede decirse que esto constituye su
epistéme servil (Pol. 1255 b) «que un profesor de Siracusa habia ensefiado
a los serivos por un salario» (Pol. 1255 b). Pero independientemente del
tiempo que vivan o de lo habiles que lleguen a ser, los indios nunca seran
como otros hombres, ciudadanos con pleno derecho de una verdadera
republica. No pueden, como admite Demadcrates, ser burros u osos, pero sus

Em Histéria da Filosofia do Brasil: o periodo colonial (1500-1822), escreve Paulo Margutti (2013, p. 61):
“No século XVI a filosofia e a teologia se desenvolveram na Peninsula Ibérica. O resultado foi o
aparecimento de uma grande producao intelectual que rivalizava com aquela produzida no apogeu da
escolastica medieval no século XIll. Dai o nome segunda escolastica para esse periodo. Na Espanha,
a Universidade de Salamanca se destacou nessa atividade, ao desenvolver a reflexdo tomista a
respeito das novas realidades sociopoliticas decorrentes da ‘descoberta’ do Novo Mundo. Isso levou
ao aparecimento da Escola de Salamanca, interessada no estudo da moralidade politica, dos direitos
humanos e da jurisprudéncia internacional, com base na lei natural e na lei das na¢des. Com a Unido
Peninsular (1580-1640), periodo marcado pela dominagédo espanhola sobre Portugal, muitos jesuitas
espanhois foram designados para trabalhar na Universidade de Coimbra e ali continuaram as
investigacdes iniciadas pela Escola de Salamanca. Esses jesuitas ficaram conhecidos como os
conimbricences e colaboradores na fundamentacdo da moderna lei internacional, posteriormente
sistematizada por Hugo Grotius, John Selden e Samuel Pufendorf. Entre os principais representantes
da Escola de Salamanca e da Escola de Coimbra, podemos citar Martin de Azpicueta, Francisco de
Vitoria, Domingo de Soto, Alfonso de Castro, Menchior Cano, Bartolomé de Medina, Pedro da Fonseca,
Domingo Barez, Francisco de Toledo, Benito Pereira, Luis de Molina, Francisco Suarez, Gregorio de
Valencia, Gabriel Vazquez e Juan Martinez de Ripalda”. Como vemos, Francisco de Vitoria, que sera
um pensador fundamental para o pensamento portugués, € um dos grandes representantes da segunda
escolastica.
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facultades mentales s6lo son mecanicas, muy parecidas a las de las abejas
o las arafas.

Segundo Pagden, é provavel que Las Casas tenha tido contato com o
pensamento de Sepulveda pela obra Apologia, de 1550. A obra € uma redugao dos
argumentos contidos em Democrates secundos a trés proposigdes basicas, que, de
acordo com Pagden (1997, p. 169-170), sao: os indios, culturalmente, sao inferiores
aos espanhais e, por isso, requerem tutela; os crimes antinaturais dos indigenas os
privaram de seus direitos de dominium; as bulas de doagao, bulas papais, sio titulos
validos, por si s6, para justificar a conquista espanhola.

Em resposta a Sepulveda, Las Casas escreveu Argumentum apologiae, a sua
objecdo a escraviddao natural dos indigenas lida nos debates de Valladolid, e

Apologética historia. Sobre elas, escreve Pagden (1997, p. 172-173):

La Apologética historia es, en primer lugar, un intento de demostrar, sobre la
base de un inmenso cuerpo de datos empiricos e histéricos, que las
comunidades indias anteriores a la conquista cumplian los requisitos de
Aristoteles para una verdadera sociedad civil y, en segundo lugar, de explicar
por qué la cultura amerindia a veces diferia radicalmente de las normas
europeas, sin recurrir a la psicologia bipartita de Aristoteles.

En muchos aspectos es una obra realmente “original”’. Los historiadores
antiguos que escribieron crénicas de sociedades remotas o “barbaras”, como
Herodoto, Jenofonte, Apolonio de Rodas o Diodoro de Sicilia, a los cuales
menciona Las Casas esporadicamente, habian considerado su tarea
esencialmente descriptiva. Ciertamente, ninguno de ellos deseaba probar,
como Las Casas, que bajo diferencias culturales evidentes entre las razas de
hombres existian los mismos imperativos sociales y morales. Como la
intencion de Las Casas era demostrar una semejanza fundamental entre
grupos culturales muy distintos, la Apologética historia es, de hecho, una
extensa obra de etnologia comparativa, la primera, que yo sepa, escrita en
una lengua europea. Y no comienza, como la mayoria de las historias
cristianas, con una narracion de los origenes de la humanidad desde Adan,
sino, por razones que examinaré mas adelante, con una descripcién completa
del entorno fisico en el que el indio tenia que vivir. Esta mezcla de «historia»
natural no es, por supuesto, destacable en si misma. Pero en otras historias
de América, como la de Oviedo, que tomaban a Plinio como modelo, la
etnografia so6lo es una parte de una enciclopedia general del huevo mundo.
Sin embargo, en la obra de Las Casas, la descripcién de la biosfera
americana y de la condicion fisica del hombre americano proporciona la base
para la etnografia. Pero tanto la Apologética historia como el Argumentum
apologiae también forman parte de un programa explicitamente polémico. Las
dificultades que presentan ambos textos para el lector moderno, y que sin
duda presentaron al contemporaneo — las citas y las menciones erréneas, la
superposicion de distintos tipos de argumentos, los cambios repentinos de
énfasis, el basar la argumentacion en asociaciones, etc.— no sélo se deben al
estilo de exposicion de su autor, sino también al hecho de que se escribieron
(y una de ellas al menos estaba destinada a la lectura) como parte de un
debate sobre la condicion humana, social y juridica de los indios americanos,
que habia llegado a una situacién critica en la década de 1550.

Como aponta Grosfoguel (2016, p. 38-39), para Las Casas “os “indios”

possuiam uma alma, em estado barbaro, necessitando de cristianizagdo. Entretanto
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(...) era um pecado, aos olhos de Deus, escraviza-los”. Eles eram como infantes que
precisavam de orientagdo. Em relagdo ao processo colonizador portugués,
encontramos no capitulo sétimo, intitulado da condigéo e costumes dos indios da terra,
do famoso Tratado da terra do Brasil, de Pero de Magalhdes Gandavo, alguns
apontamentos interessantes sobre os indigenas. Quando Gandavo (2008, p. 65) diz
que as nacgoes indigenas “ndo tém Fé, nem Lei, nem Rei; e desta maneira vivem sem
Justica e desordenadamente”. Com isso, ele quer dizer que os indigenas néao
possuem religido, nem um cdédigo de conduta normativo, seja o direito divino ou o
direito humano, muito menos um soberano, ou seja; como na conclusédo de
Grosfoguel, podemos intuir que para Gandavo a populagdo indigena nao tem
civilizagdo, eles andam nus como animais, comem carne humana, sdo impios e nao
possuem propriedade. Estdo mais proximos do estado de natureza do que dos
humanos. Nesse caso, sera que podem mesmo ser considerados gente? Como
escreve Gandavo (2008, p. 67)

(...) s@o estes indios muito desumanos e cruéis, ndo se movem a nenhuma
piedade: vivem como brutos animais sem ordem nem concerto de homens,
sao muito desonestos e dados a sensualidade e entregam-se aos vicios como
se neles ndo houvera razdo de humanos, ainda que, todavia sempre tém
resguardo os machos e as fémeas em seu ajuntamento, e mostram ter nisto
alguma vergonha. Todos comem carne humana e tém-na pela melhor iguaria
de quantas pode haver: ndo de seus amigos com quem ele tem paz se nao
dos contrarios.

Com esse tipo de pensamento, a Unica coisa que se depreende € o discurso
etnocéntrico de que os indigenas precisam ser tutelados por uma civilizagao
“superior”. Esse pensamento serve de base para o processo colonizador portugués e
espanhol nas Américas e, com a mudanga geopolitica nos séculos XVIII e XIX, sera
também utilizado, com as suas diferengas e acréscimos, pelo colonialismo britanico,
francés e alemao em Africa e Asia, que eram o centro da mao de obra e do comércio
mundial até aquele periodo.

Para além das discussodes filoséficas envolvendo a Segunda Escolastica, como
bem notou o filésofo Enrique Dussel, em conformidade com Schmitt, o que estava
realmente em jogo no julgamento de Valladolid era o direito de “guerra justa” mediante
a superioridade civilizacional dos conquistadores, o dominium defendido por

Sepulveda.

Lo mas grave del argumento filoséfico es que se justifica la guerra justa contra
los indigenas por el hecho de impedir la “conquista”, que a los ojos de Ginés
es la necesaria “violencia” que debia ejercerse para que el barbaro se
civilizara, porque si fuera civilizado ya no habria causa de justa guerra:
«Cuando los paganos no son mas que paganos [...] no hay justa causa para
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castigarlos, ni para atacarlos con las armas: de tal modo que, si se encontrase
en el Nuevo Mundo alguna gente culta, civilizada y humana, que no adorase
los idolos, sino al Dios verdadero [...] seriailicita la guerra» (Sepulveda, 1967:
117).

La causa de guerra justa no era por ser paganos, sino por ser incivilizados
(2008, p. 166).

Como ja esta claro, a colonizagdo nao implicava somente na dominagao do
territério, mas também na escravizagado da populacao indigena. Inferiorizando-as a
condigdo de “povos sem alma” e os agenciando no mesmo nivel ontolégico dos
animais, obtido através da fabulagcdo em torno dispositivo de racialidade/biopoder,
como bem mostra Carneiro, estariam langcadas as bases epistémicas que justificavam
a invasao, conquista territorial e escravizacdo. O resultado do julgamento considerou
os indigenas como barbaros dotados de alma passiveis de cristianizagéo, ou seja, a
sua existéncia, o seu modo de ser, s6 existiam para ser cristianizados.

A saida apontada para o indigenato foi a cristianizagdo mediante a politica do
aldeamento ou o apresamento e o exterminio populacional mediante o mecanismo de
guerras justas. Ja que a colonizagao provocou inumeras tensdes entre as populagdes
indigenas e colonizadores. A resolucéo dessas tensdes se deu através do trafico

negreiro. As historiadoras Mattos e Grinberg apontam que

(...) a orientacao favoravel a liberdade natural dos indigenas néo os livrou da
escravizacéo, que também foi legitimada pelo mesmo conceito. Ao longo do
século XVII, quando a importancia dos escravos africanos crescia na
sociedade colonial brasileira, o trabalho escravo indigena, embora ainda
usado em larga escala, passou a ser paulatinamente substituido pelo
africano”. A escraviddo indigena s6 vai ser proibida oficialmente com o
Diretério dos Indios, em 1755, que tinha como objetivo a integragéo da
populagcao amerindia ao estado-nagéo (2018, p. 166).

A politica econbmica portuguesa, destinada a colonizagao, tinha por base, para
a produgao de agucar nos engenhos, o controle de uma forca de trabalho advinda
inteiramente de fora do seu espacgo produtivo, ou seja, a forga de trabalho necessaria
para os engenhos vinha das colbnias portuguesas no Continente Africano. De acordo
com Alencastro'®, o mercado constitutivo do trato negreiro se tornou estratégico na
politica colonial por dois fatores: o primeiro foi o choque microbiano™ ou a guerra
biolégica entre colonizadores e indigenas que levou a morte de milhdes de nativos,
enquanto africanos e asiaticos possuiam um sistema imunitario contra as doencas da

populacao europeia; o segundo foi o alivio das tensdes, proporcionado pelo trafico

3 (ALENCASTRO, 2000, p. 37).
4 Essa tese do choque microbiano defendida por Alencastro é a mesma defendida por Jared Diamond
em Armas, Germes e A¢o — Os Destinos das Sociedades Humanas.
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negreiro, entre o produtivismo mercantil dos colonos e a evangelizagédo dos indigenas
exercida pelo clero. Em relagao a esse ultimo conflito, explica Alencastro (2000, p. 37)
que tanto Las Casas, no século XVI, quanto o jesuita luso-brasilico Antdnio Vieira, no
século XVII, propunham, para as suas respectivas Coroas, o recurso ao trato negreiro
no intuito de que os escravizados africanos libertassem os indigenas do cativeiro
imposto pelos colonos e, consequentemente, diminuissem as tensdes entre os dois
projetos de colonizagdo. Como vemos, ambos, Igreja e Coroa, lucravam com o trato
negreiro. Vale ressaltar que na colonizagdo do Novo Mundo os dois projetos ndo sao
contraditorios, mas complementares.

Como podemos notar através da analise sobre a legislacdo indigenista do
historiador Pedro Puntoni (2002, p. 59-60):

Desde Joao Francisco Lisboa, tem-se insistido na ideia de uma legislagéo
indigenista oscilante e ambigua, que encobria uma politica que ora atendia
aos interesses dos colonos, ora aos dos missionarios. Aqueles procurando o
puro lucro mercantil e, portanto, a escravizagao dos indigenas, e estes, a sua
conversao e catequese, e, entdo, defendendo sua "liberdade". Caio Prado Jr.,
por exemplo, partilhava desta crenga. Acreditava que a Igreja (a Companhia
de Jesus, particularmente), ao isolar os indigenas e tentar monopolizar o
direito de contato, acabava por entrar em choques constantes com os
colonos. A Metropole teria assumido nestes conflitos entre a Companhia e os
colonos uma posigdo ambigua e oscilante, em razédo de sua incapacidade em
impor o proprio projeto — o indio como colonizador. Mais recentemente, José
Oscar Beozzo via um "movimento pendular” na legislagdo, alternando-se leis
de escraviddo, articuladas com os interesses mercantis, e leis de liberdade
dos indios, associadas a vontade de dilatacdo da fé. Assim, os jesuitas, quase
sempre, lutariam por uma lei restritiva do cativeiro, contra a sanha dos
colonos "capitalistas". Contudo, podemos perceber que a dualidade da
politica indigenista da Coroa portuguesa nédo configurava propriamente uma
oscilagdo. Com excecéo da lei de 1609, logo abortada, esta politica procurava
regulamentar e legitimar a escravidao de povos situados no ambito do Império
e inscrevia-se numa tradigdo legislativa que se embasara, antes de mais
nada, em uma percepgao disjuntiva do universo indigena. A protegéo e ao
privilégio da atuac&o dos missionarios somava-se a iniciativa de conquista e
exterminio de grupos indigenas considerados "bravios" ou irredutiveis. S&o
ambiguidades aparentes de uma legislacdo que se forjava no bojo de um
projeto colonial conduzido por uma politica imperial. Fazendo as contas, é
importante notar que o debate sobre a guerra justa ndo pode ser tomado
como "uma luta pela justica", em que se opunham defensores dos indios
contra os cruéis escravistas, mas antes de mais nada como "uma busca de
legitimacdo (no sentido weberiano do termo)", nas palavras de Pagden.
Apenas a primeira vista contraditéria e oscilante, a legislagdo indigenista
portuguesa, que por vezes autorizava a escravizagdo dos povos indigenas
(em caso de "guerra justa” ou "resgate") e por vezes a coibia, era na verdade
o resultado da percepgao das possibilidades de utilizagdo da diversidade
sociocultural dos povos autéctones e das possibilidades histéricas do contato
para a consecugao dos objetivos concretos da empresa colonial. Beozzo, ele
mesmo, mostra como Nobrega "passa de uma a outra visao", sem perceber,
no entanto, que se tratava da mesma. Assim, o primeiro dos jesuitas no Brasil
pedia a intervengdo do monarca para que estimulasse a sujeigdo dos indios,
para o auxilio da missdo evangelizadora: "Se os quer [os indios] todos
convertidos, mande-os sujeitar e deve fazer estender aos cristdos pela terra
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adentro e repartir-lhes os servicos dos indios aqueles que ajudarem”,
aconselhava.

Distante da discussao teolégica promovida pela Coroa espanhola, como vimos
no debate de Valladolid entre Las Casas e Sepulveda, o portugués ndo era apenas
pragmatico em relagao aos objetivos da colonizagéo, mas estratégico. Podemos notar
iSSO na carta ao rei escrita pelo governador-geral do Brasil, D. Diogo de Meneses, no
ano de 1612. Sobre ela, comenta Puntoni (2002, p. 51): “Para ele [Diogo de Meneses],
a conquista n&o se devia fazer com grandes custos nem com um grande exército,
mas, pelo contrario, com “engenho e manha”, porque os indios n&o eram gente de se
conquistar pela for¢ga”. E continuando Meneses, segundo Puntoni (2002, p. 51), “com
pragmatico cinismo: “Quanto menos puder ver o gentio em nds, e nos que o0 vao
conquistar, tanto mais se fiardo no que lhes dissermos, e assim se reduzirdo
facilissimamente porque ndo é gente que se defenda por forga (...)". A conquista
portuguesa dependia de uma delicada politica de aliangas com os indigenas, pois sem
0 apoio deles, nao conseguiriam se manter no territério nem se proteger contra
inimigos externos, como outras poténcias estrangeiras, e internos, como tribos rivais
e quilombos. Essa politica de alianca, que envolvia também o escambo e o casamento
entre portugueses e indigenas, € um outro fator apontado por Puntoni para a
substituicio da m&o de obra escravizada indigena para a africana e para o
entendimento de como funcionava, para os portugueses, o mecanismo de guerras

justas contra os indigenas. Como escreve Puntoni (2002, p. 52-53),

(...) em Portugal o conceito de guerra justa fora definido de forma pragmatica
ainda no século XIV pelo franciscano Alvaro Pais, cuja doutrina acentuava o
direito da Igreja ou do Estado de declarar guerra contra os infiéis, donde a
destruicdo e escravizacdo dos inimigos se faziam segundo a lei, isto é, em
termos publicos e nado privados. A guerra declarada por particulares deveria
ser efetivamente condenada, e os cativos tornavam-se escravos, no sentido
pleno da instituicdo, se capturado sob a autorizagdo, portanto, do Estado ou
da Igreja. Ja no periodo filipino, a lei de 24 de fevereiro de 1587 regulamentou
0 uso dos indios trazidos do sertdo. As entradas de captura sé poderiam ser
feitas com a licenca do governador-geral. A lei de 11 de novembro de 1595,
porém, estabelecia que as guerras justas se fariam somente por ordem
expressa do rei. Dez anos passados, a provisédo de 5 de junho de 1605, assim
como o alvara de 30 de julho de 1606, revogavam definitivamente os termos
da lei de 1570, ndo considerando a legalidade de cativeiro indigena em caso
algum, fossem eles batizados ou ainda gentios. No entanto, foi a divulgagéo
da nova lei de 30 de julho de 1609 que causaria maiores transtornos.
Coincidindo com a chegada da nova Relagao na Bahia, essa lei declarava
todos os indios definitivamente livres, fossem eles cristdos ou pagéaos.
Aqueles que tivessem sido ilegalmente capturados deveriam ser postos em
liberdade e todos os recibos e contratos relativos a sua venda, anulados. A
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lei implicava a Relagdo no seu cumprimento o que lhe dava vigor sem
precedentes. A reagdo dos moradores e autoridades da Colbnia, assim como
os conflitos com os missionarios resultantes da resisténcia a aplicagao da lei,
fizeram o rei ceder, promulgando, em 10 de setembro de 1611, uma nova lei
que recolocava a legalidade do cativeiro em caso de guerra justa ou de
resgates. A partir de entéo, a guerra justa poderia ser declarada por uma junta
composta pelo governador-geral, o bispo, os membros da Relagédo da Bahia,
assim como representantes dos missionarios, ao rei cabendo o direito de
avaliar a decisdo. Como mostrou Georg Thomas, “as disposi¢des da lei de
1611 contribuiram para a fundagdo de novos estabelecimentos indigenas,
que deveriam servir especialmente para a defesa das costas brasileiras”,

assim como dos inimigos internos, indios bravos e negros fugidos.
Notamos que o0 que estava por tras do direito de guerra justa € o dominum ou
nao do territorio. As politicas de amizade ou inimizade entre a Coroa portuguesa e os
indigenas dependiam do cumprimento desse objetivo. A guerra justa, nesse caso,
funciona mais a partir de uma estratégia militar portuguesa do que mediante um
debate teoldgico e moral sobre a natureza do indigena. Como explica Puntoni (2002,
p. 49), “para além de sua utilidade como forga de trabalho, [0os indigenas] apareciam
como aquele substrato minimo de povoadores necessario para a manutencado do
dominio”. Além desse fator mais pragmatico, a influéncia de Francisco de Vitoria &
dada, de acordo com Puntoni (2002, p. 52), para o “pouco interesse “do homem

portugués em descrever a natureza do homem tido por “barbaro™. A visdo de guerra
justa de Vitéria se assemelhava a de Las Casas que, de certo modo, ndo negava a
liberdade natural dos indigenas, mas tinha em mente que a auséncia de vida civil (a
antropofagia, a afeicdo a costumes “monstruosos”, etc.) poderia justificar a guerra e a
escravidao.

Como vimos na citagdo anterior, exceto a provisdo de 5 de junho de 1605, o
alvara de 30 de julho de 1606 e a lei de 30 de julho de 1609, nenhuma outra lei ou
medida juridica impedia a escravizagao indigena mediante guerra justa ou desde que
fossem prisioneiros de guerra comprados para ndo serem comidos na economia
politica sacrifical dos amerindios, a famosa antropofagia. Essa politica da inimizade,
de estimulo a vinganga promotora das guerras intestinais entre as nag¢des indigenas,
foi amplamente utilizada pelos portugueses para a criagdo e uso de mao de obra
escravizada do indigenato nas plantagdes. A politica jesuitica amaldigoava a
economia politica sacrifical dos indigenas, mas abengoava, nesse caso, a escravidao.
O que erairracional para os missionarios era a antropofagia dos prisioneiros de guerra

por parte dos indigenas, algo que fortalecia a sua economia simbdlica, ndo o seu
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sacrificio e escravizagdo em nome do capital, da economia politica capitalista em seus
primérdios’®.
Sobre Vitéria, comenta Schmitt (1949, p. 26) que desde que a conquista

favorecesse ao projeto missionario, a sua visao era plenamente favoravel.

Tenemos que considerar ademas al dominico espafol en su situacion
histérica y en toda su existencia, en su pensamiento concreto como 6rgano
de la Iglesia catdlica y romana, es decir, como 6rgano de la autoridad juridico-
internacional concreta de la que la corona de Castilla habia recibido la mision
de evangelizar el Nuevo Mundo, o sea, el titulo juridico de la gran conquista.
La argumentacion en apariencia tan general y neutral acerca de la guerra
justa no adquiere, pues, su sentido decisivo concreto sino en funcioén de la
empresa misionera, y la generalidad abstracta de la argumentacién no
destruye la realidad existencial de una situacion histérica concreta.

Desse modo, a justificagdo da conquista mediante guerra justa se dava através
da promocgao de uma respublica christiana. Essa leitura esta em consonancia com as
bulas papais publicadas entre 1452 e 1455, Dum Diversas e Romanus Pontifex,
direcionada pelo Papa Nicolau V para D. Afonso V, que justificavam o direito de
guerra, conquista e escravidao do rei catolico contra os sarracenos, pagaos, negros e
quaisquer outros incrédulos e inimigos de Cristo. Em relagéo a Vitoria, o que importava
era que as guerras justas fossem feitas em termos de justus hostis. Assim, reforga
Schmitt (1949, p. 41) que

(...) los indios, aunque no sean cristianos y quiza incurran en ciertos delitos,
tienen que ser tratados como enemigos de guerra y no como delincuentes,
debiendo los europeos cristianos comportarse con ellos como se comportan
con enemigos europeos cristianos. Su conclusién, la posible justificacién de
la conquista de las Indias por Espafa, la deduce Vitoria de sus
argumentaciones generales en torno al derecho de la guerra, sin que
intervenga una discriminacion con respecto a los barbaros o no-cristianos
como tales.

Como vemos, a questao para Vitdria ndo se relacionava a justiga ou injustica
da guerra contra os indigenas, como aponta Schmitt (1949, p. 44), “Ni siquiera a una
guerra justa llevada a cabo por cristianos contra no-cristianos, niega Vitoria el caracter
de verdadera guerra, y considera al enemigo en lo material como justus hostis”. Essa
foi a orientagcdo predominante até meados do século XVIl, quando tivemos uma
mudanga radical dessa politica de guerra justa para uma clara politica de exterminio
e escravizagao etnicamente diferenciada da populagao indigena levada a cabo pelos
bandeirantes. O apresamento de Raposo Tavares € o exemplo mais emblematico

dessa mudanga. Como explica Jonh Monteiro (1994, p. 73):

Para uma atualizagdo desse problema ver o excelente texto de Wendy Brown, Cidadania sacrificial,
neoliberalismo, capital humano e politicas de austeridade.
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A bandeira de 1628 iniciou suas atividades com certa cautela, com Raposo
Tavares estabelecendo um arraial as margens do Tibagi, na entrada do
territério do Guaira. A partir desta base, os paulistas comegaram, com o fim
de fazer cativos, a assaltar aldeias guaranis, logo apelando para as redugoes.
Tal objetivo foi atingido através da violéncia nua e crua. Segundo o relato de
um jesuita, o método usual dos paulistas consistia em cercar a aldeia e
persuadir seus habitantes, usando de forca ou de ameacgas, a acompanhar
os colonos de volta para Sao Paulo. Um destino terrivel reservava-se as
aldeias que ousassem resistir. Nesses casos, os portugueses “entram,
matam, queimam e assolam [...] e casos houve em que se queimaram
povoagoes inteiras sé para terror e espanto dos que ficavam vizinhos”. A
longa caminhada até Sao Paulo prometia horrores adicionais, “como matar
os enfermos, os velhos, aleijados e ainda criangas que impedem os mais ou
parentes a seguirem viagem com a pressa e expediéncia que eles pretendem
e procuram as vezes com tanto excesso que chegaram a cortar bragos a uns
para com eles agoitaram os outros”. Outro padre denunciou que os paulistas
se comportavam “com tanta crueldade que ndao me parecem ser cristaos
matando as criangas e os velhos que ndao conseguem caminhar, dando-os de
comer a seus cachorros”.

Se no primeiro periodo da colonizagdo os portugueses langaram méao de
politicas de amizade entre as nagdes indigenas para utilizacdo de mao de obra e
suporte minimo de ocupacgao e defesa, ja nao faziam uso de tantos subterfugios no
século XVII ou antes, a depender das necessidades da Coroa. Com o dispositivo das
guerras justas sempre presente, era pacifico tanto para os colonos quanto para os
jesuitas a utilizagcdo de mao de obra escravizada da populagdo indigena nas
plantations agroexportadoras de agucar no Nordeste e nos plantéis triticultores
paulistas. Como escreve em Segredos internos: engenhos e escravos na sociedade
colonial (1550-1835), Stuart B. Schwartz (1988, p. 95):

O crescimento da industria agucareira no Recdncavo acompanhou de perto
as linhas da expansao politica e militar dos portugueses em detrimento dos
indigenas da regido. Durante as décadas de 1560 e 1570 conquistaram-se
novas terras e construiram-se mais engenhos. Esse processo foi
particularmente acentuado durante o governo de Mem de Sa (1558-72), que
subjugou com energia a maioria das tribos do Recéncavo e levou a cabo um
programa de reagrupamento dos indios em povoados controlados pelos
jesuitas.

O desenvolvimento dessa ocupacao territorial através da expansao da fronteira
agropastoril sertdo adentro, da guerra de ocupacao continuada, levaria a um limite
conhecido como o muro do demédnio, formado por indigenas que resistiam aos
avangcos da preacédo e do apostolado. Esses indigenas foram chamados
estrategicamente de fapuias, em oposicao aos tupis, e foram considerados barbaros
pelos colonizadores. Esse confronto assume caracteristicas de uma guerra total em
1669, quando autoridades portuguesas estabeleceram que todas as guerras contra

os indigenas do sertdo sao consideradas guerras justas, pois eles estdo impedindo a



60

expanséo da fé. Essa guerra ficou conhecida como a Guerra dos Barbaros. Segundo
Puntoni (2002, p. 17):

(...) as guerras seiscentistas estdo na raiz dos mecanismos de aniquilamento
destas humanidades originarias — constituindo o preambulo do genocidio que
seria em grande medida completado ao longo do século XIX —, o que vimos
surgir no decorrer da Guerra dos Barbaros foi uma nova orientagdo politica
do império portugués levado a termo pelos seus agentes coloniais com o fim
de produzir o exterminio das nagbes indigenas do sertdo norte.
Diferentemente do século XVI, quando, em contato com os grupos tupis da
costa e no contexto de afirmag¢do do dominio, estas guerras objetivavam o
exterminio total e ndo a integragdo ou a submissdo. E certo que os
Quinhentos assistiram a guerras implacaveis contra os habitantes originais,
como os caetés, que haviam comido o bispo Sardinha, ou os aimorés e
mesmo os tamoios, massacrados pelo governador do Rio de Janeiro, Antonio
Salema, no ano de 1575. No entanto, jamais se haviam mobilizado tantas
tropas e tanto esforgo para debelar de “maneira definitiva” a resisténcia dos
autoctones a ocupacao de um vasto territorio. Os tapuias eram tomados por
ampla e duradoura muralha que se erguia no sertdo, obstando a expansao
do Império e a propagagdo da “verdadeira” fé, como empecilho ao
desenvolvimento da economia pastoril e a exploragdo dos minérios.

Percebemos que a nova orientagao bélica da Coroa portuguesa, no trato com
os tapuias, descamba em uma guerra total. Utilizando-se de um linguajar schmittiano,
podemos afirmar que a ocupacdo portuguesa se deu através do agrupamento
paradigmatico amigo-inimigo tupi-tapuia. O sistema de aliangas portugués, complexo
e muitas vezes controverso, se deu entre as populagdes “tupis” em contraposi¢ao aos
“tapuias”. Nesse sistema de classificagdo, os tupis eram os indigenas que serviriam
de mao de obra para os colonos e de convertidos para os aldeamentos jesuitas. Ja os
tapuias eram formados por grupos populacionais indigenas que resistiam a preacgao e
ao apostolado. A Guerra dos Barbaros se deu justamente contra os tapuias. E, como
vimos, se constitui como uma verdadeira guerra de exterminio para o avango da
fronteira agropastoril e missionaria.

Dessas relagbdes de poder emergem algumas questdes epistemologicas entre
portugueses e a populacgao indigena, elas podem ser notadas através da variagao do
etnénimo “indio” — que é uma invengéao colonial —, como apontado pela antropdloga
Manuela Carneiro da Cunha (1990, p. 94):

A palavra indios (...) parece comegcar a ser empregada por meados do século,
aparentemente para designar os indigenas submetidos (seja aldeados, seja
escravizados), por ocasido ao termo mais geral " gentio" que designa os
indigenas independentes. Caminha e Vespucci dizem "gente", "homens" e
"mulheres". Ao longo do século, usar-se-ao para designar as etnias os termos
"geracgbes", "nagdes" e "linhagens". Pela metade do século, comecar-se-a
também a empregar a expressao "negro da terra" por escravo — além dos

termos tradicionais "gentio", "brasil" e " brasileiro".
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Essa mudanga de sentido em torno do significado dessa fabulagdo que é o
indio se da ao longo de toda a conquista portuguesa. Para manter a abundancia de
mao de obra, os portugueses passaram a estimular os conflitos entre as nagoes
indigenas a fim de garantir os cativos de guerra, como ja foi apontado. Segundo
Monteiro (1994, p. 33), “o resultado principal destas relagdes iniciais foi a
intensificacdo da guerra entre inimigos tradicionais, tais como o Tupiniquim e
Tupinamba, com consequéncias desastrosas para o grupo indigena”. Os portugueses
achavam que por meio das razias entre as popula¢gdes amerindias formariam um
vultuoso mercado escravista para abastecer a colonia, mas devido as diferengas entre
o cativeiro indigena, voltado para rituais sacrificiais, e o cativeiro portugués, voltado
para exploragdo da mao de obra escravizada, demanda sempre crescente e
constante, o conflito era inevitavel. As guerras indigenas envolviam a vinganga e a
morte do inimigo, n&o a criagdo de uma economia escravista através da preacéo,
como queriam os portugueses. Com isso, os portugueses desenvolveram trés
estratégias de apropriagdo do trabalho compulsério indigena: os resgates, os

cativeiros e os descimentos. Conforme Alencastro (2000, p. 119-120):

Resgates consistiam na troca de mercadorias por indios prisioneiros de
outros indios. Nos termos do alvara de 1574, somente os indigenas “a corda”,
isto &, ja presos e amarrados para serem mortos, podiam ser objeto de um
resgate pelos moradores. Individuos obtidos por esse expediente tinham,
segundo a lei, seu cativeiro limitado a dez anos.

Cativeiros constituiam a segunda forma de posse dos nativos. A categoria
tinha a ver com os indios apresados numa “guerra justa” consentida e
determinadas pelas autoridades régias, por periodos limitados, contra certas
etnias. indios capturados nesse contexto se tornavam escravos por toda a
vida. Na segunda metade do século XVII, os jesuitas da Amazénia englobam
os ‘“resgates” e os “cativeiros” numa s6 categoria que abria a via a
escravizagao.

Descimentos referiam-se ao deslocamento forgado dos indios para as
proximidades dos enclaves europeus. (...) os aldeamentos — sitio de moradia
de individuos de uma ou de varias tribos, compulsoriamente deslocados,
misturados, assentados e enquadrados por autoridades do governo
metropolitano. Forros, os indios dos aldeamentos sé podiam ser utilizados
mediante salario, nos termos da lei.

Ainda que as leis do reino formulassem mecanismos legais para a escravidao
indigena, como as guerras justas, na pratica ou, como diziam os portugueses, pelos
usos e costumes da terra, a escravidao indigena era comum e podia ser notada
através de variagdes etnolinguisticas e hierarquicas. Como escreve Monteiro (1994,
p. 166):

(...) o enquadramento da populacdo numa categoria étnica padronizada
representava muito mais do que uma politica expressa da camada senhorial
ou um simples exercicio semantico; tratava-se, antes, de todo um processo
histérico envolvendo a transformacao de indios em escravos.
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O momento mais emblematico dessa variacéo se deu na redefinicao do proprio

conceito de “indio”. Sobre isso, escreve Monteiro:

(...) o significado maior dessa escala diferenciada residia no processo de
transformacgéo ai implicito, pelo qual passavam os indios. O proprio termo
indio — redefinido no decorrer do século — figura como testemunha desse
processo: na documentacdo da época o termo referia-se tdo somente aos
integrantes dos aldeamentos da regido, reservando-se para a vasta maioria
da populacéo indigena a sugestiva denominagéo de “negros da terra”.

E isso vai se naturalizar a tal ponto que no século XVIII, notamos em um trecho

de um importante documento da politica indigenista do periodo pombalino, o chamado

Diretério dos indios?6, uma critica a isso.

Entre os lastimosos principios, e perniciosos abusos, de que tem resultado
nos Indios o abatimento ponderado, é sem duvida um deles a injusta, e
escandalosa introdugao de Ihes chamarem Negros; querendo talvez com a
infAmia, e vileza deste nome, persuadir-lhes, que a natureza os tinha
destinado para escravos dos Brancos, como regularmente se imagina a
respeito dos Pretos da Costa da Africa. E porque, além de ser
prejudicialissimo a civilidade dos mesmos Indios este abominavel abuso,
seria indecoroso as Reais Leis de Sua Majestade chamar Negros a uns
homens, que o mesmo Senhor foi servido nobilitar, e declarar por isentos de
toda, e qualquer infamia, habilitando-os para todo o emprego honorifico: Ndo
consentirdo os Diretores daqui por diante, que pessoa alguma chame Negros
aos indios, nem que eles mesmos usem entre si deste nome como até agora
praticavam; para que compreendendo eles, que Ihes ndo compete a vileza do
mesmo nome, possam conceber aquelas nobres ideias, que naturalmente
infundem nos homens a estimacao, e a honra.

Na passagem notamos, novamente, que uma categoria etnicamente

diferenciada implica mais do que uma invengdo semantica, um adjetivo, mas

hierarquias sociais estabelecidas dentro de relagdes de poder. Classificar os

indigenas como “negros” refletia mais do que a cor da pele, e indicava, antes, um

mecanismo de racializagdo que atribuia o negro, dentro da estrutura sociorracial das

colénias, o lugar da escraviddao. Quem resume bem todo esse complexo mecanismo

de classificacado e hierarquizacao social nas colénias portuguesas é Schwartz (2003,

p. 15-16):

Em primeiro lugar, é preciso examinar o processo de classificagdo e
hierarquizagdo étnica a partir do qual se configurava um quadro de
referéncias. O regime colonial apresenta uma tendéncia a criagdo de novas
categorias sociais e espaciais em que o nascimento, status hereditario, cor,
religido e concepgdes morais contribuiram para a criagdo de categorias
étnicas ou pseudo-raciais com atributos definidos. De modo que o termo
“indio” ou outros termos que eram frequentemente usados no Brasil, como
gentios, barbaros, tapuias (ndo falantes do tupi) ou caboclos, variavam
cronolégica e regionalmente. Termos portugueses eram adaptados para
referir o lugar ocupado pelas pessoas segundo o ordenamento hierarquico
proprio da sociedade colonial. Um processo similar pode ser identificado

16O diretério dos indios: um projeto de "civilizagao" no Brasil do século XVIII, de Rita Heloisa de Almeida.

Editora UnB, 1997.
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quando lidamos com os africanos, mas as atitudes dos portugueses diante
dos africanos ja estavam determinadas anteriormente, em alguma medida,
pelos contatos com a Africa no século XV. De toda forma, por mais que o
relacionamento diplomatico “amistoso” entre Portugal e os estados africanos
— cujos soberanos tinham sido convertidos ao cristianismo — tivesse algum
peso, essas atitudes positivas eram, frequentemente, rebaixadas gracas a
condicao servil da maioria dos escravos africanos. A situacdo levava a uma
atitude de protesto dos negros, que eram sistematica e imediatamente
associados aquela condigdo. Em si mesmo, o termo negro implicava a
condigao servil. Era comum — embora isso n&o se observasse sempre — usa-
lo como sinénimo de escravo. Ja no século XVI, classificavam-se como
“negros da terra” os indigenas, o que revela uma percepgéo do seu status
servil, mais ou menos equivalente ao dos “negros da Guiné”. Mais tarde, em
1757, quando as missdes indigenas da Amazdnia foram secularizadas pelo
sistema do Diretdrio, a “injusta e escandalosa” pratica de chamar os indios de
“negros” seria especificamente proibida. Da mesma forma, os primeiros
africanos trazidos para o Brasil eram chamados de tapamunhos, uma palavra
de origem tupi utilizada como uma designagdo “quase-tribal”. Ambos os
termos, “negros da terra” e “tapamunhos”, desapareceram na medida em que
a escravidao indigena foi sendo substituida pela africana e um grande
numero de africanos passou a ser sistematicamente deportado para a
colénia. Enquanto essas categorias tendiam a desaparecer ou serem
transformadas com o passar do tempo, progressivamente o contato entre
negros e indigenas produziu descendentes mesticos, chamados
regionalmente de cafuzos, curibocas e caborés. A seu préprio modo, essas
novas pessoas € novas categorias mais adiante tornaram mais complexo o
sistema de hierarquia racial na colbnia.

A longa citacdo acima nos mostra a complexidade do processo de racializagao,
hierarquizacao e inferiorizagcdo de um grupo social a fim do controle e exploragao
portuguesa. Em relacdo ao citado Diretério dos indios, revela-nos Bethencourt (2018,
p. 303-304) que o documento foi um instrumento da politica indigenista do marqués
de Pombal que visava uma clara diferenciacdo do tratamento, por parte dos colonos
e do estado portugués, entre as populagdes africanas e amerindias, a fim de conceder
aos indigenas direitos comuns aos brancos, como o direito a propriedade e ao
comércio, além do estimulo a miscigenagéao entre os dois grupos — semelhante ao
que o Estado brasileiro fez com os imigrantes europeus no século XIX e XX ou aos
engajados brancos nas plantations dos Estados Unidos'. Em contrapartida, os
indigenas deveriam abdicar de sua lingua em prol do portugués e pagarem impostos
a Coroa. Antes dessa politica de integracdo pombalina, em todo o periodo do

seiscentos e setecentos, reforca Bethencourt (2018, p. 303) que:

7 Em relagao aos engajados brancos nas plantations da América do norte, fala o historiador Eric Williams
(2012, p. 48), em Capitalismo e Escraviddo. Para o engajado branco, a privagdo de liberdade era
temporaria, a sua condigdo nao era transmitida hereditariamente aos seus filhos. O senhor nao tinha
um controle absoluto sobre a sua pessoa e sobre a sua liberdade. O engajado branco possuia direitos,
um contrato regia as relagdes entre ele e o senhor, havia o reconhecimento da lei, ele recebia ou
poderia receber um lote de terra ao fim do engajamento e jamais foi considerado um bem semovente
ou um imovel, ele era uma pessoa.
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O status dos indios na América portuguesa n&o era assim tao definido devido
a falta de um sistema politico ou urbano nativo complexo prévio a conquista,
embora o rei chamasse de vassalos esses povos depois de convertidos. A
proibicdo da escravizagao, reiterada varias vezes em decretos reais, foi
constantemente violada sob o pretexto de guerra justa. As expedigdes de
cacga a escravos dos paulistas (habitantes de Sao Paulo) continuaram até o
final do século XVII, e a pratica da escravizagdo de indios continuou em vigor
durante o século XVIII nas capitanias mais pobres do Maranh&o e do Grao-
Para, na bacia do Amazonas. Como resultado, os indios foram expulsos para
as periferias das col6nias, ou entdo assimilados pelo sistema colonial sem
deixar rastro. Os indios convertidos s6 eram visiveis por terem sido
concentrados em grande numero nas aldeias missionarias pelos jesuitas e
por outros elementos de ordens religiosas (franciscanos, carmelitas e
mercedarios). Mesmo ai, o seu status nado era claro, suspenso entre a tutela
religiosa e a pressao por parte dos colonos para usa-los em trabalhos
forgados.

Observamos novamente que essa indefinicdo do status do indigena néao
significava relagdes mais amistosas, mas funcionava como um mecanismo de controle
que atuava de maneira estratégica na manutencao e continuidade do processo de

invasao colonial.
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6. GUERRA CONTINUADA: O CREPUSCULO DOS POVOS KARIRIS

Os Kariris foram os povos de maior relevancia depois dos povos tupis, fazendo
parte dos chamados povos tapuias, contra quem se voltou a maquina de guerra
colonial. No livro, Kariri, o crepusculo de um povo sem histéria, Alfonso Trujillo Ferrari
considera os Kariri como um povo “aculturado” cujos costumes se confundem com os
habitos da populagéo brasileira. Visdo comum entre os etndlogos sobre os indigenas
do Nordeste.

O autor néo cogita isso como uma estratégia de sobrevivéncia ou de uma
marca civilizatéria dos Kariris, uma abertura maior para a cultura do outro, mas como
um trago de desaparecimento de sua cultura original. Como se 0s povos hao
interagissem uns com os outros e nao assimilassem os costumes de outros. Os Kariris
viviam em todo o Nordeste, sua presenca se notava desde a Bahia até Ceara e Piaui.
Até hoje é possivel notar esse transito entre as populagdes, por exemplo, que visitam
Juazeiro do Norte.

Em relagéo a organizagdo social dos povos Kariris, Ferrari escreve que:

Os Kariri possuiam um forte Sistema de Parentesco. Nao havendo também
nenhuma dominagao patriarcal sobre a prole. Eram monogamicos, mas a
separagao era algo relativamente simples. A poligénia também poderia ser
praticada. Os lagos de parentescos se estendiam a organizagao politica. O
chefe da aldeia evidenciava sua autoridade apenas em tempos de guerra. O
que o mantinha a sua autoridade era a capacidade de manter o apoio dos
seus parentes. Na velhice, o chefe da aldeia também podia ser acusado de
feiticaria e ser morto por seus parentes, como aconteceu com o chefe de
Itapoa (1957, p. 33).

A funcao politica do chefe da aldeia se mostrava de fato nos periodos de
guerra, onde ele assumia a liderangca militar do grupo e exercia a sua autoridade.
Como podemos notar no comentario: “A autoridade parece que se encontrava
implicita na capacidade do lider de manter um maior numero de parentes que
apoiavam suas iniciativas, principalmente nas lutas com outros bandos” (1957, p. 32).
Ja a vida social, os ciclos de vida e morte, dos Kariris se dava através dos ritos de

passagem, como aponta Ferrari:

(...) os rapazes eram submetidos a escarificagbes com dentes afiados (de
peixes) e insertos de céra, e provavelmente, nesta oportunidade, os "mestres
de cerimbnia" davam a beber aos jovens uma mistura de ossos reduzidos a
cinza com o suco de ervas amargas para que o iniciado lograsse ser um bom
cacador ou pescador. Durante os 10 dias em que transcorria a cerimdnia, era
necessario que os jovens presenteassem aos mais velhos com o produto de
suas cacgadas, do qual éles proprios nao poderiam provar. No transcorrer désse
tempo, os jovens recebiam como alimento um pouco de caldo muito ralo feito
de farinha de mandioca e "cassava". Durante a noite, os iniciantes dangavam
e cantavam, saindo de madrugada para pescar e cagar. As mogas, igualmente,
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eram submetidas a escarificacbes sObre os bracos e maos para que
chegassem a ser boas fiandeiras (1957, p. 33).

Como vemos, os Kariris sdo povos cagadores, fungéo atribuida ao homem. As
mulheres cabiam a confeccao dos utensilios utilizados pela comunidade. Em relagao
ao sistema de crencgas, eles acreditavam nos pressagios que vém dos seres das
matas, aves agourentas, “(...) quando encontravam determinadas espécies de
passaros ou os escutavam cantar inferiam o que Ihes sucederia” (1957, p. 33). Essa
atencado aos avisos dados por passaros e aves ainda € presente entre o povo Isu-
Kariri, como veremos mais a frente. Ferrari nos diz que a feitigaria ja era considerado
um “tabu” entre os Kariris, apesar de manterem as suas praticas de cura através de
assopros com fumaca de tabaco, cantigas e conjura¢des que visavam expulsar o mal
do enfermo. O que parece, em relacédo ao tabu sobre a feiticaria, € que o povo Kariri
ja havia agregado a cosmovisédo do europeu, Como escreve:

Entre os Kipea costumavam pintar o doente com jenipapo para evitar que
este fosse conhecido pelo "diabo" e fosse morto. Entre os Dzubukua a pratica
da protegao consistia em colocar cinzas ao redor da cama do doente para
afugentar o "diabo". Esta pratica se evidencia ainda mais entre os Kipea que
espalhavam a cinza ao redor da casa onde estava o defunto para que o
"diabo" ndo pudesse matar outros. Da mesma forma, quando conduziam um

doente de um lugar para outro, iam jogando cinza para evitar que o "diabo"
fosse atras dele (1957, p. 34).

Além do genocidio e do epistemicidio inerente a colonizagdo, permanecia entre
os Kariris o0 medo das doencas, outro elemento do processo de colonizagao que
envolveu uma verdadeira guerra biolégica. Eles acreditavam que fazer cauim de
milho, derrama-lo no chao e varrer o adro da casa, fazia correr as "bexigas”.

Sobre a cosmovisdo do povo Kariri, Ferrari nos traz um relato bastante
interessante sobre a transformacdo de seres humanos em ndo-humanos e das

multiplicagdes das mulheres atraves das plantas.

Touppart (c/. Tupi: Tupan) deus que habita no céu, mandou um amigo para
viver com os indios. Este parecia velho, porém nao sentia nenhuma fraqueza
da velhice. Os indios o chamavam de "pai grande" (av0) e recorriam a ele
para satisfazer todas as suas necessidades. Um dia tiveram vontade de
comer caititu e pediram ao "pai grande". Ele os mandou as suas ocupagbes
diarias, ficando com as criangas, as quais transformou em caititus (1957, p.
36).

Como notamos no relato, o “pai grande” transformou as criangas Kariris em
porcos selvagens. Depois do incidente, os Kariris fizeram um banquete com seus
filhos caititus. O pai grande foi embora, mas deixou para eles o tabaco. Ha outros

elementos do relato, mas o que chama a atencao é o fato dos seres humanos se
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transformarem em nao-humanos. No outro relato, as mulheres sdo geradas como se

fossem sementes de plantas.

Entre os Kariri somente existia uma mulher que era bonita e solteira. Os
homens pediram ao "pai grande" mais mulheres. Ele os mandou cagar e
chamou a jovem para que tirasse os piolhos de sua cabeca; ela obedeceu,
mas dormiu e morreu. Entdo cortou-a em pedagos correspondentes a cada
homem. Quando eles voltaram o "pai grande" ordenou que cada um
embrulhasse o seu pedago em algodao e o colocasse suspenso num lugar
de sua cabana. Novamente mandou-os a caga e quando voltaram
encontraram os fragmentos transformados em mulheres que preparavam
seus alimentos (1957, p. 36).

Em termos culturais, Ferrari vai trabalhar com a ideia de que durante a invasao
ocorreu um “choque cultural”’, onde levaram vantagem os portugueses, “no sentido de
ter influenciado e desintegrado notavelmente muitas tribos, sobrepondo-se aos
aportes culturais dos holandeses, franceses, espanhois e até africanos” (1957, p. 37).

Ferrari divide os impactos provocados por esse contato em:

a. o exterminio dos indios e a procura das minas; b. colonizagdo e
implantagao dos currais; c. as bandeiras; d. a caga e a escravatura do indio;
e. a penetragdo dos "religiosos" e fundacdo das missfes; f. as guerras
(holandeses e portugueses) ; g. a guerra dos Palmares, e o novo estado de
pacificagédo (1957, p. 37).

Apo6s a morte do bispo Dom Pedro Fernandes Sardinha, do provedor-mor
Antdnio Cardoso de Barros e de mais 98 pessoas, devorados pelos indigenas Caetés,
quando o seu navio naufragou nas imedia¢des do Rio Sdo Francisco, houve uma
reacao dos portugueses, com Jerbnimo de Albuquerque a frente das tropas
pernambucanas e indigenas aliados dos portugueses. Os indigenas do sertdo foram
indiscriminadamente tratados como tapuias, que como vimos no capitulo anterior,
queria dizer inimigo. Logo, passiveis de serem exterminados dentro do agrupamento
paradigmatico amigo-inimigos tupis-tapuias.

O combate aos Caeté e indiretamente as outras tribos, inclusive aos Kariri,
prolongou-se até 1563 (Ribeiro: 1917), embora outros autores salientem a
acéo de outras expedicdes que se prolongaram até 1590. Assim temos a
expedicao de 1578, com Francisco Barbosa e Diogo de Castro (Salvador:
1918). Para esta expedi¢ao foram organizadas duas for¢as, uma por mar e
outra por terra, para encontrar-se, no desembarcadouro do rio (em Penedo).
Neste ponto os expedicionarios "caminharam margem acima, para o interior,
vencendo poderosos redutos selvagens, embora seus resultados praticos
nao tivessem sido vantajosos, porque somente Barbosa retornou, aniquilado
porém, dada a furia dos indios (Guerra: 1951, p. 32). Até certo ponto torna-
se 0cioso revisar e explorar os documentos histéricos, no sentido de obter
informagdes especificas sobre o plano em que se teriam processado os
contactos culturais dos Kariri com as expedigdes vingadoras e
exterminadoras dos portugueses. Por outro lado, ndo se pode ignorar que
essas incursdes produziram uma grande mobilidade espacial das tribos e
consequente mistura, refugiando-se muitos no sertdo, ou travando
sangrentas lutas contra os invasores. Estes contatos despertaram de certa
forma uma mutua expectativa de conhecimento (1957, p. 39).
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Outro fator das expedi¢des foi a busca de minas de ouro ao longo do rio S&o
Francisco, que nao logrou éxito, porém serviu para a aproximagao entre o0s
portugueses e os indigenas, especialmente os da margem esquerda do rio, menos
hostis aos invasores. Enquanto os da margem direita passaram a ser exterminados e
0s sobreviventes colocados nos chamados currais. O embrido dos campos de
concentracdo modernos, assim como as senzalas. A hostilidade era generalizada
entre os grupos portugueses, padres e os indigenas Kariris, por quererem “mudar o
sistema de vida e a organizagdo com que estavam habituados” (1957, p. 42). Os
currais funcionavam como industria canavieira e pecuaria com o gado importado da
Europa pelos portugueses, que chegavam aqui pelos portos da Bahia, assim como os
primeiros escravizados. Os indigenas e os africanos eram agregados ao trabalho.

Coube a Garcia d”Avila e ao padre Anténio Pereira o contato com os Kariris.

Este contato com os Kariri deu-se por volta de 1646; nessa oportunidade a
politica desse desbravador. era mais baseada em termos pacificos e
"dispéndios de muita fazenda., resgates que deram. ao gentio para poder
obrigar ao conhecimento e povoagao das ditas terras em que despenderam
mais de 2 mil cruzados de fazendas e roupas com todas aquelas aldeias que
sao muitas, e por meio das ditas dadivas os ditos indios como naturais e
senhores das ditas terras Ihas entregaram... e como tais as povoaram de
currais de gado ... " (Calmon: 1939, p. 65). Nos anos seguintes, a medida em
que a Coroa concedia novas sesmarias, agora ja ao longo do rio Sao
Francisco, os indios Kariri, que teriam sido antes do descobrimento,
obrigados a retroceder do litoral pelos. "Tupinambas e Tupinaés", na opiniao
de, Joseph Freyre de Montarroyo Mascarenhas, e que depois em 1658-1659
"recalcados do Morro do Chapéu para a margem direita do S&o Francisco
cediam de vez o lugar aos conquistadores” (cit. Calmon: 1939, p. 65, Livro de
Sesmarias da Tesouraria, Provincial da Bahia no Arquivo Nacional). (1957, p.
43).

Vendo-se encurralado, expulsos de suas terras, exterminados, em 1674, os
indigenas formaram a famosa Confederacédo dos Kariris contra os curraleiros, donos
dos currais. A confederagao foi uma alianga formada pelos povos Tupinambas, Kariris,

Caetés e outros povos para conter o avanco dos bandeirantes e dos curraleiros.

As hostilidades inter-tribais de certa forma, chegavam a seu fim; pactuavam
agora em defesa de seus dominios, pois, 0 retrocesso ao sertdo tinha-os
solidarizado contra os curraleiros, que lhes tiravam suas areas nas quais
podiam obter recursos para sua subsisténcia, por quanto no "Sertdo" a luta
pela existéncia tornava-se mais dificil. Mesmo os portugueses tiveram de
acomodar-se as técnicas empregadas pelo aborigene no amanho da terra,
de tal forma que o indio contribuia, ainda, para beneficiar a lavoura do
portugués. A roca tinha de ser preparada obedecendo as técnicas do
aborigene, e para esse fim, a derrubada e queimada tradicional eram os
elementos que mais correspondiam a exploragao desse habitat. Desta forma,
muitos grupos no intuito de obter alimentos que o portugués Ihes
proporcionava, mantinham por uns tempos relagdes pacificas. Mas os habitos
tradicionais emergiam e faziam-se sentir principalmente quando sua
integracao a nova ordem n&o era suficientemente efetivada de tal modo que
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0 processo de aculturagao fraccionava-se, voltando o indio para a mata ou
para o sertdo (1957, p. 44).

O que notamos na descricao acima € uma estratégia de guerra comum aos
invasores portugueses. Chegavam ao territorio, conquistavam a confianga, aprendiam
como sobreviver naquele ambiente e continuavam com o processo de colonizacgao.
Como os curraleiros ndo conseguiam avangar contra a resisténcia dos indigenas,

convocaram os bandeirantes paulistas que:

Das entradas organizadas com o fito de acabar com a revolta dos aborigenes,
generalizadas desde- a Bahia até o Maranhdo, a mais importante; também
conhecida como a "confederacao dos Kariri" foi a de Estevao Bayao Parente
"organizada para vingar o desbarato daqueles as ordens de Domingos
Barbosa Calheiro" (Vianna:: 1935, p. 32). Esta bandeira, a de Bayéo, nas
suas jornadas de 1671 a 1674, logrou subjugar os aborigenes, mas nesse
intercurso muitos elementos foram dispersados e os indios sobreviventes
reduzidos a escravidao e levados ao litoral, onde foram vendidos. A bandeira.
de Mathias Cardoso de Almeida, foi organizada. pelo novo apelo que o
Governo da Bahia fez a Sdo Paulo, para acabar com a nova eclosédo do
levante dos Kariri, Anayé, Cabilda, Pimenteira e outras tribos aliadas, que
ameacgavam destruir os "currais" e o "esfor¢o colonizador" que se estendia
pelo rio Sado Francisco. Para efetivar a entrada de Mathias Cardoso de
Almeida, que todavia chegaria. ao rio Sdo Francisco ... em 1690, foi provido
de "Governador a Administrador de todas as Aldeias das Nagdes, que reduzir
e sitiar desde a Capitania de Porto Seguro athé o Ryo S. Francisco" ...
(Annaes do Museu Paulista, toto Ill) (1957, p. 45).

No final do século XVIIl, os indigenas ja estavam combalidos. A guerra, as
cacas constantes, a escravidao, as doencgas advindas do contato bioldégico com o

portugués. Sobre a escravidao indigena, escreve Ferrari que

Com a penetracao dos portuguéses a necessidade do aprisioriamento dos
indios se féz sentir .de imediato, estabelecendo-se uma "escravatura ilegal".
Mais tarde, dado a acéo praticada pelos Caeté com relagao aos naufragos do
navio "Nossa Sra. da Ajuda", deu-se o primeiro ato legal de escravatura no
Brasil. A lei vindicativa teve a aprovagdo geral, mesmo dos jesuitas (Leite:
1938 - | - p. 197). "Onde o colono achasse um Caeté logo o podia tomar e
ferrar", porém muitos Caeté viviam misturados com outras tribos, inclusive
com os Kariri (1957, p. 46).

Essa conveniéncia trazida com os indigenas Caetés vivendo com outros
povos, fez com que a escravidao se alargasse para todos os indigenas do sertdo. Que
passaram a ser 0os bragos dos engenhos, dos currais, das minas, das rogas.
Novamente, os bandeirantes tiveram um papel importante. Muitos n&o retornaram
para Sao Paulo e se estabeleceram no Nordeste.

Outro ramo da guerra, que nao visava moldar os indigenas por fora, mas por
dentro, deu-se com as missdes e o estabelecimento dos aldeamentos. A conquista e
o arrebanhamento de almas se deram de maneira mais sagaz entre as diferentes

ordens, jesuitas, capuchinhos, beneditinos, dentre outras. Os clérigos buscavam se
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misturar dentro das comunidades indigenas, ganhando a confianga. Aprendiam a
lingua e depois iniciavam o seu trabalho de catequese que visava “em fazé-los de
barbaros, homens; e de homens, cristdos; e de cristaos, perseverantes na fé” (1957,
p. 49). Os clérigos escreveram varias obras, o padre Jo&do de Barros, conhecido como
o “Apostolo dos Kariris”, escreveu Artes, Catecismos e Prosodias, o padre Luiz
Vicencio Mamiani compds sua gramatica na segunda metade do século XVII. O Frei
Bernardo de Nantes que escreveu Catecismo indico da Lingua Kariris. As conversées,
com o Frei Martim de Nantes, passaram a ser realizadas as margens do rio Sado
Francisco. Esses contatos terminaram por modificar os habitos sociais, politicos,
culturais, simbdlicos, familiares, linguisticos, alimentares e laborais dos indigenas. A
mudanga do nome indigena para o de origem peninsular como elemento da conversao
ao cristianismo.

Em relagdo a cosmovisdo dos Kariris, que Ferrari vai chamar de sistema de

crengas, o autor escreve:

Na transformacdo do sistema magico-religioso, ante o contréle e as
imposi¢des das crengas e dos rituais cristdos, observamos que o processo
nao somente foi demorado e que foi necessario um controle de geragoes,
como também deu margem ao comportamento ambivalente (n&o sincrético)
dos Kariri na observancia dos credos adquiridos. Sobre esta questdo os
exemplos se multiplicaram, concitando a atengcdo dos proprios
catequizadores; pois, muitos dos indios que ja estavam nas aldeias dos
padres, como no caso dos Geru, iam as escondidas para assistir e participar
das festas de Varakidra. Os jesuitas para evitar estas praticas tiveram que
agir "com palavras, ameacas e castigos para se absterem dessas
supersticdes" (Leite: 1945 - V. - p. 298). Destacando éstes fato da
participacdo dos Kariri em seus antigos rituais, Serafim Leite (1945 - V - p.
313) salienta que “Com o advento da civilizagdo crista, proibiram-se as festas,
rituais. Os Quiriris abstiveram-se delas durante oito meses seguidos. Depois
reconstruiram a cabana e comegaram as cerimOnias gentilicas. Os Padres
queimaram a cabana. (A Anua de 1693 refere esta destruicdo da Cabana aos
Moritises, donde- se infere que seriam um ramo dos Quiriris)" (1957, p. 67).

Uma outra estratégia adotada era a de se apropriar das cosmovisdes indigenas
e misturar com a cosmovisdo cristd. Como os deuses Badze, Politdo, Wanagwidze,
cultuado entre os povos Chumini ou Kariri-Dzubukua, que o padre Bernardo de Nantes

classificou como sendo a “Santissima Trindade da Religido Catdlica”.

Bernardo de Nantes esclarece que os antepassados dos Kariri deviam “ter
alguma noticia do mistério da Santissima Trindade, e pode ser que o Apéstolo
S. Thomé Ihes teria pregado; mas ou por esquecimento, ou pela distancia dos
tempos, lhe misturariam alguns erros". Sem fugir & natureza da obra de
Bernardo de Nantes, remontando-nos porém, a finalidade da mesma,
podemos inferir que essa identificacdo respondia a um método de
catequizagao que era corriqueiro para as diferentes tribos da América. Desta
forma, a mudancga da religiao se dava através de uma identificacao de entes
sobrenaturais, que em nao poucas tribos deu motivo ao sincretismo religioso,
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quando n&o eram incorporadas totalmente a religiao catdlica (1956, pp. 68-
69).
Mais praticas proibidas pelos missionarios cristdos foram as curativas, que

diziam respeito a medicina indigena, como possessdes, assopros, fricgdes, cantos.
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7. DOS XAPIRIS PES AOS ENCANTADOS: DOS ESPIRITOS DAS FLORESTAS
AOS ESPIRITOS DAS MATAS

Neste capitulo, o objetivo sera discutir a relacéo entre a cosmovisao xamanica
de Kopenawa, presente em A queda do céu: palavras de um xama yanomami € O
espirito da floresta, e que tem como base, como o ultimo trabalho esbog¢a mais
claramente, a existéncia dos espiritos da floresta, os xapiris pés, seres-imagens que
reproduzem o0s primeiros ancestrais humanos/animais (yarori), com a cosmovisao
pajelamica do Cacique Kaua Pitaguary, Jodo Paulo da Silva Lima, em A
espiritualidade pitaguary como componente curricular na Escola Indigena Chui, que
tem como referéncia os encantados, espiritos das matas criados juntos com o mundo,
com a Mae D’Agua, o Pai da Mata, o Ubajara e os outros encantados protetores do
seu povo e do seu territorio.

Se Kopenawa aspira o p6 de ydkoana para fazer os xapiris pés dangarem, Kaua
toma o vinho feito das cascas e das raizes da Jurema, planta sagrada para os povos
indigenas caririenses, para convocar os encantados. Mas antes de abordarmos os
dois pensadores indigenas, analisaremos uma relagdo fundamental entre
espiritualidade e filosofia colocada por Michel Foucault.

Foucault, em A hermenéutica do sujeito, vai apontar a filosofia como uma forma
de pensamento que nao se interroga sobre o que € verdadeiro ou falso, mas sobre as
possibilidades do sujeito ter acesso a verdade, sobre as condi¢gbes e os limites do
conhecimento. O que possibilita ao ser humano separar o verdadeiro do falso. Nesse
ponto, Foucault é bem kantiano. Ou seja, a filosofia diz respeito ao conhecimento da
verdade, do que é verdadeiro. Ja, o que fazemos, de maneira pratica, para chegarmos

a verdade, o caminho para chegarmos até ela, Foucault vai chamar de espiritualidade.

(...) poderiamos chamar de "espiritualidade" o conjunto de buscas, praticas e
experiéncias tais como as purificagbes, as asceses, as renuncias, as
conversodes do olhar, as modificagbes de existéncia, etc., que constituem, ndo
para o conhecimento, mas para o sujeito, para o ser mesmo do sujeito, o
prego a pagar para ter acesso a verdade (FOUCAULT, 1982, p. 19).

Para Foucault, a espiritualidade possui trés caracteristicas fundamentais: o
sujeito ndo é de pleno direito depositario da verdade. Ele ndo possui nele uma
estrutura para tal acesso. Uma possibilidade inata de conhecimento. A verdade é

aquilo que pbde em jogo o seu proprio ser. Nesse sentido, “(...) ndo pode haver verdade
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sem uma conversao ou sem uma transformacéo do sujeito” (Foucault, 1982, p. 20).

Este € o0 segundo aspecto da espiritualidade ressaltado por Foucault.
(...) esta conversao pode ser feita sob a forma de um movimento que arranca
o sujeito de seu status e de sua condi¢ao atual (movimento de ascensao do
préprio sujeito; movimento pelo qual, ao contrario, a verdade vem até ele e o
ilumina). Chamemos este movimento, também muito convencionalmente, em
qualquer que seja seu sentido, de movimento do éros (amor). Além desta,
outra grande forma pela qual o sujeito pode e deve transformar-se para ter
acesso a verdade € um trabalho. Trabalho de si para consigo, elaboragao de
si para consigo, transformagao progressiva de si para consigo em que se é 0
préprio responsavel por um longo labor que é o da ascese (4skesis). Eros e
askesis sao, creio, as duas grandes formas com que, na espiritualidade
ocidental, concebemos as modalidades segundo as quais o sujeito deve ser

transformado para, finalmente, tomar-se sujeito capaz de verdade. E este o
segundo carater da espiritualidade (Foucault, 1982, p. 20).

O ultimo ponto abordado por Foucault, no que diz respeito a espiritualidade, é
sobre o retorno da verdade sobre o sujeito. O anel da verdade produz, quando
efetivamente completo, uma iluminagéo no sujeito, transmitindo-lhe uma espécie de

beatitude e tranquilidade da alma. Ressalta Foucault:

Em suma, na verdade e no acesso a verdade, ha alguma coisa que completa
0 proprio sujeito, que completa o ser mesmo do sujeito e que o transfigura.
Resumindo, acho que podemos dizer o seguinte: para a espiritualidade, um
ato de conhecimento, em si mesmo e por si mesmo, jamais conseguiria dar
acesso a verdade se nao fosse preparado, acompanhado, duplicado,
consumado por certa transformagéo do sujeito, ndo do individuo, mas do
préprio sujeito no seu ser de sujeito (FOUCAULT, 1982, p. 21).

Como podemos observar, o que Foucault nos revela é que a relagéo do sujeito
com a verdade, de como ter acesso a verdade, o que chamamos de filosofia, nunca
foi algo puramente cognitivo, centrado apenas nas estruturas do pensamento racional,
apartado das transformacdes necessarias no ser mesmo do sujeito para ter acesso a
verdade, o que chamou de espiritualidade. O acesso a verdade sempre dependeu de
determinadas praticas, ritos, exercicios. O caminho para se chegar a verdade sempre
passou por determinadas experiéncias, a salvo o corte cartesiano na modernidade
que buscou excluir toda a sensibilidade na busca do saber, ou seja, o corpo. Isso ndo
€ algo incomum para a filosofia grega, helenistica, medieval, marxista ou
existencialista. Nem mesmo para a ciéncia, por isso de Lévi-Strauss apontar para as
complexas praticas naturalistas dos povos indigenas. Sempre um método, teoria,
esteve aliado a pratica.

E nesse sentido que trabalhamos a filosofia indigena, como uma filosofia ndo
separada da espiritualidade, ou seja, da experiéncia, da sensibilidade, do corpo, no

caso, da estética, ndo apenas no sentido da busca pelo belo, pelo sublime, que
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necessita de uma experiéncia transformadora para ser alcangado, mas como
aisthesis, como afeto, vivéncia. Por isso da sua ligacdo com o éros. Nao se ama
inteiramente com o pensamento, mas s6 quando se € atravessado, por ele, pelo corpo
inteiro. E este o primeiro a ser afetado, modificado, obliterado por essa experiéncia
fundamental do ser humano. E o tremor de que fala Edouard Glissant. A travessia do
Atléntico rumo a um terror desconhecido.

Para o pajé Kaua, a espiritualidade envolve a experiéncia com os espiritos da
floresta ou das matas, ja que estamos falando da fauna e da flora da caatinga, a
ciéncia dos encantados, os espiritos presentes nas matas, em arvores, como a
Jurema, que auxiliam os seres humanos nas resolugdes dos seus problemas
materiais. Em certa medida, se tomarmos o pensamento platénico do ponto de vista
da imanéncia, o inteligivel e o sensivel formando um todo em uma mesma realidade,
torna-se mais claro o pensamento indigena. A realidade é composta por espirito e
matéria. Nao havendo separagao entre o mundo da espiritualidade e o0 mundo da
materialidade, sendo o mesmo plano de imanéncia. Este engloba o conjunto dos seres
vivos, vegetais, minerais e animais que chamamos de Natureza, as Praticas
Ritualisticas, como o Toré e o Torém, e os Saberes Medicinais Indigenas. A
cosmologia de um povo, o que forma a sua visao e percepg¢ao de mundo. Todos esses
aspectos da espiritualidade indigena sado perpassados pelo caminho do
autoconhecimento, da vivéncia, especialmente, o processo de etnogénese; o
renascimento etnico ou da identidade de um povo, de suas praticas, de seu territorio

e da sua relagao com ele.

A espiritualidade, de fato, é presente entre as populagdes indigenas do
Nordeste. Embora este trabalho esteja voltado, principalmente, para o ritual
do Toré entre os Pitaguary, € fundamental mencionar outros povos indigenas
reconhecidos ou em processo de reconhecimento pelo Estado brasileiro. E
preciso ressaltar que varios elementos de suas praticas e crencgas religiosas
sdao comuns a uma variedade de ritos disseminados entre a populagéo
nordestina em geral, sobretudo, do meio rural, mas ndo sé, onde se
encontram associados a elementos de outras formas religiosas mais
familiares como o Candomblé, a Umbanda ou o que se tem chamado de
Catimbé, entre outras (Lima, 2022, p. 26).

Kaua aponta que a espiritualidade diz respeito ao contato com o mundo dos
encantados, os espiritos das matas, presentes na fauna e na flora nordestina,
especialmente, no culto da Jurema Sagrada. A espiritualidade se da diferente da
religiosidade por ndo haver relagdo com um ser transcendente. Segundo ele, a
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espiritualidade € a forga encantada que sustenta o seu povo dentro do territorio, que
da forga, que protege, experiéncia que € passada de geragdo em geragao.
O processo de formagao da espiritualidade do pajé € semelhante ao do xama.
Kaua relata que aos noves anos comegou a ver e a ouvir os encantados. Suas
cantigas, pontos, musicas, cantadas ao seu ouvido, anunciagdes, premoni¢cdes de
parentes ou de pessoas da comunidade sobre falecimentos, semelhante aos relatos
qgue encontramos nos romances do realismo magico, como Cem anos de soliddo de
Gabriel Garcia Marquez, eles o puxavam, queriam leva-lo.
O que eu via eram homens e mulheres e também tinha alguns cabocos.
Porque tem uma diferenga dentro do povo Pitaguary: o que é encantado, os
seres encantados que foram criados juntos com o mundo, que nés
acreditamos que protegem a aldeia. E existem os indios que morrem e se
encantam também, que viram os que ndés chamamos de cabocos. Esses
indios que morrem, eles se encantam e eles retornam pra nés no ritual de
Jurema, incorporados em nés como guias e, ha maior parte das vezes, eram
esses que eu via. Eram vestidos de palha, de cocar e tinha também esses
seres que eram 0s proprios encantados que foram criados juntos com o
mundo. Ja tive de ver o Compasso da Meia-Noite, que € um encantado que
nos temos aqui na aldeia, que se apresenta na rua, na estrada. Ele vem do
tamanho de um homem pequeno e, na medida em que ele se aproxima, vem
crescendo e passa por cima da gente. E o Compasso da Meia- Noite. Eu

também tive essa experiéncia, entre outras, na aldeia, com o préprio Pai da
Mata (Lima, 2022, pp. 30-31).

Todo esse pantedo de seres diz respeito a uma cosmologia bastante presente
na cultura nordestina e comum, apesar de terem outros personagens, a cosmologia
dos povos amazdnicos, como veremos mais adiante, especialmente a distingao entre
0s seres criados junto com mundo, os herdis, heroinas presentes nos mitos
fundadores ou de origem, e os humanos que se encantaram no mundo, que se
tornaram fumaca, espirito. O que nao muda € o fato de eles ou elas sempre auxiliarem
0s seres humanos em suas agruras. Serem 0S n0SS0S guias.

No entanto, a relagdo com os encantados envolve uma sensibilidade
especifica. Nao sdo todos os que tém acesso a esse outro aspecto da realidade,
apesar de todos serem influenciados por ela. Que diz respeito aos aspectos
genealdgicos e hereditarios de um povo, de sua linhagem. O relato de Kaua é
semelhante ao de Kopenawa. O que muda € o territério com quem os encantados, os
espiritos das matas, se relacionam. Nao se trata dos povos indigenas amazénicos,
mas do Nordeste.

Por incrivel que parega, no caso, a Mae d’Agua se apresenta pra nés como
corpo de peixe e corpo de mulher também, uma mistura, cabelos pretos e
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olhos escuros, caracteristicas dela aqui. Tem outras pessoas que ja viram ela
com outra forma, cabelo louro e olhos claros, também dentro do povo
Pitaguary. Ja o Pai da Mata é um ser que tem mais de dois metros, um olho
s0 na testa, na boca dele nao sao dentes, sao presas como de bicho, de onga,
uns dentes pontiagudos realmente, sdo presas na verdade. Ele também é um
protetor das nossas matas daqui. Ele tem o corpo de homem e tem o corpo
todo peludo, somente esse olho na testa. Inclusive, a minha bisavé também
ja teve a experiéncia, eu ja cresci ouvindo-a contar que também ja teve essa
experiéncia com ele, de ter visto ele no mato (Lima, 2022, p. 31).

Como notamos, a espiritualidade envolve o contato direto com a linhagem dos
encantados, dos caboclos. Esse contato requer, além dos aspectos hereditarios,
aquele conjunto de praticas e experiéncias que descreveu Foucault. Kaua foi iniciado
no Ritual da Jurema pelo pajé Barbosa e pelo cacique Daniel. De acordo com ele, os
encantados trazidos no ritual eram os mesmos que teve contato a partir dos nove
anos, como comentamos anteriormente.

Entédo elas eram chamadas no ritual e eu pude identificar sua presencga. E,
para mim, foi familiar isso. Eu me encontrei, na verdade, dentro do ritual e
passei a compreender, estudar e a me apropriar e entender, passando a ter
0 dominio disso tudo, pois para quem nao tem o dominio, se perturba. Eu
passei a ter o dominio, a controlar, passei a lidar também com eles, porque
também nao é todo momento que podemos estar incorporados, estar com

eles perto da gente, entdo eu aprendi a ter o dominio da minha
espiritualidade, ou seja, até onde eu realmente podia ir (Lima, 2022, p. 32).

Como notamos no paragrafo acima, a espiritualidade também pode ser vista
como um exercicio, tal qual empregado por Pierre Hadot, em sua obra O que é filosofia
antiga?, uma pratica, um dominio de si.

No livro O espirito da floresta, Davi Kopenawa comenta que ao inalar o pé
yakoana, ele entra em estado de fantasma. E assim que faz dangar os xapiri pé.
Espiritos invisiveis as pessoas comuns, mas que combatem e curam os males dos
povos indigenas amazdnicos. Sao os seres-imagens primordiais que tém forma
minuscula de humanoides. Semelhantes a Mae d’Agua e o Pai da Mata.

Como vemos, tanto Kopenawa quanto Kaua sao videntes. Ambos passaram
por rituais para terem o dominio e o controle da vidéncia, das visdes sobre o futuro,
dos transes, dos falecimentos. Mas, principalmente, para estabelecerem uma relagcao
entre o mundo espiritual e este mundo.

E uma coisa muito rapida o que sinto. Nao sei definir se sdo minutos ou
segundos. E como se, por instantes, eu saisse do meu corpo e me projetasse
em outro plano e visualizasse aquilo. Ou, também, tem desses momentos
que eu escuto, eles falam diretamente no meu ouvido determinada coisa. As
visOes, elas sdo assim, € como se eu morresse no instante e voltasse, & muito
rapido, mas a compreensao de tempo, porque eu ja tive varias, é do transe,

da visdo que eu estou vendo d& pra eu compreender e ver. E muito rapido,
mas o tempo do outro lado € diferente do daqui. Ele demora. L& ele demora
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mais e eu consigo interpretar e ver e ouvir direitinho. Quando eu volto, eu
tenho isso j& muito na minha mente, porque eu fui 14 e voltei. E uma fragéo
de minutos, de segundos, muito rapido. E tem outras muito prolongadas
também. Ja tive algumas, geralmente em casa, que foram prolongadas, foi
de algo mais sério que demorou mais um pouco (Lima, 2022, p. 33).

No entanto, o aspecto mais importante, para Kopenawa e Kaua, diz respeito ao
territorio e a terra. Ja que sem floresta ou mata, a natureza, nao existe espiritualidade
e nem o0 que chamamos de humanidade. Como aponta Kopenawa:

Os espiritos vivem nas montanhas de pedra, como a que esta acima de nossa
casa. E uma casa de espiritos, uma casa de ancestrais. Os espiritos sao
inumeros. Seus caminhos se ramificam em todas as diregbes. A floresta é
coberta por seus espelhos. Se eles ndo existissem mais, ndo estariamos
vivos: os espiritos maléficos teriam devorado até o ultimo de nos. E assim. E
se todos os xamas viessem a morrer, a raiva dos espiritos do fogo celeste,

Thorumari a, destruiria tudo para vingar a morte deles. Os brancos nao
escapariam disso, nés também nao (Kopenawa, 2023, p. 57).

Essa forma de pensamento cosmocéntrico presente na filosofia dos povos
originarios, a ndo separagao entre natureza e humanidade, ja que a propria natureza
€ antropomorfica, como vimos no perspectivismo amerindio, € o que diferencia a
filosofia indigena, a espiritualidade, como eles chamam, da filosofia ocidental
moderna. Ja que, exceto Aristoteles, o pensamento grego, helenistico e medieval, nao
trabalhava com a ideia de razao separada da espiritualidade. O que esta aponta é
para uma humanidade extra-humana presente em todas as coisas. No caso, o
humano nao é um adjetivo restritivo a humanidade, mas co-extensivo a todos os seres

animados e inanimados.
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8. UMA ANALISE FILOSOFICA DE UMA ESCOLA INDIGENA NO TERRITORIO
CARIRIENSE

Atualmente, o Ceara possui cerca de 43 escolas indigenas na rede estadual,
sendo 4 criadas apenas em 2024. Atendendo cerca de 8.399 alunos e alunas,
pertencentes a 13 povos, os Jenipapo Kaninde, Tapeba, Anancé, Pitaguary,
Tremembé, Tapuya Kariri, Kanindé, Potyguara, Tabajara, Kalabaga, Tubiba, Gaviao.
As escolas estao distribuidas por 16 municipios: Acarau, Aquiraz, Aratuba, Canindé,
Caucaia, Crateus, Itapipoca, Itarema, Maracanau, Monsenhor Tabosa, Novo Oriente,
Pacatuba, Poranga, S&o Benedito, Tamboril e Quiteriandpolis.

Com o apoio da Universidade Federal do Cariri (UFCA), este ano, foi
implementada a primeira Escola Indigena em Tempo Integral Isu-Kariri, instalada no
municipio de Brejo Santo. Além da abertura de uma Licenciatura Intercultural Indigena
que visa formar professores indigenas para trabalharem no ensino fundamental e
meédio. O curso tem como base o respeito as diferencas interculturais, territoriais de
cada etnia, alicercadas sobre a relacao entre a terra e identidade, fundamental para a
recuperacado da autonomia dos povos originarios, objetivando a troca de saberes e
experiéncias.

Em termos de legislagao, que dispdes sobre os direitos dos povos originarios,
temos a Convencgao 169 da Organizacao Internacional do Trabalho (OIT) sobre Povos
Indigenas e Tribais, promulgada no Brasil por meio do Decreto n° 5.051/2004,
juntamente com a Declaragdo das Nacgdes Unidas sobre os direitos dos povos
indigenas de 2007 e a Declaracdo Universal dos Direitos Humanos de 1948 da
Organizagdo das Nagdes Unidas (ONU), garante aos povos e as comunidades
indigenas o direito a educacao diferenciada, especifica e bilingue, conforme os artigos
231 e 232 da Constituicdo Federal Brasileira de 1988 e na Lei de Diretrizes e Bases
da Educagao Nacional (Lei 9.394/96), de acordo com os artigos 78 e 79.

Outros documentos sdo a Resolugcdo CNE/CEB n° 3, de 10 de novembro de
1999 - que fixa as Diretrizes Nacionais para o funcionamento das escolas indigenas.
a Lei 11.645, de 10 de margo de 2008 - que altera a Lei 9.394, de 20 de dezembro de
1996, modificada pela Lei numero 10.639, de 9 de janeiro de 2003, que estabelece as
Diretrizes e Bases da Educacao Nacional, para incluir no curriculo oficial da rede de
ensino a obrigatoriedade da tematica “Historia e Cultura Afro-brasileira e Indigena”. E
o Decreto 6.861, de 27 de maio de 2009, que dispde sobre a Educacédo Escolar
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Indigena, define sua organizacdo em territérios etnoeducacionais através das
seguintes medidas: | - valorizagao das culturas dos povos indigenas e a afirmagéao e
manutengao de sua diversidade étnica; Il - fortalecimento das praticas socioculturais
e da lingua materna de cada comunidade indigena; lll - formulacdo e manutencéo de
programas de formagéo de pessoal especializado, destinados a educacgao escolar nas
comunidades indigenas; IV - desenvolvimento de curriculos e programas especificos,
neles incluindo os conteudos culturais correspondentes as respectivas comunidades;
V - elaboracéo e publicagéo sistematica de material didatico especifico e diferenciado;
e VI - afirmagédo das identidades étnicas e consideragdo dos projetos societarios
definidos de forma auténoma por cada povo indigena. Estes sao os parametros para
a Educacdo Escolar Diferenciada Indigena, entendida como uma modalidade da
Educacao Basica que garante aos povos indigenas a recuperag¢ao de suas memaorias
historicas, a reafirmacao de suas identidades étnicas, a valorizagdo de suas linguas e
ciéncias, bem como o acesso a informagdes, conhecimentos técnicos e cientificos da
sociedade nacional e demais sociedades indigenas e nao indigenas, conforme o
Documento Curricular Referencial do Ceara (DCRC) para a etapa do Ensino Médio.

Em relagdo a espiritualidade indigena, que perpassa de maneira transversal o
curriculo de todas as escolas indigenas do estado, ndo podemos vé-la como sendo
uma so. O entendimento acerca do conceito de espiritualidade indigena, sua relagao
com a filosofia enquanto um modo de ser especifico de um povo e a sua visao
particular e universal de mundo, aqui € pensada a partir do povo Isu-Kariri.

No caso, para entendermos essa cosmovisdo, elaboramos entrevistas
semiestruturadas com os professores da Escola Indigena Isu-Kariri e membros da
comunidade.

A ideia do trabalho é aprender a visdo de mundo do povo indigena Isu-Kariri, a
partir daquilo que chamam de espiritualidade, que brota da relagcao desse povo com o
seu territério e com os encantados que habitam as matas.

O dialogo com os professores ocorreu no més de dezembro de 2024. A partir
dele vamos tentar estabelecer as proximidades entre espiritualidade e filosofia, ou
sobre a maneira como se chega a verdade e o discurso sobre a verdade para os povos

indigenas Isu-Kariris.
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8. 1. A Metafisica das Matas: Natureza, Liberdade, Animismo, Sonho, Mundo e

Morte entre os indigenas Isu-Kariri

Nesta ultima parte do trabalho, buscaremos analisar filosoficamente a
cosmovisdo do povo indigena Isu-Kariri. A relagao dele com a Natureza, a Liberdade,
o Animismo, o Sonho, o Mundo e a Morte. Questdes envolvendo a epistemologia e a

ontologia presentes em seu pensamento.

Eu sentei aqui com seu Raimundo. Ele falou que ia chover. Nao tinha nuvem
ndo. E choveu de madrugada. Essa ligagéo forte com a Natureza, faz com
que a gente a sinta. Ela forga. Manda para mim as coisas, para quando ela
chegar, esta tudo pronto. Uma coisa que manda eu, forga eu para fazer, néo
é o que eu estou querendo fazer. E algo que me forga para eu fazer aquele
servigo ali. Me forga pois algo vem ai. Eu fui buscar a lenha, em casa tinha
lenha, mas da aquela vontade minha: “va buscar lenha”. Eu boto a lenha,
tomo um café e vou buscar mais. Cubro a lenha sob o sol quente. Quando a
noite chega, vem a agua. E a mesma coisa de um formigueiro. A Natureza
que vem da Mae Mata, da nossa Natureza. Ela forga eu. Tipo um chamado.
Como uma formiga, um formigueiro, ela ndo pode mudar. Quem vai dizer a
ela quando vem a chuva? Eu disse, bem cedo, vai chover. Quando foi de
tarde, as formigas ja levantaram, ali no pé da parede, formando uma espécie
de fio. Elas estao fugindo com medo d'agua. Eu digo, a agua vem ai. Nao
demora vinte e quatro horas, a chuva chega.

Como notamos na fala, que € uma juncao das falas intercaladas dos trés
professores, a Natureza n&o é vista como algo impessoal, objetivo, mas como um
sujeito, com um ser dotado de agéncia. Ela se comunica conosco. Ela possui aquilo
que a filosofia vai chamar de intencionalidade. Logo, podemos dizer que expressa
uma vontade e uma consciéncia. A Natureza possui uma anterioridade em relagao a
Mata. A Natureza é o ser criador, o fundamento de tudo. Como em um conjunto, tudo
estd contido na Natureza, a mata, os seres vivos, organicos e inorganicos,
sobrenaturais, mas ela os transcende.

Nesse sentido, a relagcdo que estabelecemos com ela ndo é a relagdo de um
sujeito para com um objeto, como estabelecido pela ciéncia moderna a partir de Bacon
e Descartes, mas uma relacdo de interpessoalidade. O mundo é perpassado por
sujeitos. E claro, que como veremos mais a frente, ha uma diferenciagdo externa entre
0s corpos, uma cutia ndo deixa de ser uma cutia, um prea nao deixa de ser um prea,
um carcara nao deixa de ser um carcara, mas, em termos subjetivos, a relagdo que
estabelecemos nao é diferente da relagdo entre humanos, ja que os seres nao-
humanos e sobrenaturais, que compartiham um mundo em comum conosco, sao

dotados de subjetividade.
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Na antropologia e na filosofia indigena ja € algo debatido ha bastante tempo
essa relagao de parentesco estabelecida entre certos povos indigenas e elementos
da Natureza, como um rio, uma arvore. No caso, para o povo Isu-Kariri, a Mae Mata,
Caboclinha ou Jurema, um espirito indigena protetor das matas. Um ancestral ou um
tronco velho. Dessa relacdo, se intuiu a ndo separacéao entre Cultura e Natureza, como

no relato abaixo:

Tem uma pedra de orar la em cima. Todo o dia, as seis horas da noite, eu
fago minhas oragdes. Nesse dia, um soim (mico-ledo dourado) veio do mato
seis horas. Eu nunca vi um soim as seis horas. Sempre vem bem cedo, mas
esse veio as seis horas, ja escurecendo. Chegou no pé da pedra, cruzou as
maos e deu quatro gritos. Em seguida, veio o anuncio da morte de Preta.

O animal foi encarado como um sujeito que veio transmitir uma mensagem ou
a Mae da Mata, que pode se transformar em soim, prea, teiu, passarinho.

A grande questao que podemos notar no pensamento do povo Isu-Kariri parece
girar em torno daquilo que se convencionou chamar de animismo. O termo foi cunhado
pelo antropologo britanico Edward B. Taylor, no livro Primitive Culture (1871), que o
autor vai entender como sendo uma filosofia selvagem praticada pelos “povos
primitivos” ou “racas inferiores”. Uma maneira de ver o mundo anterior ao politeismo
e ao monoteismo, onde homens, animais e objetos compartilham da mesma alma
humana ou a doutrina das almas humanas e dos objetos. Todos compartilham da
mesma alma ou da mesma cultura.

O que vemos na antropologia e na filosofia nos ultimos anos se traduz em levar
a sério essa perspectiva de pensamento, que Descola (1986) chamou de ontologia
naturalista. A aceleracdo das mudancas climaticas, os eventos extremos, a pandemia
por Covid-19, tudo isso provocado, em certa medida, pela intervengao mais brutal do
ser humano sobre a Natureza, desde a implementacdo do modelo de producéo
capitalista, sua matriz extrativista, demonstra um modo de se relacionar com a
Natureza e com os seres que a compdem, inclusive os humanos, como se fossem
meros recursos produtivos, mercadorias, o oposto do que encontramos no animismo.
O escritor angolano, Pepetela, vai chamar essa visdo de mundo de realismo animista.
Entendemos a visdo de mundo do povo Isu-Kariri como sendo essa experiéncia
singular do pensamento. A espiritualidade, como porta de entrada para a filosofia,
como vimos com Foucault, € imprescindivel da experiéncia. No caso do povo Isu-

Kariri, uma parte dessa experiéncia se da com a mata.

Noés temos uma experiéncia com as arvores. Nés vemos aquela arvore ali e
ela esta dizendo que o inverno vai ser bom. Hoje, ela ndo esta respondendo
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mais por causa da destruicdo. NOs nado estamos acertando tanto. Mas
acertava antes. Por causa da destruicdo. Ha tempos atras aqui era tudo mata,
o riacho era cheio, tinha peixe. Até umas espécies de peixe que tinha, como
0 piau, o corrd, sumiram.

As matas sdo um laboratério vivo. O aprendizado com as arvores, com as
formigas, que sdo passados pelos mais velhos, pelos ancestrais humanos e nao-
humanos, os alertas, certa leitura de mundo. Tudo isso constitui a grade curricular de
aprendizado sobre a natureza. A educacao contemporanea, mesmo antes, isola o ser
humano desse aprendizado com os ensinamentos dados pela natureza. A ciéncia, de
maneira obijetivista, isolou a natureza em seu laboratério, dissecou a vida, mas nao
entende o seu funcionamento no mundo. Os indigenas s&o o oposto, entendem como
cada ser funciona ou age no mundo.

Em termos de uma filosofia naturalista, para o povo Isu-Kariri, a Natureza é
encarada como Deus. Deus é a Natureza. Como observamos na fala a seguir,
“Primeiramente Deus, ndo €? Deus, primeiramente. Nos acreditamos na Natureza.
Entendeu? A Natureza é Deus”'®. Logo, a relagdo que eu estabelego com Natureza é
uma relagdo que envolve certa pessoalidade que nao se traduz em uma
transcendéncia, como no cristianismo, mas em uma “intranscendéncia”. A Natureza
aqui, entendida como Deus, mesmo sendo anterior ao mundo, ndo esta separada
deste. Tudo se passa no mesmo plano de imanéncia. O ser humano também néao é
visto a partir do corte antropogénico, ele faz parte dessa Natureza. Nao somos um
sujeito privilegiado em relagao aos outros seres. Em certa medida, podemos dizer que

€ o contrario, somos forgados a seguir a Natureza sob o risco de perder a prépria vida.

Eu ia para o mato. Quando eu cheguei dentro dele, saiu um carcara de dentro
do mato. O carcara veio, 0 que nunca acontece, um passarinho vir perto da
gente. Tinha s6 uma brechinha assim, entre eu e ele. Ele veio rapido, chegou,
olhou, parou no ar, olhou novamente para baixo, e gritou. Virou para tras e
fez 0 mesmo canto que antes. Eu digo: eu ndo vou para o mato nao, ele veio
me dizer uma coisa ai, pois foi. Eu voltei para tras, nao fui nao, ele veio dizer
um negdcio, eu ndo vou néo.

No caso, poderia haver uma cobra nos matos, uma onga. Apesar disso, a

Natureza ndo muda o curso dos acontecimentos. Nao é que nao haja liberdade,

8Essa relacdo entre duas cosmovisdes, a cristd e a Isu-Kariri, se d& por conta do processo de
colonizag&do, como vimos nos capitulos anteriores, e a estratégia de ocupacgéo através da imposicao
cultural, o epistemicidio, e da reproducao forcada, estabelecendo novos elementos de controle social
através da racializagao dos corpos. “O que ocorreu aqui foi que o povo foi se misturando com os
africanos, com o branco que é alemao, que é portugués. Nossa mae era morena. O pai era branquinho.
Mas sai misturado. O meu avd era caboclo”. A estratégia de sobrevivéncia adotada pelos Isu-Kariri foi
misturar os elementos de sua cultura com o cristianismo.
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escolha, mas a liberdade é entendida aqui como o agir conforme a Natureza. Vocé
tem a escolha de nao agir, de ignorar os avisos, mas pdem em jogo a sua vida ou a

de outro. Podemos ver isso no relato a seqguir:

Fui convidada para um casamento em uma chacara com piscina. Trés dias
antes, eu tive um sonho com minha filha morrendo afogada. As pessoas
chegavam na minha casa em um 6nibus. Nés iamos. Em uma ladeira no
caminho, que nao estava ruim, o 6nibus quase virava. Seis horas da noite,
dentro do sonho, as meninas iam tomar banho e depois me chegava a noticia
de que as meninas tinham se afogado. Quando chegava la, todo mundo
desesperado, eu via minha filha. Contei para uma pessoa meu sonho, ela me
disse para eu respeita-lo. Que o que eu sonhava, costumava acontecer. Ficou
em mim uma angustia, uma dor dentro do peito, aquela coisa ruim. Mas outras
pessoas me disseram que era supersticdo. Resolvi ir com minha filha. No
meio do caminho, uma ladeira igualzinha a do sonho. O 6nibus quase virou.
Na chacara, uma piscina do mesmo jeito. Passei o dia vigiando minha filha,
na hora que eu me descuidei para ver o celular, ela sumiu. Fui correndo para
a piscina. Minha filha estava se afogando.

Como notamos, o aviso aqui envolve um outro elemento da espiritualidade
indigena, o sonho. Que pode ser visto como uma outra maneira de interpretagdo ou
comunicagdo com a Natureza, que ndo tem relagdo alguma com um desejo
inconsciente, como vemos na psicanalise, mas com uma vidéncia, uma antecipacao
de algo futuro, geralmente tragico. Para os Isu-Kariri, 0 sonho nao pode ser ignorado

pois ele transmite um evento que ira acontecer.

Sabe o que esta faltando no mundo? E a experiéncia para interpretar o sonho.
Todos tém aquele instinto de sonhar, mas nao se importa com o sonho. Deixa
ele para la. Vem o aviso, mas vocé nao acredita. Nao acredita e ignora as
coisas. Eu sonhei com aquela seca, que foi sete anos de seca aqui. Eu sonhei
com aquela seca. No dia de Sao José, nds estdvamos aqui nesta capela, nés
vinhamos para a missa. Eu sonhei nessa noite com os agudes secos e 0 gado
morto e outros lambendo as vacas mortas e caindo para o rio.

No caso, a Natureza nao intervém no curso dos acontecimentos, nos
fendmenos naturais, mas envia recados. O afogamento n&o deixou de acontecer, mas
a morte foi evitada, a seca nao deixou de vir. A grande questao para os indigenas
seria uma boa interpretacdo desses sinais. No caso, perceber que ha uma relagao
direta dos sonhos com a realidade. O sonho néo é algo separado dela. Nado sou um
nos sonhos e outro em vigilia. Como se ndo houvesse uma racionalidade no sonho.
O sonho é o prenuncio de algo que esta para acontecer ou de algo que existe ou
existira na realidade. E algo que vira a ser. E o virtual que ainda n&o se realizou, que
nao se fez em ato.

Como ja comentamos, os sonhos séo, geralmente, relacionados com mortes,

fendmenos naturais extremos, como secas, tempestades. Aquilo que tem um impacto
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profundo sobre a realidade. Como um sonho ruim permeado por carnes que era o
prenuncio da morte de alguém atropelado por um caminhao frigorifico.

Outro ponto € a ndo separagao entre o mundo dos vivos e mundo sobrenatural
onde vivem os espectros e os hdo humanos. Tudo se da no mesmo plano. O mundo
€ um so permeado por multiplas realidades. Esse mundo nao existe fora da Natureza.

A Natureza é una.

O outro mundo é esse. O outro mundo é nesse aqui mesmo. O outro mundo
€ que nem quando eu vi um menino. De frente comigo. Igual eu. Na época,
ainda era um menino. Nés dois éramos meninos. Nesse tempo, 0 meu cabelo
ainda era bom. Agora néao esta nao. Ele sacudia com o vento. Eu olhei para
ele. O menino era como eu, era do mesmo jeito. O cabelo era da mesma
qualidade que o meu. Nos encaramos. Nao dava para saber quem era quem,
um e o outro. Ele fazia os mesmos gestos que os meus. Os mesmos olhos.
Até que ele foi se afastando, deu a volta pela casa e desapareceu.

Esse conjunto de relagdes, descritas acima, que os humanos estabelecem com
a Natureza e os seres que a permeiam é o que se entende por espiritualidade

indigena, esse modo de ser especifico.

Sao os dons, isso que se chama de espiritualidade. As pessoas acham que
é como se fosse algo de outro mundo. Mas todos nés indigenas temos. E
uma coisa que é muito forte em nés, que é justamente isso que as pessoas
nao compreendem, o que € ser isso. O que é ser indigena. Mas, enfim, antes
de tudo é isso. Se for dar uma olhada, existem muitos que o tem,
principalmente entre os mais velhos. Porque era uma necessidade. Aprender
a escutar os avisos.

Nés, com a razdo, o método e a ciéncia ocidental, achamos que poderiamos
dominar a Natureza. Os indigenas entenderam desde cedo que deveriamos obedecer
0 seu curso. Sao outras formas de saberes sobre o mundo, consequentemente, outra
forma de viver e habitar o mundo. Como ja havia comentado antes, a Natureza é
dotada de personalidade, assim como o0s seres humanos, ndo humanos e
sobrenaturais. Tudo, em certa medida, € visto a partir de um ponto de vista humano
ou personificado. E essas personificagdbes nos transmitem avisos. Sao relacdes
cosmopoliticas ou uma maneira de se relacionar com o mundo. Por fim, o povo Isu-
Kariri fala sobre um aviso que vem das matas. A Natureza se torna imprevisivel. E o
risco que atingia uma comunidade, agora € o risco que atinge toda a comunidade

humana.
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CONCLUSAO

O presente trabalho buscou fazer uma relagdo entre o pensamento indigena
do povo Isu-Kariri, a partir do que os componentes curriculares das escolas indigenas
do Ceara entendem como espiritualidade indigena, com a filosofia a partir de sua
cosmovisdo ou 0 modo de ser e entenderem o mundo.

A pesquisa se deu atraves de material bibliografico envolvendo o pensamento
filosofico brasileiro, sua preferéncia pela leitura hermenéutica dos textos filosoficos,
ao invés de buscar na prépria realidade social brasileira um pensamento proprio,
buscamos ir na contramé&o dessa concepgao.

A metodologia adotada foi a pesquisa etnografica que visa a busca de dados
in loco, no caso, a comunidade indigena do povo Isu-Kariri. Além de outros dialogos
estabelecidos e vivéncias em relacionadas a espiritualidade indigena, como os
terreiros de Jurema. Na comunidade, realizamos uma série de entrevistas
semiestruturadas com os professores da Escola Indigena Isu-Karir. Devido ao tempo
e questdes envolvendo autorizagdes relacionadas a Funai, ndo conseguimos realizar
uma pesquisa mais aprofundada sobre as metodologias e as praticas pedagogicas
dos professores em sala de aula.

O que notamos, € que os professores costumam contar as histérias de suas
ancestralidades, os antepassados, suas vivéncias e experiéncias em sala de aula
como metodologia de ensino da sua cosmovisao e espiritualidade.

O trabalho também se debrugou sobre o perspectivismo amerindio,
multinaturalismo ontolégico, a ideia de que a natureza é multipla e a cultura,
compartilhada entre seres humanos e ndo-humanos, € uma so, e o perspectivismo
interespecifico ou interespécies, onde todo o ponto de vista sobre a realidade é
humano, do ponto de vista da onga, sangue é cerveja. E as filosofias indigenas de
Ailton Krenak e Davi Kopenawa.

Além de uma discussao atual sobre geopoder e os perigos corridos pelos povos
do chamado Sul Global na quarta etapa do colonialismo e sua matriz extrativista e
predatéria.

Por fim, abordamos o conceito de espiritualidade, em Michel Foucault,
relacionando-o com o conceito de espiritualidade presente no pensamento do cacique
Kaua e do xama Davi Kopenawa. Através dele, pensamos na aproximagao entre o

conceito de espiritualidade indigena e filosofia.
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RESOLUGAO n° 1, de 7 de janeiro de 2015 - Institui Diretrizes Curriculares Nacionais
para a Formacao de Professores Indigenas em cursos de Educacao Superior e de
Ensino Médio.

RESOLUCAO n° 382/2003 - Dispde sobre a criacdo e o funcionamento de escola
indigena no Sistema de Ensino do Ceara e da outras providéncias.

RESOLUGAO CEE n° 447/2013 - Altera dispositivos da Resolugdo CEC n° 382/2003,
que dispde sobre a criacdo e o funcionamento de escola indigena no Sistema de
Ensino do Ceara e da outras providéncias.
http://www.cee.ce.gov.br/legislacao/resolucoes .

DECRETO n° 31.057, de 22 de novembro de 2012 - Redenomina as Escolas
Indigenas constantes da Estrutura Organizacional da Secretaria da Educacao do
Estado do Ceara e da outras providéncias.
http://imagens.seplag.ce.gov.br/PDF/20121127/d020121127p01.pdf




