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Resumo:

A partir da andlise dos casos dos Yanomami (ALBERT, 2002) e dos Ashaninka (PIMENTA, 2007; 2012), o
presente ensaio pretende problematizar a maneira pela qual os povos indigenas afetados por grandes
empreendimentos econémicos e pelas agdes do ambientalismo tém mobilizado a nogdo de “natureza”.
Como veremos, tal termo é significado de forma diferencial pelos atores em cena (Estado, ONGs, antro-
pologos, populacbes tradicionais etc.). Para alguns antropdlogos, a utilizacdo da retérica do ambienta-
lismo por liderancas indigenas, no campo politico interétnico, representaria uma resisténcia mimética
(ALBERT, 2002) e um “instrumento de luta pela terra” (PIMENTA, 2007). A meu ver, os processos politi-
cos-culturais de incorporacdo de categorias (como “meio ambiente” e “desenvolvimento sustentavel”)
e de “novas” praticas (como “manejo sustentavel”) podem ser lidos como uma atualizacdo do poder
tutelar (SOUZA LIMA, 1995) em um contexto neocolonial (LOBAO, 2010).
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Abstract:

From the analysis of Yanomami (ALBERT, 2002) and Ashaninka (PIMENTA, 2007; 2012) cases, the present
essay aims to problematize the way in which the indigenous peoples, affected by huge economic enter-
prises and environmentalism actions, have mobilized the notion of “nature”. As will be seen, this term
has different meanings between the actors in scene (State, NGOs, anthropologists, traditional popula-
tions, etc.). On the one hand, for some anthropologists, the use of the rhetoric of environmentalism by
indigenous leaders in the interethnic political field would represent a mimetic resistance (ALBERT, 2002)
and an “instrument of struggle for land” (PIMENTA, 2007). In my view, the political-cultural processes of
incorporating categories (such as “environment” and “sustainable development”) and “new” practices
(such as “sustainable management”) can be understood as an update of the tutelary power (SOUZA
LIMA, 1995) in a neocolonial context (LOBAO, 2010).
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Politicas indigenas e ambientalismo

No final do século XX, os antropdlogos depararam-se com alguns fendmenos que desafiaram seus
esquemas analiticos tradicionais. A “cultura” dos povos ditos “primitivos”, que supostamente desinte-
grava-se em funcdo dos avan¢os da “civilizacdo” ocidental, recusava-se a desaparecer (SAHLINS, 1997).
No Brasil, inimeros povos indigenas considerados extintos e/ou desconhecidos passaram a reivindicar o
direito a diferenca (BAINES, 2012). Do ponto de vista juridico, a Constitui¢do brasileira de 1988 e a Con-
vengdo 169 da Organiza¢io Internacional do Trabalho (OIT) marcaram uma crescente participagdo poli-
tica dos povos indigenas. Como pano de fundo, o “ambientalismo” emergia no cendrio nacional e inter-
nacional enquanto uma ideologia/utopia associada ao “desenvolvimento” (RIBEIRO, 1992). As politicas
indigenas passaram a caminhar juntas com o ambientalismo.

Na década de 1990, ocorreram duas estratégias distintas fundadas no reconhecimento de direitos
originarios de grupos autdctones da sociedade nacional: a etnorressurgéncia e a etnogénese. A primeira diz
respeito a retomada da afirmacido da identidade indigena por grupos que haviam se dissolvido nas socie-
dades locais sem perder seus lacos identitarios pretéritos, a exemplo dos Kayapé (TURNER, 1991). J4 a
situa¢do dos Tremembé da regido litordnea do oeste do estado do Ceara representa um exemplo do pro-
cesso de etnogénese, através do qual se da a construcdo de uma autoconsciéncia e de uma identidade
coletiva (BAINES, 2012), em fun¢ido de uma perda mais radical dos lagos de pertencimento (LOBAO,
2014).

Com a Constitui¢io de 1988, o poder tutelar, que controla espacos mediante o exercicio de poder
sobre as a¢des dos povos indigenas, passou a ser confrontado — pelo menos, no plano juridico -, abrindo-
se um caminho para o “movimento indigena organizado” e, portanto, para uma maior participagao poli-
tica desses grupos (SOUZA LIMA, 2015). Em seu artigo 3°, inciso IV, os constituintes explicitaram o di-
reito a diferenca, uma vez que um dos objetivos fundamentais da “republica” consiste em “promover o
bem de todos, sem preconceitos de origem, raga, sexo, cor, idade e quaisquer outras formas de discrimi-
na¢ao”. Nos artigos 215 e 216 do texto constitucional, encontram-se os direitos culturais aos grupos for-
madores da “nagdo”, como indigenas e afro-brasileiros, de modo que “cultura”, nesses dispositivos, cor-
responde aos modos de ver o mundo, sentir e agir — embora o artigo 216-A refira-se a “cultura” enquanto
“manifestagoes artisticas”. Em seus artigos 231 e 232, estdo expressos os direitos indigenas; no artigo 68
do Ato da Disposi¢oes Constitucionais Transitorias, foram consignados direitos territoriais dos remanes-
centes de quilombos.

No plano internacional, a Convengido 169, da Organizacao Internacional do Trabalho (OIT), de
27 de junho de 1989 - promulgada pelo governo brasileiro em 2004 -*> também trouxe avancos para os
povos indigenas e tribais no que diz respeito a defesa de seus direitos (CARDOSO DE OLIVEIRA, 2006).
Isso porque esse documento tem como base a diferenca e a autodeterminagio, substituindo, portanto, a
Convengdo 107, de 1957, de caréter assimilacionista. Parafraseando Lévi-Strauss (2013, p. 361)), podemos

dizer que a Convencdo 169 reconhece o direito “de ser o que se ¢”.°

2 0 governo brasileiro era signatario da Convencdo 107, mas a denunciou em 1997, vindo a aderir & Convencio
169, ainda que sua promulgacdo tenha ocorrido apenas em 2004, através do Decreto n2 5.051.

3 A versdo inglesa do documento traz o termo "self-identification" (auto-identificagdo), enquanto na versdo
francesa optou-se pela expressao “sentiment d'appartenance” (sentimento de pertencimento). No primeiro caso,
individuos e grupos podem se identificar como bem quiserem; no segundo, tem-se um movimento de inclusdo em
um grupo étnico preexistente. De forma sui generis, a versao oficial em portugués sintetizou as duas versdes com
a expressdo “conhecimento de pertencimento”.
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Paralelamente, observamos o fortalecimento do “ambientalismo”, uma ideologia gerada no centro
do sistema mundial (RIBEIRO, 1992) e marcada pela sua principal matriz: o relacionamento homem/na-
tureza. Ainda que as “questdes ambientais” estivessem presentes nos séculos anteriores, foi no final do
século XX que estas tornaram-se pautas obrigatérias nos dominios politico, econdmico e juridico; sobre-
tudo com a construgdo do conceito de “desenvolvimento sustentavel” (RIBEIRO, 1992).

A retérica indigenista da Igreja, de ONGs e de outros aliados do movimento indigena, juntamente
com a nova retdrica ambientalista, “tiveram um efeito catalizador decisivo tanto no desenvolvimento

«wc

quanto nas formas de expressao dessa autoafirmacdo étnica”, o que pode ser constatado pela “‘ecologiza-
¢do’ do discurso politico dos representantes indigenas que faz eco, por via das ONGs, a ascensio do am-
bientalismo na sensibilidade politica dos paises industrializados” (ALBERT, 2002, p. 240-241). Tal dis-
curso politico indigena “se funda em um duplo enraizamento simbdlico: numa auto-objetivagdo por meio
das categorias brancas da etnificagdo (‘territdrio’, ‘cultura’, ‘meio ambiente’) e numa reelaborag¢do cosmo-
logica dos fatos e efeitos do contato” (ALBERT, 2002, p. 242).

Ao empreendermos uma espécie de sociogénese do termo “natureza”, bem como da oposi¢io en-
tre esta e a “cultura”, observamos que se trata de uma concep¢ao moderna que deve ser relativizada, uma
vez que sua ocorréncia se vincula a fatores historicos e socioculturais especificos (DESCOLA, 2012). En-
quanto parte constitutiva da ideologia moderna, o bindmio natureza/cultura confunde-se com a prépria
histéria da disciplina antropolégica, fornecendo um conjunto de instrumentos analiticos para orientagdes
teoricas e de pesquisa, como as vertentes materialista e simbolica (BARRETO FILHO, 2012). Para Escobar
(1999), a natureza torna-se um problema contemporéneo para a Antropologia na medida em que essa
nogéo ¢ acessada de maneira diferente em um mundo marcado por processos de hibridizagao e transfor-
mag¢des do modo capitalista de produgéo.

As praticas de exploragdo e conserva¢do do que se convencionou chamar de “meio ambiente”
advém de uma mesma concepgido de natureza, que mantém o homem apartado dela (ALBERT, 2002). Dai
o motivo pelo qual esses termos sdo frequentemente inconcebiveis para as chamadas “populac¢des tradici-
onais”. Como ndo ha natureza sem histdria, é preciso refletir a respeito dos inumeros significados que as
categorias hegemonicas podem assumir em diferentes contextos etnograficos (ESCOBAR, 1999).

Nesse sentido, a partir da analise dos casos dos Yanomami (ALBERT, 2002) e dos Ashaninka
(PIMENTA, 2007; 2012), o presente ensaio pretende problematizar a maneira pela qual os povos indige-
nas afetados por grandes empreendimentos econdmicos e pelas agdes do ambientalismo tém mobilizado
a nog¢do de natureza. Como veremos, tal termo ¢é significado de forma diferencial pelos atores em cena
(Estado, ONGs, antropdlogos, popula¢des tradicionais etc.).

Para alguns antropologos, a utiliza¢io da retérica do ambientalismo por liderancas indigenas re-
presentaria uma resisténcia mimética (ALBERT, 2002) e um “instrumento de luta pela terra” (PIMENTA,
2007). Ainda que concorde em alguma medida com esses autores, penso que os espagos de negociacdo
interétnica podem ser entendidos enquanto um campo politico (BOURDIEU, 2015) onde os agentes, en-
gendrados em relagoes de poder (FOUCAULT, 1995), lutam para impor suas respectivas visdes de mundo.
A meu ver, os processos politicos-culturais de incorpora¢ao de categorias (como “meio ambiente” e “de-

senvolvimento sustentavel”) e de “novas” praticas (como “manejo sustentavel”) podem ser lidos como

uma atualizagio do poder tutelar (SOUZA LIMA, 1995) em um contexto neocolonial (LOBAO, 2010).
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Contra os “comedores de terra-floresta”: o caso Yanomami

No final da década de 1980, a regido de Paapid, situada em territério yanomami, no alto rio Mu-
cajai, em Roraima, passou a ser invadida macigamente por garimpeiros. Resultado: prolifera¢ao de doen-
¢as, violéncia, polui¢ao da rede hidrogréfica, caga, desmatamento e mais de mil mortos. Fortemente im-
pactados, os Yanomami denominaram aqueles que invidiam suas terras a procura de jazidas de ouro como
urihi wapopé, isto ¢é, “os comedores de terra, comedores de floresta” (ALBERT, 2002).

Enquanto a luta pela demarcag¢io das terras Yanomami tentava fazer frente a essa feroz corrida
do ouro, a Amazdnia tornou-se o cenario emblemadtico da crise do “desenvolvimento”, conforme os am-
bientalistas vociferavam em tom apocalitico. Foi nesse contexto que o discurso politico de Davi Kopenawa
comegou a ser lapidado. Ao analisar a trajetéria desse xama, Albert (2002) observa as relagdes interétnicas
estabelecidas entre ele e ONGs indigenistas e ambientalistas. Isso se reflete no lugar de destaque que os
temas “ecoldgicos” assumiram em seu discurso, seja “pela tragédia humana e cosmoldgica que representa
para os Yanomami a espantosa destrui¢do do seu habitat pela atividade garimpeira”, seja porque “o am-
bientalismo dos anos 1980 passou a ser o idioma politico dominante do movimento indigenista” (AL-
BERT, 2002, p. 243).

No entanto, na opinido de Albert (2002, p. 243), o fato de os indigenas aderirem & retdrica e ao
espac¢o politico do ambientalismo néo significa que tenham aceitado suas premissas histéricas e culturais.
Citando Sahlins, ele sustenta que se trata de um “mal-entendido produtivo” elaborado pelas “vitimas au-
toctones da destrui¢do da Amazdnia pelo ‘Sistema Mundial’ e citadinos do Ocidente traumatizados pelas
grandes catastrofes industriais das décadas de 1970-80.

As declaragdes de Davi Kopenawa contra os garimpeiros foram difundidas pelo Brasil, Estados
Unidos e Europa Ocidental, o que, segundo Albert (2002), levou o governo brasileiro a assinar o decreto
de demarcacio das terras Yanomami, antes da realizacio da Conferéncia das Nagdes Unidas sobre o Meio
Ambiente, no Rio de Janeiro, em 1992 — a Eco-92.

Albert (2002) ressalta que o discurso de Davi, voltado para a reivindica¢io das terras Yanomami,
estd fundamentado na expressdo urihi noamadi,- que pode significar “recusar-se (a entregar)” e/ou “prote-
ger” (noamdi,-) “a terra, a floresta” (urihi). “Em geral”, conforme Albert (2002, p. 247), “ele traduz essa
expressdo em portugués, dando-lhe ora uma conotagio juridica (‘demarcar a nossa terra indigena’), ora
uma ressondncia ambientalista (‘proteger a nossa floresta’)”.Como a atividade dos garimpeiros subverte a
ordem do mundo e da humanidade presente na cosmologia yanomami, “proteger a floresta” ou “demarcar
a terra” ndo significa apenas reivindicar um espago fisico, mas também “preservar da destruigdo uma
trama de coordenadas sociais e de intercimbios cosmolégicos que constituem e asseguram a sua existéncia
cultural enquanto ‘seres humanos’ (yanomae t"épé)” (ALBERT, 2002, p. 248). Nas palavras do préprio

Davi,

Os garimpeiros sdo hostis a nés porque sdo como espiritos maléficos; sdo filhos de co-
medores de terra-floresta. Eles dizem que nés somos ignorantes, mas estio errados. E o
contrario. Somos nds que sabemos das coisas e que protegemos a floresta. Somos amigos
da floresta porque nossos espiritos xamanicos sao os seus guardides (...) Sdo eles que nos
fazem pensar direito e ficar licidos. Quando estdo perto de nds, fazem crescer nossa
mente, fazem-na ir longe. Nosso pensamento nio é fixado em outras palavras. E fixado

na floresta, nos espiritos xaménicos (...)Os brancos nao conhecem esses espiritos, nem
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aimagem do principio de fertilidade da floresta. Eles acham que ela s¢ existe & toa, por
isso a destroem (KOPENAW A apud ALBERT, 2002, p. 249).

Essa mesma cosmologia relaciona a corrida pelo ouro as epidemias e a destruigdo da floresta. A
partir de uma reconfigura¢do mitoldgica, Davi afirma que os metais possuem propriedades patogénicas
que afetam os seres humanos e a floresta, motivo pelo qual Omamé, o demiurgo, os escondeu embaixo da
terra. Assim, em seu discurso, a categoria xawara waki,-xi (“epidemia-fumaca”) tem o seu campo seman-
tico ampliando, incorporando as nog¢des de “fumaca do ouro”, “fumagca das fabricas”, “polui¢do” e “efeito
estufa” - estas duas altimas proprias da retérica ambientalista (ALBERT, 2002). Para Albert (2002, p. 250),
esse processo seria representativo “da criatividade analdgica que permite aos xamas amazdnicos atualizar
constantemente a mitologia de seu grupo, em func¢do das novidades e contingéncias da historia”.

No imaginario yanomami, forjado no contato interétnico, os brancos aparecem como “espiritos
canibais”, conforme uma “concepcéo tradicional de alteridade ontolégica e social formulada em termos
de relagoes de predagao, também cldssica na regiao” (ALBERT, 2002, p. 253). O estranhamento - e o temor
- dos Yanomami diante do “ouro canibal” torna-se explicito quando contrastamos a cadeia de reciproci-
dade pela qual suas posses devem seguir com a logica de acumulagdo da economia privada que norteia a
atividade dos garimpeiros. Através de uma releitura politica, o mito da “queda do céu” transforma-se em
“um projeto de resisténcia étnica que toma a forma de um milenarismo de baixa intensidade” (ALBERT,
2002, p. 256).

Quando todos nos tivermos desaparecido, quando todos nos, xamas, tivermos morrido,
acho que o céu vai cair. E o que dizem nossos grandes xamas. A floresta sera destruida
e o tempo ficard escuro. Se ndo houver mais xamas para segurar o céu, ele ndo ficard no
lugar. Os brancos sdo apenas engenhosos, eles ignoram o xamanismo, nao sdo eles que
poderdo segurar o céu (...) Nao sao sé os Yanomami que morrerdo, mas todos os bran-
cos também. Ninguém escapard & queda do céu. Se morrerem os xamas que o mantém
no lugar, ele caird mesmo. E o que dizem nossos ancidos. Nossos grandes xamas e nossos
anciaos estio morrendo um apds outro, isso me desespera. Os brancos destroem nossa
floresta e nossos ancidos morrem todos, pouco a pouco, de epidemia. Isso me d4 raiva.
(KOPENAWA apud ALBERT, 2002, p. 255).

Albert (2002, p. 256) nao deixa de notar o descontentamento de muitos antropologos em relagdo
as representacdes que concebem as sociedades indigenas da Amazonia como se vivessem em perfeita har-
monia com o meio ambiente “e cujos membros, ecologistas espontineos, devem ser ‘preservados’ por
serem os detentores de saberes naturais fora do comum”. Para ele, essa figura do wild man — edénica ou
bestial — remete a inven¢ao da nogdo de “natureza”, cuja objetivacio foi levada a cabo pelo cristianismo,
em um primeiro momento, e pelo cartesianismo, a partir do século XVIII.

Apartada da humanidade, a natureza passa a ser percebida enquanto um dominio exterior, desti-
nada a exploragio e/ou a preserva¢io: uma natureza-objeto que ¢ reificada como se estivesse separada da
“sociedade” e a ela fosse subjugada (ALBERT, 2002). O discurso técnico-cientifico que invoca essa nogao
de natureza da economia politica a fim de legitimar a expansiao do processo civilizatério é o mesmo que

enseja os valores de “natureza civilizada” e “natureza selvagem” (ALBERT, 2002).
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Sob essa perspectiva, “o habitat das bestas selvagens constitui”, seguindo uma leitura retrospectiva
do bindémio natureza/cultura, “um cinturdo de néo civilizagio indispensavel para que a civilizagdo se ex-
panda: um teatro onde podem exercer atitudes viris enquanto antipodas das virtudes conciliadoras exigi-
das pelo trato dos animais domésticos e pela vida politica” (DESCOLA, 2012, p. 96, traducdo nossa). E
para esse teatro que “os indios da Amazonia sdo convocados, eternamente condenados a nele encenar o
papel de ‘Homem natural” (ALBERT, 2002, p. 257).

No campo politico interétnico, a nogdo de natureza-objeto presente no discurso dos interlocuto-
res brancos entra em choque com as concepgdes das sociedades amazonicas, “que fazem do universo uma
totalidade social regida por um complexo sistema de intercambios simbdlicos entre sujeitos humanos e
ndo-humanos, sistema do qual o xamanismo ¢ a pedra de toque” (ALBERT, 2002, p. 257). Apesar disso,
os povos indigenas veem-se impelidos a reformular seu préprio discurso politico a partir desse registro, a
fim de “(...) rebater a negac¢éo produtivista de seus adversarios e, a0 mesmo tempo, se esfor¢ar em traduzir
sua prépria alteridade nos termos do indigenismo ambientalista de seus defensores — ideologicamente
simpaticos, embora culturalmente equivocados” (ALBERT, 2002, p. 257).

Contudo, ainda que Davi tente conformar seu discurso aquela no¢iao de natureza do ambienta-
lismo politico, ele parece nio ser tao transigente em relacdo a categoria “meio ambiente”, a respeito da
qual tem sido bastante critico. Atentando para a polissemia da palavra “meio”, Davi considera “meio am-
biente” como sindnimo de “floresta-natureza dividida” ou “floresta-natureza residual” (urihi xeehéai,-wi)
(ALBERT, 2002).

De fato, o conceito de “meio ambiente” (environment) denota uma exterioridade e pres-
supde, portanto, o ponto de vista de um sujeito-centro definidor: a sociedade-mercado
industrial global. A ideia de sua “prote¢do” remete, também, a no¢ao de uma Natureza
produtiva em vias de colapso, cujos “recursos” rarefeitos sdo passiveis de um gerencia-

mento econdémico esclarecido (“sustentdvel”) (ALBERT, 1995, p. 259).

Na avaliacao de Albert (2002, p. 260), o discurso ambientalista das ONGs — bem como a retérica
juridica e territorial do Estado - ¢ utilizado estrategicamente por Davi como um “dispositivo de traducao
cultural”, de modo a validar “um projeto politico yanomami na cena nacional e internacional” e “construir
a histéria presente de seu povo”. Sem abandonar uma configura¢ao especificamente yanomami — sobre-
tudo em funcédo de suas referéncias aos espiritos xamanicos -, a defesa da “ecologia” possibilita a abertura
do “espaco politico e simbdlico de uma ‘resisténcia mimética™ exercida num campo de forgas interétnico
sem muitas alternativas”.

Contrério a ideia segundo a qual tais processos seriam fundamentalmente “alienantes” e “apoliti-
cos”, Albert (2002) defende que, ao contrario, a partir desses processos politico-culturais de “adaptacao
criativa”, os povos indigenas tém gerado condi¢des de possibilidade para contornar ou subverter o dis-
curso colonial em um campo de negocia¢io interétnica.

O eterno retorno do “bom selvagem”: o caso Ashaninka

Localizados no rio Amonia, na Amazdnia ocidental, os Ashaninka adotaram uma estratégia se-

melhante a dos Yanomami. Através de parcerias e projetos, eles passaram a incorporar a ideologia do

4“E, antes de tudo, contra esse modelo objetivamente e utilitarista, tdo embutido no discurso protecionista quanto
no discurso produtivista, que se constrdi a resisténcia politica e cultural das sociedades que privilegiam a
socializacdo da natureza pelo intercdmbio simbdlico” (ALBERT, 1995, p. 22).
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“desenvolvimento sustentavel” em seu discurso politico, enquanto instrumento de luta pela terra e para
fazer frente a exploragdo predatéria e ilegal de madeira na regido e a agropecudria. A bacia do alto Jurua
acreano, uma das regides mais ricas em biodiversidade do planeta, conta agora com a Escola Yorenka
Atame (Saber da Floresta), que busca promover nogdes de sustentabilidade (PIMENTA, 2007).

Assim como Albert (2002), Pimenta (2007, p. 636) frisa que, nesse contexto, no qual os povos
indigenas da Amazonia adquiririam visibilidade no plano internacional, a opinido publica reavivou o mito
do bom selvagem em harmonia com a “natureza”. Todavia, em resposta a essa imagem etnocéntrica, eles
“souberam potencializar a seu favor as nossas fantasias e continuam exercendo um papel ativo para a
consolidagdo da imagem do indio ecoldgico” (PIMENTA, 2007, p. 636). As reivindica¢es politicas e cul-
turais somou-se uma retdrica ambientalista. A questdo indigena e a questdo ambiental assumiram o pro-
tagonismo no campo interétnico. Segundo Pimenta (2007, p. 636), “o didlogo entre indios e ambientalistas
criou um novo espago politico de aliangas interculturais marcado pela manipula¢do de simbolos que ser-
vem, essencialmente, para alcangar objetivos pragmaticos”.

Tal didlogo iniciou-se, em alguma medida, em um momento no qual as politicas de desenvolvi-
mento econdémico e de integragdo geopolitica da Amazonia — apresentavam sinais de desgaste. A constru-
¢do do “Brasil Grande”, defendida pelo regime militar, que pretendia “integrar a regido ao sistema econd-
mico moderno e aos Estado-nac¢ao” (PIMENTA, 2007, p. 635), entrou em colapso.

Na década de 1970, enquanto o pre¢o da borracha caia sucessivamente no mercado internacional,
uma parceria entre o governo do estado do Acre com o regime militar passou a estimular a atividade
agropecudria na regiio (PIMENTA, 2007). A época, as terras dos seringais em faléncia foram vendidas a
precos irrisorios para grupos industriais e financeiros do sul do pais. Paralelamente, em fungéo da crise
da borracha, a madeira tornou-se um dos produtos mais cobigados da regido,’ a ponto de o comércio de
carne nao ter superado o nivel e a intensidade da exploragdo madeireira, cuja mao de obra era constituida
pelos Ashaninka® e posseiros brancos (PIMENTA, 2007). O resultado desse processo “civilizador” — que
prometia progresso e prosperidade — foi o mesmo do “ouro canibal”: doengas, fome, destrui¢ao da fauna

e da flora, violéncia e mortes.”

A intensifica¢do da exploragido madeireira é vista ainda como um periodo de profunda
crise cultural. Ela trouxe preocupagdes associadas as crencas sobre a escatologia nativa
e aos perigos causados pelas almas dos mortos na medida em que, durante as invasées
mecanizadas, os brancos atuaram nas proximidades dos cemitérios indigenas. Os rituais
ashaninka eram alvos da ironia e do desprezo dos brancos, que também sao acusados
de embriagar os indios com cachaga e de abusar de mulheres indigenas (PIMENTA,
2007, p. 647).

5> A abundancia de madeira de lei na regido é responsavel pela alcunha que o rio Aménia recebeu: “rio da madeira”
(PIMENTA, 2007).

6 “Embora tenham trabalhado com os posseiros na exploracdo madeireira, os Ashaninka ressaltam que nunca
gostaram dessa atividade. Além de ser cansativo e perigoso, o trabalho da madeira obrigava-os a uma convivéncia
forcada com os brancos. Naquele momento, para os indios, a exploragcdo madeireira era o Unico meio de obter as
mercadorias das quais tinham se tornado dependentes: sal, munigdo, panelas, tecidos etc.” (PIMENTA, 2007, p.
643)

7 “Mais de um quarto da atual Terra Indigena Kampa do Rio Amdnia foi direta ou indiretamente afetada pela
atividade madeireira intensiva” (PIMENTA, 2007, p. 645).
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Em resposta aos efeitos deletérios dessas politicas desenvolvimentistas, surgiram os primeiros sin-
dicatos de trabalhadores rurais e as primeiras organizac¢des indigenas. Como pano de fundo, temos as
mudangas trazidas pela Constituicao de 1988 para o indigenismo (BAINES, 2012; RAMOS, 2014), assim
como a difusdo em larga escala da ideologia ambientalista (RIBEIRO, 1992).

A luta pelo direito a terra uniu seringueiros,® povos indigenas e outros grupos — como os ribeiri-
nhos — contra os paulistas, categoria utilizada pelos regionais para se referir aos colonos originarios do sul.
Marco dessa unido, o “Primeiro Encontro dos Povos da Floresta” foi realizado em Rio Branco, no ano de
1989 (PIMENTA, 2007). Na ocasio, essas “populagdes tradicionais”, como ficariam conhecidas posteri-
ormente (LOBAQ, 2010), “criaram uma identidade comum e definiram conjuntamente objetivos a serem
alcancados nas negociagcdes com o Estado brasileiro e os varios organismos financiadores internacionais
(Banco Mundial, ONGs ambientalistas etc.)” (PIMENTA, 2007, p. 638).

Para Pimenta (2007, p. 639), a Alianca dos Povos da Floresta “testemunha nédo apenas a capaci-
dade de resisténcia das popula¢oes indigenas em face das politicas integracionistas e assimilacionistas do
Estado, mas também exemplifica a criatividade e o dinamismo das recomposi¢oes identitarias contempo-
raneas”. De fato, muitos frutos foram gerados a partir dessa alianca: criagio das primeiras reservas extra-
tivistas e do Parque Nacional da Serra do Divisor, demarcagéo de terras indigenas e proliferacdo de asso-
ciagdes indigenas locais (PIMENTA, 2007).

Em 1987, os Ashaninka criaram uma cooperativa, que contou com o apoio e a participa¢io — em
diferentes momentos e de formas variadas — do antropdlogo Terri Valle de Aquino, do indigenista Luis
Batista de Macedo e da antropdloga Margarete Mendes (PIMENTA, 2007). Entre o final da década de
1980 e o inicio da década de 1990, os Ashaninka receberam apoio da Gaia Foundation (ONG ambientalista
briténica), que possibilitou a compra de um barco e um pequeno capital de giro. Ainda nos anos 1990,
ocorreu a consolidagdo da Alianca dos Povos da Floresta, através da execu¢io do “Projeto de Implantacio
da Reserva Extrativista do Alto Jurud e Desenvolvimento Comunitdrio das Areas Indigenas Circunvizi-
nhas”, com financiamento do BNDES.

Como demonstra Pimenta, as parcerias que estabeleceram com atores e 6rgaos nacionais e inter-
nacionais, assim como a execugéo de projetos oriundos destas parcerias, foram de suma importancia para
que os Ashaninka lograssem éxito na demarcagéo de suas terras:

Essa viagem a Brasilia e a visibilidade politica e mididtica da Alianca dos Povos da Flo-
resta foram decisivas para acelerar o processo de demarcagéo territorial. Com o apoio
do Nucleo de Direitos Indigenas (NDI), da Gaia Foundation, da Overseas Development
Agency (ODA) e da World Wildlife Fund (WWF), os Ashaninka conseguiram os recur-
sos necessarios para fazer os trabalhos de demarcac¢ao de seu territério, realizados em
junho de 1992. No més seguinte, Moisés Pianko e seu irmao Benki, acompanhados de
outras liderancas indigenas do vale do Jurud, participaram da Eco 92 no Rio de Janeiro.
No dia 23 de novembro do mesmo ano, a Terra Indigena Kampa do Rio Aménia foi
homologada com 87.205 hectares (PIMENTA, 2007, p. 653).

Na segunda metade da década de 1990, contudo, a Alianca dos Povos da Floresta foi perdendo
forga, principalmente em fun¢io de divergéncias entre liderangas indigenas e seringueiras. Apesar disso,
aideologia do “desenvolvimento sustentavel” foi incorporada pelo governo do estado do Acre, que, desde
entdo, se autoproclama “Governo da Floresta” (PIMENTA, 2007).

8 Em 1985, foi fundado o Conselho Nacional dos Seringueiros (CNS).
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O poder (neo)colonial em agao

A despeito dos ganhos politicos trazidos pela ado¢do da retdrica ambientalista pelos grupos indi-
genas, essa estratégia tem se mostrado insuficiente frente aos grandes empreendimentos politico-econo-
micos. Os programas de desenvolvimento e integragédo fronteiriga firmados entre o Brasil e o Peru, por
exemplo, tém afetado direta ou indiretamente os territorios de povos indigenas e “populacdes tradicio-
nais”, quer através do avanco da exploracido madeireira e da pavimentagédo e abertura de novas estradas,
quer pela exploragdo de petroleo e gas que incide sobre unidades de conservagdo e reservas indigenas
(PIMENTA, 2012).

Desse modo, embora o governo do Acre tenha sido soliddrio com as questdes socioambientais e
com os povos indigenas, contraditoriamente nao deixou de promover politicas publicas de integragio e
de desenvolvimento fronteirico (PIMENTA, 2012). Nesse sentido, “a sustentabilidade ambiental presente
no plano discursivo pouco modifica as politicas ptblicas que objetivam, na prética, eliminar qualquer
entrave que possa dificultar o crescimento econdmico e a inser¢do da riqueza amazdnica no mercado
mundial” (PIMENTA, 2012, p. 90).

No que diz respeito aos Yanomami, embora os garimpos tenham sido encerrados ap6s a demar-
cagio de sua terra, em 1992, gradativamente houve uma retomada da atividade na regido. De acordo com
um levantamento realizado pelo Instituto Socioambiental (ISA),” atualmente hé entre 6 e 7 mil garimpei-
ros retirando ouro de maneira ilegal na Terra Indigena Yanomami, que abriga os povos Yanomami e
Ye’kwana. Trata-se do maior niimero registrado até hoje. Ademais, ha 534 solicitagdes de pesquisa para
exploracao de minério em suas terras, sendo, portanto, o territdrio indigena mais cobigado pelas minera-
doras (ao todo, sdo 4.250 requerimentos minerarios que incidem em territorios indigenas). Como a atual
legislagdo veda a exploragdo mineraria em areas protegidas, o que inclui terras indigenas, tais requerimen-
tos nao tém prosseguimento. No entanto, demonstram uma expectativa — e uma tdtica politica — desses
grupos econdmicos em relacdo a regulamentacéo e liberagdo da mineragdo nessas areas.

A meu ver, o campo de negocia¢do interétnico pode ser compreendido como um campo politico
(BOURDIEU, 2015), definido como um espago onde ocorre uma luta de forcas entre polos opostos. Estes
(individuos, grupos, partidos etc.) lutam “pelo poder propriamente simbolico de fazer ver e fazer crer, de
predizer e de prescrever, de dar a conhecer e de fazer reconhecer, que é ao mesmo tempo uma luta pelo
poder sobre os ‘poderes politicos’ (as administra¢cdes do Estado)” (BOURDIEU, 2015, p. 179). A luta po-
litica ¢, pois, uma “guerra sublimada” (BOURDIEU, 2015) ou uma guerra continuada por outros meios
(SOUZA LIMA, 1995; FOUCAULT, 2018)

Nos casos dos Yanomami e dos Ashaninka, observamos como o “indigenismo ambientalista” ou
o “indio ecoldgico” foram moldados a partir de uma nogao especifica de natureza, em descompasso com
uma visdo que faz do universo uma totalidade social orientada pelo intercimbio simbdlico entre humanos
e ndo-humanos (ALBERT, 2002). Essa visdo é suplantada por uma perspectiva que concebe o indigena
como “wild man” ou “bom selvagem”, e a “natureza” como uma exterioridade a ser explorada e/ou pre-
servada. Como consequéncia, as praticas de manejo dos recursos adotadas por alguns povos indigenas da

Amazodnia passam a ser norteadas por uma “ética” ambientalista heterénoma.

% Disponivel em https://www.socioambiental.org/pt-br/blog/blog-do-monitoramento-blog-do-rio-negro/campea-
de-requerimentos-minerarios-terra-indigena-yanomami-sofre-com-explosao-do-garimpo. Acesso em 24/06/2019.
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Para compreendermos as relagdes de poder nas quais povos indigenas, “espiritos canibais”, Igreja,
ONGs e Estado estdo imbricados, a nogdo de poder elaborada por Foucault (1995; 2018) pode nos auxiliar.
Para o filésofo francés, o poder néo ¢ algo univoco, universal ou supra-histérico; trata-se, ao contrério, de
uma categoria relacional e histérica. Nesse sentido, falamos em relagdes de poder que exercem poder sobre
as acdes dos individuos. E uma forma de poder que produz sujeitos, isto é, “que categoriza o individuo,
marca-o como sua propria individualidade, liga-o & sua prépria identidade, impoe-lhe uma lei de verdade,
que devemos reconhecer e que os outros tém que reconhecer nele” (FOUCAULT, 1995, p. 235).

Foucault (1995) sugere, ademais, que existem trés tipos de lutas: 1) contra as formas de dominag¢ao
étnica, social e religiosa; 2) contra os mecanismos de exploragdo que apartam os individuos dos modos de
produgdo e daquilo que eles produzem; e 3) contra as formas de subjetivacdo e submissio. Penso que as
relagdes de poder em contextos neocoloniais podem ser compreendidas com o auxilio dessa tipologia.

Esse percurso de andlise serviu de bussola para que Souza Lima (1995) compreendesse o funcio-
namento do que chamou de poder tutelar. Trata-se de um modo de integracio territorial e politica, “uma
forma de agéo sobre as acdes dos povos indigenas e sobre seus territdrios” (SOUZA LIMA, 1995, p. 73).
O poder tutelar ¢ também um modo de relacionamento e governamentalizagdo de poderes. Em caso de
disputas, ele pode mediar sem tomar partido, arbitra-las de modo a contribuir para a manuteng¢do do
conflito ou produzir intencionalmente o dissenso através do principio romano divide e impera (SOUZA
LIMA, 1995).

O conflito aparece, portanto “como forma estruturante fundamental da interagdo (SOUZA LIMA,
1995, p. 40), em conformidade com Gluckman (2010; 2011) e Simmel (1983), enquanto o colonialismo
(ou a colonizag¢io) surge como um “fato de poder” (BALANDIER, 2014) que limita a autonomia de indi-
viduos e grupos e as condicodes de possibilidade de se subverter a ordem vigente.

O campo politico de negocia¢do interétnica e as relacdes de poder ali estabelecidas estruturam e
sdo estruturadas, no caso brasileiro, por um contexto neocolonial. Diferentemente do conceito de pds-
colonialismo, o termo neocolonialismo designa lugares onde a independéncia formal dos paises coloniza-
dos raramente significou o fim da hegemonia do chamado “Primeiro Mundo”. Assim como o termo pds-
colonial, o neocolonial indica uma transi¢ao; porém, enfatiza uma repeticdo com diferenca: uma regene-
ragao do colonialismo a partir de outros meios (SHOHAT, 2008).

Ora, o colonialismo opera a partir de trés dimensdes: o poder, o saber e 0 ser (RESTREPO e RO-
JAS, 2010). A colonialidade do poder pode ser definida como o padrao do poder global de relagdo de do-
minacio, explora¢ao e conflito em torno do trabalho, natureza, género, subjetividade e autoridade. Ja a
colonialidade do saber é a dimensao epistémica da colonialidade do poder, expressa no estabelecimento
de hierarquiza¢oes das modalidades de producdo de conhecimento nas quais a filosofia e a ciéncia oci-
dentais operam como os paradigmas que subalternizam outras modalidades de conhecimento (RES-
TREPO e ROJAS, 2010).Por fim, a categoria de colonialidade do ser, elaborada pelo filésofo Nelson Mal-
donado-Torres, diz respeito a dimensao ontoldgica da colonialidade do poder, isto é, a experiéncia vivida
do sistema mundo moderno/colonial no qual se inferioriza desumanizando total ou parcialmente deter-
minadas populagdes, enquanto outras aparecem como se fossem a tinica expressdo possivel da humani-
dade (RESTREPO e ROJAS, 2010).

Através da descri¢io que realizei na primeira parte deste ensaio, notamos como as trés dimensdes
mencionadas acima estdo presentes no campo politico interétnico, independentemente dos avancgos que

o movimento indigena obteve nas ultimas décadas. A colonialidade do poder é marcada por relagdes de
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dominagio, exploracio e conflito, mediante as quais os direitos dos povos indigenas aos espa¢os aos quais
pertencem e a diferenca sdo ameacgados e violados constantemente por grandes empreendimentos poli-
tico-econdmicos (exploracdo de ouro, madeira, petrdleo, gés etc.) e por programas governamentais de
integragdo e desenvolvimento a eles atrelados.

Do ponto de vista epistémico, a colonialidade do saber manifesta-se nos discursos técnico-cienti-
ficos de instituigdes governamentais e nao governamentais, as quais impdem um saber que se pretende
universalizante e absoluto, uma logica baseada no “progresso”, na acumula¢ao da economia privada e em
uma nog¢do de natureza-objeto construida pela reificagio do bindmio natureza/cultura, que ndo necessa-
riamente é compartilhada pelos grupos indigenas amazonicos.

Na colonialidade do ser, os indigenas aparecem em cena como os “bons selvagens”, figuras apa-
rentemente esquecidas nas paginas do “descobrimento” do Brasil. Enquanto sujeitos produzidos a partir
de relagdes de poder que incidem sobre suas agdes (FOUCAULT, 1995; 2018), sao identificados e catego-
rizados como “puros”, “incapazes”, “infantis”, ou seja, passiveis de serem tutelados por agentes, institui-

¢Oes e normas responsaveis elas mesmas pelos processos de identificagdo e categorizagio.

Dos limites da “adaptacao criativa”

Sob essa perspectiva, ainda que, analiticamente, o conceito de resisténcia cultural contenha uma
perspectiva positiva diante do (res)surgimento de novos arranjos étnicos, contrapondo-se ao pessimismo
dos estudos de acultura¢ao (SAHLINS, 1997), parece-me que uma antropologia critica nao pode se furtar
a refletir sobre as consequéncias dessas concertagdes no campo politico interétnico, marcado por relagoes
assimétricas entre os atores envolvidos.

Isso implica em observarmos que, em muitos contextos etnograficos, os chamados “mal-entendi-
dos produtivos” consistem, na verdade, em “ndo entendimento” (RAMOS, 2014). Ou seja, quando os sig-
nificados atribuidos a determinadas categorias (“natureza”, “democracia”, “poder”, “nepotismo”) pelo Es-
tado, grupos religiosos, ONGs ambientalistas ndo sdo compartilhados pelas sociedades indigenas temos o
que Ramos (2014) chamou de “fric¢do epistémica”, que pode resultar em um instrumento de submissao
e neutraliza¢do politica.

Desse modo, endosso o argumento de Ribeiro (1992, p. 29), para quem a nog¢io de ““desenvolvi-
mento sustentavel” articula e procura neutralizar interesses divergentes internamente ao campo politico
(in)formado pelo grande metarrelato utépico ambientalista”. Igualmente, penso, como Lobéo (2010), que
em contextos neocoloniais, como o brasileiro, os direitos dos grupos indigenas — fundados seja em uma
anterioridade histdrica, seja no direito a reproducéo social e cultural - sdo transformados em politicas de
preservacdo, de tutela ou de salvacdo durante a trajetdria da conquista do espaco social almejado. A pas-
sagem do direito a tutela se da pela manipulagdo externa dos significados de categorias como tempo e
espago e pela reificacdo do bindmio natureza/cultura.

A despeito das condi¢oes de possibilidade de uma resisténcia mimética ou “adaptagio criativa”
(ALBERT, 2002), assim como das mudangas trazidas no plano juridico pela Constitui¢do de 1988 e pela
Convencdo 169 da OIT, a meu ver, os povos indigenas afetados por grandes empreendimentos politico-

econdmicos e pela ideologia do ambientalismo encontram-se submetidos e condicionados as regras do
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jogo impostas pelos atores e instituigdes com as quais sdo impelidos a estabelecer relagdes no campo po-
litico interétnico (institui¢des estatais, ONGs, grupos religiosos, grandes empresas etc.). Assim, a “reela-
boragdo cosmoldgica dos fatos e efeitos do contato” (ALBERT, 2002, p. 242) opera nos marcos de uma
cosmologia politica neocolonial que se impoe e é inculcada pelos sujeitos, deixando poucas margens para

se contornar ou se subverter o poder (neo)colonial.
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