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Introdugdo: do Antropos aos mundos confluidos

Renzo Taddei e Stelio Marras

A narrativa cientifica de origem do termo Antropoceno é bem conhecida.
Eugene Stoermer foi um ecélogo que, na segunda metade do século 20, se
dedicou a pesquisa sobre diatomdaceas — um tipo de alga unicelular - na regiao
dos Grandes Lagos da América do Norte. Em algum momento de sua carreira,
deu-se conta de que, independentemente de onde coletasse as amostras,
encontrava naqueles organismos materiais de origem artificial, produzidos
industrialmente. Ocorreu-lhe que o mesmo provavelmente aconteceria em
qualquer lugar do planeta e em qualquer tipo de organismo. Stoermer foi
quem cunhou o termo Antropoceno, inicialmente sem maiores ambicdes. Foi
em sua interlocugdo com Paul Crutzen, quimico da atmosfera laureado com
o prémio Nobel, que a ideia ganhou pretensoes formais. Crutzen percebeu
que o insight poderia ser aplicado ndo apenas as formas organicas, mas a
todas as dimensdes do que hoje se conhece como sistema terrestre: a biosfera,
a atmosfera, a composi¢do geoldgica do globo (chamada de geosfera ou
litosfera) e as muitas instancias de existéncia da d4gua (a hidrosfera, incluidos
af geleiras e glaciares, que conformam a chamada criosfera).

A primeira apari¢io publica do termo, ja como proposi¢ao de nomeagao
de época geoldgica, deu-se na edigdo de maio de 2000 na Global Change
Newsletter, uma publicagdo do Programa Internacional Geosfera-Biosfera, em

texto assinado por Crutzen e Stoermer (2000). Crutzen reapresentou a ideia



na edigdo de 3 de janeiro de 2002 da revista Nature (CRUTZEN 2002). Em
2008, 0 paleobidlogo Jan Zalasiewicz e colegas (ZALASIEWICZ et al, 2008)
propuseram que a argumentag¢do de Crutzen poderia ser combinada com os
métodos formais da geologia para a defini¢ao de periodos estratigraficos - a
forma como camadas de solo ou rocha sdo correlacionados com periodos
determinados —, e em 2009 surge o Grupo de Trabalho do Antropoceno, no
ambito da Subcomissao de Estratigrafia Quaterndria, que compde a Comissao
Internacional de Estratigrafia da Unido Internacional de Ciéncias Geoldgicas.
O Grupo de Trabalho do Antropoceno, presidido por Zalasiewicz desde sua
criagdo até 2020, ratificou em maio de 2019 as evidéncias que justificam a
proposi¢ao da incorporagdo do Antropoceno no canone geoldgico e definiu
as detonac¢des nucleares das décadas de 1940 e 1950 como momento inicial
para a nova época (ZALASIEWICZ et al, 2019).

Em termos formais, o conceito de Antropoceno faz referéncia a uma
época geoldgica evidenciada por registros estratigraficos, ou seja, pela
maneira como as camadas de solo se formam pela deposi¢do de matéria.
As evidéncias que sustentam o argumento em favor da adog¢do do conceito
referem-se as maneiras como a atividade industrial alterou a composi¢ao
quimica da atmosfera, seu padrdo de radioatividade e parte representativa
dos materiais que ocupam a superficie do planeta. Niveis excessivamente
altos de didxido de carbono, metano e outros gases do efeito estufa afetam
a fisiologia das plantas e seu metabolismo, alteram os regimes de chuva e
acidificam os oceanos, transformando assim todos os ecossistemas do globo.
Os organismos que possuem 0ssos e dentes apresentam niveis alterados de
radioatividade. Em 2020, a quantidade de materiais artificiais presentes
na superficie do planeta, em massa, ultrapassou a de toda a biosfera. Isso
significa que hd mais concreto, tijolos, asfalto, metais e agregados usados em
construcdo civil do que tudo o que é vivo no planeta. A construgio civil move
mais sedimentos do que todas as bacias hidrograficas do mundo somadas.
A quantidade de energia usada em atividades humanas atingiu a escala
dos processos geoldgicos, como o movimento das placas tectonicas. Todas
essas coisas vém formando uma camada estratigrafica extraordinariamente
diferente de todas as anteriores (ZALASIEWICZ et al, 2019). O Antropoceno

ndo indica, contudo, a passagem de um mundo puramente natural para um
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puramente artificial. Nao se trata da mudanca de qualidades, mas sobretudo de
quantidades. O conceito de Antropoceno aponta para as perigosas alteragdes
materiais em escala e velocidade promovidas pela modernizagdo do mundo.

O nivel de atengdo publica dada ao tema do Antropoceno mostra,
no entanto, que hd bem mais do que geologia na questdo. Rapidamente o
termo foi incorporado no vocabulario dos mais diversos campos de pesquisa
académica e da imprensa — a ponto de o proprio Zalasiewicz escrever sobre
amultiplicagdo acelerada de significados e interpretagoes (ZALASIEWICZ
et al, 2021). Um campo em que o debate tem se mostrado particularmente
vivo é o das humanidades e ciéncias sociais. Se, por um lado, o termo
transformou-se em palavra recorrente e muitas vezes é usado como chavao,
de forma esvaziada, por outro revelou-se produtivo na quantidade de terra
que revirou, na movimentagao conceitual que causou (ver VIVEIROS DE
CASTRO, SALDANHA e DANOWSKI, 2022). Logo diagnosticado como
termo improprio, equivocado e inconveniente, o esfor¢o de elaboragdo
desta critica proporcionou desenvolvimentos conceituais importantes e com
implicacdes que vao muito além das questdes que originaram o debate. Se o
Antropoceno se revelou um termo ruim pela imprecisao e desgaste que vem
sofrendo, ele contudo mostrou-se bom para pensar. Esta presente coletinea
pretende dar provas disso.

O ponto de partida deste debate, a partir do qual um imenso niamero
de ramificagdes se constituiu no ambito académico, diz respeito ao que a
geologia e as ciéncias da natureza imputam ao ser humano quando o sufixo
antropos é escolhido para nomear uma época geoldgica. De certa maneira,
0 sujeito que povoa certo senso comum histdrico — aquele que o representa
como racional, dono do seu destino e consciente do seu entorno; mais presente
nos modos de imaginacdo que povoaram e povoam tribunais e mercados do
que no canone filosdfico, é importante que se diga, ainda que ai também se
faca notar - sofreu crescente descentramento na historia das ciéncias sociais
no contexto europeu. Se o conceito marxista de alienacéo de alguma forma
inaugura a critica socioldgica ao sujeito, a vitéria durkheimiana sobre as
ideias de Gabriel Tarde o traz de volta ao palco do debate analitico, mesmo

1. Outro campo em que o debate tem se mostrado produtivo é o da arquitetura, urbanismo
e design - ver Escobar (2018), Taddei (2021) e Moulin et al. (2022).
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que como individuo moldado por institui¢des. Ao longo do século 20, no
entanto, em um caminhar analitico que passa pelas estruturas levistraussianas,
pelo biopoder e governamentalidade foucaultianos, e ainda pela critica
poés-moderna as metanarrativas, pela critica feminista e pela dissolugdo do
humano nas redes sociotécnicas, o sujeito vai se desconstruindo em sua
unidade, racionalidade e demais caracteristicas fundantes. Frente a isso,
nada poderia parecer mais anacrdnico do que restituir o antropos ao centro
da reflexao sobre a condi¢io do planeta. E, ainda assim, tal ideia trafegou da
ecologia a quimica atmosférica, as ciéncias do sistema terrestre e a geologia,
sem qualquer desconforto ou sinal de estranhamento.

Ocorre, no entanto, que o antropos evocado, a despeito de sua
inconveniéncia, funcionou também como atrator. O universo das
humanidades e das ciéncias sociais percebeu-se diretamente implicado e
reagiu. Por quais razoes isso se deu naquele momento, e nao antes, ¢ dificil de
precisar; aqui podemos apenas especular. No ano 2000, quando da publicagio
do texto fundante deste debate, o ambientalismo ja estava vivo e atuante,
como movimento internacional, ha décadas (lembremos que a Conferéncia
de Estocolmo da ONU ocorreu em 1973), sem jamais parar de dizer que o
colapso ambiental era o futuro previsivel do planeta e consequéncia das agdes
antrdpicas - eis ai 0 antropos ecoldgico, bem mais velho do que o geoldgico.
Nao nos parece que seja apenas a dimensao escatoldgica da questdo o que
efetivamente atraiu a aten¢do de pensadores das humanidades. No ano
2000, 0 adjetivo “ambiental” associado a filosofia, sociologia, antropologia
ou historia ainda identificava subcampos de atuagdo marginalizados dentro
das proprias disciplinas, e o barulho ambientalista ja ndo era nenhuma
novidade. Ou seja, o ambiente tendia a ser entendido como palco inerte
da a¢do humana - e, portanto, pouco relevante conceitualmente - tanto
nas humanidades como no resto do mainstream académico. Que se possa
nomear um pequeno punhado de excegdes, com pensadores como Gregory
Bateson, eis o que apenas confirma esse fato. O ponto de virada parece ter
ocorrido em razdo da conjungdo de uma série de fatores. Além do pensamento
feminista na filosofia, também muitas formas como as proprias estratégias de
construgdo conceitual da academia, inclusive sobre o meio ambiente, foram

reveladas patriarcais (pensemos no Manifesto Ciborgue de Donna Haraway
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[1985], por exemplo). Outro foi o desenvolvimento do campo dos estudos
sociais da ciéncia e da tecnologia, com abordagens revoluciondrias como a
Teoria do Ator Rede. Houve também o fato de que a questéo foi entendida
imediatamente como politica, no sentido atribuido a palavra pelas abordagens
da sociologia critica, em diversos niveis e escalas: por um lado, a forma
como os periédicos mais prestigiosos da ciéncia, como a revista Nature,
onde Crutzen oficializou academicamente a proposi¢ao em 2002, ignoravam
ruidosamente as humanidades e as ciéncias sociais de corte qualitativo
sempre foi uma afronta. Esse apagamento produziu, de maneira mais ou
menos sistemdtica, usos de conceitos sociologicos pelas ciéncias da natureza
percebidos pelas humanidades como intuitivos, desarticulados e pueris. Por
outro, houve a pronta identificacio de que a ideia de Antropoceno poderia
potencializar a reproducio de assimetrias e distor¢des, tal a naturalizagdo
tacita de uma certa compreensdo da condi¢do humana - positivista, liberal,
branca, patriarcal e especista.

Surgem entdo criticas que se dispdem a jogar o jogo da nomeacdo
eficaz. Jason Moore (2016) propde o conceito de Capitaloceno, sugerindo
que é o capitalismo, e ndo a espécie humana, o responsavel pela condi¢ao
contemporanea. Donna Haraway e Anna Tsing (2018) sugerem que
Plantationoceno ¢é ainda mais apropriado. Hd mesmo elementos do modelo
das plantation, no que concerne a domesticagdo da vida e os processos
de escalabilidade ambientalmente devastadores, presentes igualmente
(sendo mais intensamente, em varios casos) em experiéncias alternativas
ao capitalismo, como a soviética. Faloceno (LADANTA LASCANTA 2017),
Necroceno (HAGE, 2017), Negroceno (FERDINAND 2019) - distintos nomes
sao propostos, em associagdo com reflexdes criticas importantes, muitas das
quais se fazem presentes em diversos capitulos desta cole¢io.

O termo Antropoceno, no entanto, é evasivo e se mantém em circulagio,
talvez em razdo da ambiguidade imensa e do potencial polissémico que carrega
em si. O que exatamente o conceito comunica? Descrever o problema através
dos seus sintomas ¢ distinto de tratar de suas causas, o que, por sua vez, nao é
0 mesmo que estabelecer responsabilidades — e 0 Antropoceno pode ser lido
como qualquer uma das trés coisas (TADDEI, SCARSO e CASTANHEIRA,

2020). Na verdade, da forma como é comumente enquadrado no debate
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académico das ciéncias da natureza, o termo favorece certa compreensiao
linear a respeito de como causas, sintomas e responsabilidade se vinculam,
induzindo & construgao retdrica da inevitabilidade da abordagem técnico-
cientifica como unica legitima para lidar com o problema, como comenta
Karen Shiratori no seu capitulo. E neste contexto que uma das formas de
intervengdo mais importantes neste jogo de nomeagdes é, justamente, a que
desarticula as ilusoes metafisicas da referencialidade, da ideia de que se faz
necessario encontrar o nome correto. A nomeagdo, como a antropologia
demonstra repetidamente, cria relagdes sociais e constréi mundos, e nem
todos sdo convenientes. Nao nos ajuda, neste momento, um nome que nos
dé a impressdo de que entendemos o problema e com isso a percep¢io
enganosa de que temos algum controle sobre a situagdo. O que a nomeagao
neste caso faz é pouco mais do que aplacar nossa ansiedade. E frente a isso
que o conceito de Chthuluceno, proposto por Haraway, desafia definigdes
precisas ao mesmo tempo que desorganiza o proprio conceito de antropos.
O ponto néo ¢ definir quem, dentre as muitas humanidades que povoam o
planeta, é exatamente responsavel pelas catastrofes do presente e do futuro,
mas desarticular o préprio conceito de humanidade, com tudo o que ele
performa no mundo, e substitui-lo por outras formas de mundificacdo
(HARAWAY 2016). Trata-se, aqui, de privilegiar conceitos pelo que eles
engendram de relagdes decoloniais, ou seja, pelo efeito que t¢ém no mundo
e ndo pelo seu conteido seméantico (TADDEI, SHIRATORI e BULAMAH,
2022). O importante, enfim, é reconhecer aquilo que os nomes nos contam, e
que problemas e reflexdes eles performam para cada sujeito que os enuncia,
como nos dizem Joana Cabral de Oliveira e Marisol Marini no capitulo de
sua autoria.

Para entendermos como o conjunto de textos deste livro aborda esse e
outros temas relativos a vida social do conceito de Antropoceno, podemos
dividir a questdo em dois eixos de andlise. O primeiro diz respeito ao papel
da ciéncia e da técnica, e da interven¢do humana de maneira mais geral,
nas formas como o mundo orientado pelas frentes de modernizacio esta
composto, se reproduz no tempo e pensa-se a si proprio. O segundo trata
dos efeitos de conceitos como o Antropoceno nas formas de percep¢io e
agenciamento das realidades no que tange aos seus componentes (como
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homem, humano, regimes de temporalidade) e correlatos implicados
(natureza, sociedade, cultura, poder, colonialismo, masculinismo, racismo).
Isso inclui o debate sobre a relacio entre os seres humanos, as demais formas
de vida e os ecossistemas — isso que se convencionou chamar de natureza
nos mundos modernos (falando aqui em termos latourianos). Tal reflexdo
nos direciona a questdo sobre quais sdo as mais promissoras e eficientes
alternativas de composi¢do do mundo, e se ideias como a de Antropoceno,
em ultima analise, sdo uteis. H4, obviamente, grande sobreposicao entre
estes dois eixos, escolhidos aqui algo arbitrariamente em fun¢do de como
os capitulos do livro estdo organizados.

Em sua leitura mais literal, o Antropoceno correlaciona intervenc¢do
técnica e natureza de forma intuitiva: a partir de certo grau de intervencio,
desregulam-se os processos biofisicoquimicos que mantém a natureza
funcionando de forma “normal” ou “saudavel”. O problema aqui é que esta
forma de enuncia¢io, no que compete ao 4mbito dos temas de interesse das
humanidades, naturaliza e invisibiliza um sem-ntimero de questdes e estes
apagamentos sdo, em si, elementos fundamentais de analise. Antes mesmo
disso, no entanto, ha o fato de que as proprias formas de pensamento e
elaboragdo conceitual necessarias para que essa formulagdo seja possivel
tém uma histdria, com suas contingéncias e particularidades. O chamado é
por encarar as novas figuragdes do humano e da natureza, como sobretudo
das relagdes entre esses dois termos, agora sob os constrangimentos das
evidéncias do Antropoceno. Como agora esses termos se compoem? Quais
as novas exigéncias metafisicas e politicas? Quais os novos e urgentes tabus
que precisamos observar coletivamente?

Notamos que néo se trata de entender como estas coisas foram descobertas
e reviradas por uma ciéncia que existe desconectada do mundo, mas de como
foram engendradas, através de esforcos técnicos, filoséficos, economicos e
politicos que constituiram, ao mesmo tempo, o campo cientifico em que se
desenvolveram. O capitulo de Pedro Paulo Pimenta nos ajuda a entender
um momento fundante deste processo, no desenvolvimento das ciéncias
da natureza na Europa. Partindo de ideia de Kant, no final do século 18, a
respeito da necessidade da elaboragdo de abstragdes esquematicas - teorias

- para o entendimento de fenémenos excessivamente complexos, Pimenta
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tece em sua narrativa uma teia que passa por Buffon e a ideia de que a Terra
¢ composta por sistemas dindmicos e integrados que variam ao longo do
tempo, por Cuvier e sua elaboragdo a respeito de como se transformam as
espécies em relagdo com cataclismas, por Lyell e seu trabalho fundacional
sobre geologia, até chegar em Darwin, que constroi o sistema a partir do qual
uma determinada compreenséo sobre espécies, populagdo, meio, competicio,
recursos e transformagio se estabelece. E com este ferramental conceitual
que podemos pensar sobre coisas como a sexta grande extingdo de espécies
de plantas e animais, no momento presente, ou da extingdo da megafauna
no Pleistoceno. Pimenta nos mostra que, em termos historicos, a atual
concepgio de desequilibrio termodindmico do planeta causado pela acao
antrépica demandou que as ideias se transformassem, distanciando-se das
teleologias religiosas e caminhando rumo a uma representa¢do do planeta
que se transforma independentemente dos humanos ou outros seres vivos,
mas em razdo de dindmicas fisicas, quimicas, geoldgicas e atmosféricas
completamente alheias a presenca destes. E na passagem do século XVIII
para o XIX, nos mostra Pimenta, que a ideia de natureza se desvincula de
principios de intencionalidade e se associa a ideia de histéria, anteriormente
reservada as questoes estritamente humanas.

Da perspectiva atual, hd uma tragica ironia envolvida na questdo de
como o mundo moderno pensa e pratica a natureza em relagdo aos humanos.
Mais de dois séculos se fizeram necessarios para a separagdo entre o que
diz a génese biblica e o que pensam os atores sociais com poder politico,
de modo que estes ultimos adotassem o conceito de natureza que funciona
independente de vontades e agendas. E essa separagdo nunca foi inteiramente
completada; ndo faltam exemplos recentes de governadores dos estados do
sul dos Estados Unidos indo a imprensa para pedir preces em momentos de
crise hidrica, por exemplo. A ironia estd no fato de que a dificuldade agora
¢ justamente convencer os agentes politicos nas estruturas de estado que a
natureza é reflexo das formas de organiza¢ao social humana e que, portanto,
vontades e agendas retornam a equagao, ainda que de forma completamente
distinta. O que os relatdrios do Painel Intergovernamental sobre Mudangas
Climaticas, o IPCC, dizem repetidamente é que a composi¢do quimica da
atmosfera é resultado direto de como as sociedades humanas organizam-se
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para gerar energia, por exemplo. Nao pode existir mais distingdo radical entre
a quimica atmosférica e a sociologia — e sdo os climatélogos que afirmam isso!

Em sua contribuigéo a este volume, André S. Baildo nos mostra que,
ao mesmo tempo em que o debate sobre as transformagdes dos sistemas
terrestres, as extingdes e o processo de especia¢io reconfiguravam o campo
da biologia, uma outra controvérsia conformava aspectos da imaginagao
geografica ocidental que estiveram nas raizes das criticas ambientais e
ecologicas contemporaneas, deixando marcas profundas no entendimento
arespeito dos efeitos das intervengdes humanas no ambiente. Baildo discute,
também a partir de uma perspectiva histdrica e a partir da mesma geracdo de
naturalistas e filosofos apresentada por Pimenta, uma das mais duradouras
figuras da escatologia ocidental: a das terras devastadas, supostamente
produzidas pela imprudéncia de seus préprios habitantes. O momento de
desenvolvimento da imaginagao naturalista sobre as diferentes eras geologicas
e a histodria profunda do planeta, sem a qual néo seria possivel pensar no
Antropoceno, foi contemporéaneo a elaboragdo de observagdes sistematicas
sobre territorios coloniais e a constru¢do de hipoteses a respeito das
consequéncias das queimadas e desmatamentos em épocas passadas e também
no periodo moderno, da Europa a Africa, do Oriente Médio as Américas.
Como explicar que as regides nomeadas de celeiros alimentares do Império
Romano tenham se transformado em territdrios aridos e desolados? Ou como
dar sentido a existéncia de ruinas arquitetonicas monumentais em paisagens
desérticas? Como explicar os efeitos nefastos nos solos, nas fontes hidricas
e possivelmente também nos climas em dreas devastadas pela colonizagao,
pelas plantations? O periodo que vai de meados do século XVIII & virada do
século XIX para o XX foi momento de debates e controvérsias importantes
em torno das intimas conjungdes entre histéria humana, paisagens e climas.
E as ruinas e os desertos tiveram papéis centrais nessa imaginagéo cientifica,
filosofica e literdria ocidental. Baildo nos apresenta, em seu capitulo, elementos
de uma arqueologia da ideia de uma era futura marcada pelo arruinamento
causado por determinadas parcelas da humanidade.

Ideias a respeito da constituigao do real sdo ja ontologias. Toda ontologia
tem forca pragmatica, no sentido de afetar como o mundo se (re)produz.

Colocando de outra maneira, ha sempre processos de ontogénese vinculados as
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ontologias. Referir ontogénese a suas ontologias parece ser o nome do jogo na
consideragdo do Antropoceno e, consequentemente, nos modos alternativos
de fazer mundo. Ou, como nos diz Haraway (2016), ¢ importante pensar que
mundos mundificam mundos. Joana Cabral de Oliveira e Marisol Marini,
em sua contribui¢do ao volume, retomam a teoria da evolu¢io darwiniana,
desta vez através da leitura de Haraway, e a colocam para conversar com a
etnologia indigena e a antropologia das praticas médicas, com o intuito de
evidenciar os limites e perversidades das ontogéneses estruturadas ao redor
do conceito de humano. Voltando ao debate sobre o Antropoceno, nio se
trata ai de apenas criticar a escolha do sufixo antropos na composi¢do do
termo, sugerindo outros mais eficazes. Figurando ou ndo no nome da época
geoldgica, o conceito de humano é problematico em si mesmo, argumentam
as autoras, em razdo das coisas que agencia (e com as quais se agencia) no
mundo. Quando dotado de generalidade e universalidade, como normalmente
¢ usado, o conceito costuma nao resultar em boa unidade de analise. Presta-
se a funcionar como ferramenta de reducdo de diferencas e, portanto, de
desumanizacdo, além de normalizar e universalizar, de forma narcisistica,
epistemologias euro-americanas. Trazendo elementos etnograficos dos modos
de vida wajapi, jamamadi e kraho, e também de etnografia dos oximetros e de
praticas obstétricas, as autoras mostram como, em suas proprias palavras, “a
fisiologia ndo é dada, ela é performada”. A espécie humana nao se sustenta no
singular; corpos fazem corpos, em emaranhados multiespécie, e o resultado
disso sdo quimeras holobidnticas. A partir dai se devem constituir as histérias
naturais, argumentam. A nogdo de humano deve, desta forma, ser explodida.
Nio se trata, no entanto, de abandonar a no¢do de humano, de forma tacita
e simplista, mas de entender a que essa nogao se presta a cada vez que é
evocada, e sobretudo o que ela oblitera, agindo, entdo, de forma estratégica,
construindo possibilidades de resposta e “permanecendo com o problema”
em estilo harawayano. Stelio Marras, mais adiante no livro, evocara ideia
correlata em seu comentario sobre a dicotomia natureza-cultura.

Karen Shiratori retoma a questdo de o que é suprimido e invisibilizado
na forma como a ideia de ecologia e, portanto, de crise ecoldgica, circula nos
debates contemporaneos. Um elemento comum nas discussdes sobre a relacio

entre os combustiveis fosseis e a crise climatica é a ideia de que os engenheiros
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ingleses, do final do século 18, ndo tinham conhecimento do papel do diéxido
de carbono no efeito estufa e, desta forma, ndo sabiam o que a inovag¢ao técnica
iria acarretar no futuro. Esse equacionamento associa, de forma rasa e linear,
inovacdo técnica, conhecimento (e desconhecimento) e efeitos ecoldgicos,
reiterando o paradigma que afirma que basta sabermos mais e o problema
se resolve. Shiratori contrapde a esse tipo de formulagéo a ideia de que, na
verdade, ha uma histéria mais antiga e mais profunda da crise ecolégica,
visceralmente ancorada no colonialismo no mundo atlantico. Nao se trata
do que se sabia ou se sabe sobre os processos ambientais, mas das relagdes
sociais, politicas e econdmicas que constroem (e destroem) ecossistemas
e sujeitos. No caso do colonialismo atlantico, tais relagdes se constituiram
através de processos que Hage (2017) chama de domesticagdo generalizada, em
que paisagens, ecologias, os elementos, populagdes humanas e ndo humanas
sao reduzidas a objetos de exploragdo econdmica. No Caribe e no resto das
américas, isto se materializou através da instituicao das plantations. O que
gera a crise ecologica, desta forma, é o que Ferdinand (2019) denominou
“dupla fratura colonial”: o fato de que padrdes destrutivos de relagio com
a alteridade, constitutivos das relagdes coloniais, produz uma crise que é
simultaneamente humana e ecoldgica. A raiz do problema reside em habitos
de pensamento e agao no mundo que, a uma so vez, sio naturalizados por
visoes reificadoras e universalizantes, e constituem imensa violéncia aos
processos ecoldgicos e as relagdes que mantém a vida. Uma verdadeira
ecologia decolonial, argumenta Ferdinand, busca constituir um mundo sem
navios negreiros e seus pordes, e ndo uma ecologia do que o autor chama de
ambientalismo Arca de Noé, onde embarcam os escolhidos e toda impureza
é rejeitada. Ferdinand se refere, dentre outras coisas, ao racismo ambiental
que produziu, ao longo da histéria das américas, parques nacionais e areas
de prote¢do ambiental com a remogao forcada de populagdes locais. Shiratori
argumenta, entdo, que antes de pensar o Antropoceno como intrusdo de
Gaia, uma ecologia decolonial promove uma intrusdo do Haiti, isto é, o
reconhecimento de que atmosfera, biosfera, geosfera e hidrosfera estao
profundamente imbricados em arranjos intrinsecos as dominagdes coloniais,
raciais e miséginas de humanos e nao humanos. Figuram-se, desta forma,

estratégias de a¢do radicalmente distintas do que sugere o senso comum
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tecnocritico, e que inequivocamente incluem a necessidade de recomposi¢io
da imaginagio ocidental sobre o problema ambiental.

Imaginagdo, especulagio, ficgdo sdo palavras que ganharam significados
e conotagdes densas e importantes dentro do universo conceitual e tedrico
em que este debate se desenrola. A razdo disto reside, em grande medida, na
tradigao filosofica do pragmatismo, invocada de forma implicita ou explicita
por diversos dos autores que povoam os capitulos deste livro. Talvez ninguém
o faca de forma téo direta como Isabelle Stengers, com suas mengoes a Alfred
North Whitehead e William James; Haraway e Latour o fazem com mais
parcimoénia e frequentemente de forma indireta. A questdo central, aqui,
reside na adogdo da perspectiva de que a validade de uma enunciagio, de
uma construc¢do conceitual ou de uma agdo no mundo decorre dos efeitos
que tais coisas produzem e ndo de critérios abstratos e desconectados do
contexto em que a vida social acontece. Pode-se verificar a presenca desta
atitude em distintos momentos da produgido intelectual no campo dos
estudos sociais da ciéncia e da tecnologia ou da filosofia ambiental. As
etnografias do campo cientifico produzidas dentro do marco da Teoria do
Ator Rede descrevem de forma recorrente como a no¢io de verdade, ou de
fato cientifico comprovado, se constroi a partir da percep¢io de que certos
arranjos sociotécnicos se mostram eficazes em resistir aos testes de validade
a que sdo submetidos. O fato aceito como vélido é nada mais do que uma
configuragdo sociotécnica que se mantém estavel frente aos desafios que a
ele sao imputados. Em outro contexto, a verdade é entendida como resultado
da redugdo das incertezas, dentro de uma rede sociotécnica, até um nivel
em que sao percebidas como administraveis.

Latour, em sua andlise dos modos de existéncia dos modernos, traz da
obra deJ.P. Austin o importante conceito de condigdo de felicidade. Elemento
central nos estudos da pragmatica (aqui tomada como campo de estudo da
linguistica e da filosofia da linguagem), a ideia de condi¢do de felicidade
refere-se ao fato de que um enunciado, em sua dimensdo performatica,
ndo é intrinsicamente verdadeiro nem falso, mas se mostra mais ou menos
apropriado dentro do contexto em que a enunciagio acontece. Wittgenstein,
com o uso da expressao jogos de linguagem, ja havia mencionado, antes mesmo

de Austin, que esta qualidade das interagdes sociais ndo é apenas linguistica.
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Latour, ao estender o uso do conceito aos modos de existéncia, aproxima-se
da abordagem do pragmatismo adotado por Haraway. No caso de Latour, o
reconhecimento de que distintos modos de existéncia possuem, de forma
perfeitamente legitima e funcional, condi¢des de felicidade diferentes cria as
condi¢des conceituais para o reconhecimento do multiverso — sem sequer
ser necessario sair do contexto moderno familiar ao autor.

Em Haraway, e também em Stengers e na obra de Elizabeth Povinelli,
a proposi¢do avanga, a seu modo, outras radicalidades do pensamento,
como nos mostra Renato Sztutman em seu capitulo. Se na obra latouriana
ha a preocupagio, desde Jamais Fomos Modernos, de que os modos de
existéncia — como o dos ecossistemas e das formas de vida e consciéncia nao
humanas, por exemplo — tenham direito de existéncia e de protagonismo nos
parlamentos das coisas, as autoras mencionadas, cada uma a sua maneira,
centram sua analise no fato de que os seres se coconstituem no mundo,
invadindo limites e cruzando fronteiras. Nao ha pureza ontoldgica nos
modos de existéncia. A questdo que interessa Sztutman diz respeito ao poder
ontogenético, de criagio de mundos, da imaginac¢io, da especulagio e da
ficgao, elementos importantes nas obras de Haraway, Stengers e Povinelli. A
atencdo a dimenséo fabulativa do pensamento emerge no contexto de que a
perspectiva catastréfica de futuro para o planeta, visceralmente associada a
modernidade e ao capitalismo industrial - e aqui estamos de volta ao tema
do Antropoceno -, ¢ entendida como associada a uma crise civilizacional.
Ao contrario do que pregam partidarios do aceleracionismo, ndo é mais
modernidade que nos livrara das mazelas que ela nos trouxe. A imaginagao e
a ficgdo, neste contexto, permitem abandonar o deserto do real e possibilitam
a exploracdo de mundos possiveis, nos diz Sztutman.

Na obra de Stengers, a abertura das ciéncias aos modos de imaginagao
especulativa, encontradas em outras formas de vida e pensamento, como
a dos povos ditos tradicionais ou minoritérios, é a base da sua proposigdo
cosmopolitica. Em Haraway, a isso se adiciona o reconhecimento explicito
de que o poder performativo das narrativas é ferramenta fundamental para
o enfretamento da condigdo atual. Narrativas mundificam porque sdo parte
integrante dos emaranhados multiespecificos e sociotécnicos que constituem

arealidade. O pensar e o narrar sdo elementos do metabolismo de Gaia. O
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trabalho do pensamento politicamente engajado ¢, entdo, o de associar-se
estrategicamente a emaranhados que, em sua narratividade performatica,
produzam realidades em que a agdo humana seja dotada de capacidade de
resposta (response-ability), de modo que os seres possam viver e morrer bem.
Sztutman traz, como exemplo de ficgdo especulativa com poder mundificador,
aobra de Ursula Le Guin, o famoso ensaio de Haraway sobre as Camilles e o
trabalho de Povinelli em associagdo ao coletivo Karrabing, grupo indigena
de produgédo audiovisual do Territério Norte da Australia, que lida com
os efeitos existenciais do que a antropologa denomina liberalismo tardio.
O capitulo de Rita Natalio segue desenvolvendo a trama iniciada por
Sztutman e traz como foco uma analise da performatividade do debate
antropocénico no contexto das artes. As artes abrem portas a contestagao
social e a reelaboragdo de imaginarios de forma sistematica desde pelo
menos o século 19. Desta forma, ndo surpreende que ai se tenha articulado
um esfor¢o de contraimagina¢ido em torno do Antropoceno e da crise
climatica com base em interseccionalidades de raga, género e sexualidade,
e em interlocu¢do profunda com culturas extraocidentais, como diz Natalio.
O capitulo apresenta trés eixos de producéo artistica que trazem provocagdes
relevantes neste esforco de contravisualizacdes do Antropoceno, reelaborando,
respectivamente, os conceitos de natureza e de humanidade, bem como
o entendimento hegemonico a respeito de como ambos se relacionam.
Natalio elenca obras e artistas com importante protagonismo no debate do
Antropoceno, tal a sua incontornavel imbrica¢ido com a questdo colonial e
o capitalismo extrativista. Figuram de forma proeminente neste panorama
iniciativas como o movimento Ecosex de Annie Sprinkle e Beth Stephens, o
coletivo Quimera Rosa e a obra de Jaider Esbell. Nestes e demais movimentos,
a interpelagdo critica ao Antropoceno materializa inquietagdes colocadas
ao tempo e ao espago — onde o planeta é tido como cena viva, no sentido
dramatdrgico, em que sdo convocadas novas relacdes entre corpo e terra.
Natalio oferece ainda o exemplo de sua propria obra, uma performance-
conferéncia intitulada Féssil?, que traz a proposta da elabora¢io de um livro
em que a linguagem ¢é a0 mesmo tempo forma de extracdo e algo em processo

2. https://parasita.eu/rita-natalio/fossil-2020/
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de extingdo. A obra materializa, através de meios e materiais diversos, as
tensdes de mundos cuja materialidade opera na imaterialidade da linguagem
e a partir de onde regimes de exclusdo constroem distanciamento e a0 mesmo
tempo engendram a exploracdo de grupos minoritarios e vulneraveis.

Em seu capitulo, Renzo Taddei retoma elemento ja mencionado na
contribuigdo de Sztutman a obra: a ideia, presente no trabalho de Povinelli
e articulada, de forma mais direta, no livro Hd Mundo Por Vir, de Deborah
Danowski e Eduardo Viveiros de Castro (2017), de que o pensamento dos
povos indigenas ocupa lugar de destaque no enfrentamento das catéstrofes
em curso. Os povos indigenas, afirmam Danowski e Viveiros de Castro,
oferecem ferramentas de figuracéo de futuros possiveis mais bem alinhados
com Gaia. Taddei parte de uma fala do xama e lider yanomami Davi Kopenawa
e analisa o contexto em que suas ideias interagem com as ciéncias ambientais,
tomadas de forma genérica, em um momento no qual nunca se produziu tanta
ciéncia sobre a Amazdnia e a0 mesmo tempo o desmatamento bate recordes
historicos. O que exatamente existe no pensamento indigena que o diferencia
do pensamento moderno, no que diz respeito a relagdo entre conhecer e
cuidar daquilo que se conhece? Na leitura de Taddei, fundamentada nas ideias
de Kopenawa e em elementos da etnologia amazdnica, os povos indigenas
vivendo de maneiras tradicionais sdo protetores da biodiversidade em razao
de como a arquitetura ontoldgica do seu mundo produz, como subproduto
ndo intencional, o cuidado para com outras formas de vida. O autor sugere
que as ideias de Kopenawa trazem uma perspectiva revoluciondria a forma
como a relagio entre ciéncia, politica e meio ambiente sdo entendidas. A
implicagdo mais relevante do pensamento do xama ao debate ambiental é
justamente o que é apagado nos modos mais comuns de referéncia a tais
povos em ambitos de governanga ambiental: as suas ontologias relacionais,
ndo exatamente em razao de como elas descrevem o mundo, mas na forma
como organizam a relacdo entre conhecer e engendrar cuidado, de forma nao
voluntarista. Implicada no argumento vai a ideia de que esta relacao deveria
ser emulada pela ciéncia. Como exatamente levar isso a cabo é algo ainda
por ser desenvolvido, mas ¢ bastante possivel que os trabalhos de Haraway,
Tsing, Povinelli e outras e outros autores discutidos neste livro estejam em

franco processo de construgdo das condi¢des de possibilidade deste didlogo.
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Pensando a partir da pandemia de Covid-19, Latour, por exemplo, traz em
seu livro recente, Onde estou? (2021), ideias analogas ao argumento de Taddei,
ainda que sem qualquer referéncia aos mundos indigenas.

A aposta é de que as ciéncias ambientais, como todas as demais, podem
se transformar; e ndo a condenacédo de tudo e qualquer coisa que carregue
em si o adjetivo moderno. Stelio Marras argumenta, em seu capitulo, que
saber situar a distingdo entre natureza e sociedade em ecologias de prdticas
¢é mais eficaz e realista do que a denuincia abstrata, absoluta, geral e de uma
vez por todas das dicotomias, atitude que substitui uma transcendéncia
por outra sem a devida atenc¢éo aos processos de constituicdo das redes que
compdem a realidade. O que muitos das autoras e dos autores evocados ao
longo dos capitulos deste livro propdem, e mais particularmente Latour,
com quem Marras estabelece didlogo proficuo, é um foco nas ontogéneses
estratégicas, e ndo na construgio das ferramentas de distingao entre ontologias
certas e erradas. Marras chama a atengdo para os perigos da leitura facil e
apressada das autoras e dos autores mais influentes no debate em questdao. Uma
antropologia dos modernos, como propde e realiza Latour, por exemplo, ndo
deve equivaler, argumenta Marras, a uma antropologia contra os modernos.

Nio se trata apenas da compreensdo de como sao agenciados termos e
conceitos no debate intelectual, mas também de entender como estes mesmos
termos agenciam realidades que nos constituem e nas quais existimos. E
preciso, entdo, cultivar saberes de associagdo. Marras cita a necessidade
metodoldgica de corte das redes mais ampliadas nas quais habitam os virus
e sua recomposi¢do na vida do laboratdrio cientifico, ali onde a distin¢ao
entre natureza e cultura é condi¢do de operacionalizagdo das atividades
levadas a cabo para que se produzam coisas como as vacinas. O exemplo
nao poderia ser mais vivo, dado que este livro é resultado de atividades
que se desenrolaram, em quase sua inteireza, no 4mbito da pandemia do
coronavirus iniciada em 2020.

O mesmo raciocinio se aplica a outras dimensoes da vida cotidiana da
maior parte da populagdo do planeta. Se sairmos do laboratério cientifico,
com seu carater de extraordinariedade, e pensarmos nas infraestruturas
gigantescas — como a vidria ou a de distribui¢ao de dgua e energia elétrica,

por exemplo -, sobre as quais nossas atividades ordinarias se desenvolvem,
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vemos o quanto somos tributarios e dependentes destes imensos arranjos
sociotécnicos, que necessitam de doses generosas de epistemologias modernas
para o seu funcionamento. Nio se trata da aceitagio tdcita e politica de coisas
como o sistema elétrico, que reproduz em si relagdes coloniais brutalmente
materializadas em aparatos como a hidrelétrica de Belo Monte, mas do
reconhecimento de que somos constituidos e nos autoconstituimos (em
processos de autocuidado e outros vinculados a reproducdo do self) em
conexdo visceral com tais infraestruturas. E em razio de coisas como estas
que a descolonizac¢do das relagbes no mundo é complicada, e demanda
muito mais do que boa vontade individual. O desafio existencial se mostra,
desta maneira, monumental. O argumento de Marras faz evidente que,
como disse Haraway, o enfrentamento da questdo inevitavelmente passa
por permanecer com o problema.

A questao tem como uma de suas dimensdes a tendéncia, tio enraizada
na subjetividade moderna, de naturalizar e essencializar tudo a que fazem
referéncia os discursos dotados de autoridade. Ou seja, trata-se de uma politica
das metafisicas, em que a evocagdo da necessidade de atitude e orienta¢do
cosmopolitica, proposta por Stengers, ndo implica o apagamento imediato e
necessario de modos de existéncia especificos em todos os &mbitos possiveis
da vida. A chave, aqui, reside no fato de que os modos de existéncia sdo
avaliados em fungao daquilo que agenciam, do que fazem existir, dentro de
arenas que, no argumento das autoras e dos autores aqui evocados, e diante
de Gaia, ndo deveriam se render jamais a qualquer forma de monoteismo.

As contribui¢des reunidas nesta obra trazem as marcas evidentes de
que sao reflexdes agenciadas por inquietagdes. Vivemos tempos em que a
solidez dos paradigmas de pensamento analitico do passado se desmanchou
em atmosfera hipersaturada de carbono e metano. Com as condi¢des de
felicidade do trabalho intelectual colocadas em questdo, autoras e autores
agregados nesta coletanea apostam em esforgos especulativos, mesmo que
isso exponha visceras, marcas de nascenga e estruturas de sentimento e
pensamento que se configuraram no caminhar da vida de cada uma e de cada
um. Esta forma de produzir reflexdo, de pensar junto e agenciar nos demais

reagdes e respostas — como descrito em detalhe mais abaixo, os textos foram
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produzidos a partir de aulas em que o didlogo ocupou sempre muito mais
tempo do que as exposigoes -, reflete o fato de que o pensar, como todas as
formas de agéo, é também coreografia existencial com emaranhados de vida
e de agéncia. Neste contexto, nada mais apropriado do que fechar a obra com
a transcricdo de conversa com Antonio Bispo dos Santos e Jera Guarani,
conduzida por Joana Cabral de Oliveira®. Bispo e Jera sao fontes perenes de
inspiragdo em sua capacidade de fazer do pensamento e da palavra elementos
de (re)composi¢ao da vida, multiplicando belezas através do que Bispo
denomina confluéncias. Guiando-nos por um recorrido onde a palavra e a
terra se fertilizam, onde a educagio para o futuro e a reconstituicao da vida
em territorios devastados confundem-se, ambos os pensadores, cada qual a
partir do seu contexto, ecoam a mensagem: o conhecimento s6 faz sentido
se corporificado como modos de vitalizagdo de mundos, em engajamento
e alianca com solos, plantas, bichos, gentes, maquinas e histdrias.

Algumas palavras sobre a historia deste livro. Em 2019, um grupo de
professores da Universidade de Sdo Paulo iniciou conversas a respeito da
conveniéncia de organizar uma disciplina de p6s-graduagio para discutir o
tema do Antropoceno e suas implicagdes transdisciplinares. Stelio Marras, do
Instituto do Estudos Brasileiros, Eduardo Neves, do Museu de Arqueologia
e Etnologia, Renato Sztutman, do Departamento de Antropologia, e Pedro
Paulo Pimenta, do Departamento de Filosofia, comegaram o movimento.
Renzo Taddei, da Universidade Federal de Siao Paulo, e Joana Cabral de
Oliveira, da Universidade Estadual de Campinas, juntaram-se posteriormente
ao grupo. Aquela época, ambos eram vinculados ao Laboratdrio de Pesquisas
Pés-Disciplinares (LAPOD) da USP, coordenado por Marras e Oliveira, e
colaboravam entre si desde a realizagao da VI Reunido de Antropologia da
Ciéncia e Tecnologia (React) no Instituto de Estudos Brasileiros da USP em
2017. Em seguida, agregaram-se a conversa Karen Shiratori e Rita Natalio,
naquele momento desenvolvendo pesquisas de pos-doutorado junto a Renato

Sztutman.

3. A transcrigdo foi editada e conta ainda com a participa¢do de Gabriela Costa Lima e
Renato Sztutman. Participaram também da conversa os docentes e estudantes do curso,
além da audiéncia do Youtube, através do chat da plataforma.
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O plano era oferecer o curso na USP, de forma presencial, em 2020. E
entdo veio a pandemia de Covid-19. O mundo universitario se desorganizou
e precisou de meses para recompor as condi¢des minimas para a retomada
de atividades didéticas, agora em modo online. O curso foi entdo oferecido
como curso livre no segundo semestre de 2020, quando o Brasil saia da
primeira onda de infecg¢des e entrava na segunda. Mais de 120 pessoas
participaram diretamente das aulas, que foram também transmitidas em
tempo real no canal do LAPOD no Youtube*. Participaram pessoas dos mais
diversos perfis: poetas, escritores, cineastas, filosofos, arquitetos, bidlogos,
engenheiros, ativistas diversos e, naturalmente, estudantes de ciéncias
sociais. As discussdes semanais, ocorridas nas sextas-feiras a tarde, foram
imensamente inspiradoras, motivadas pela riqueza dos temas tratados e
da diversidade dos participantes, inclusive dos expositores que, como esta
documentado neste livro, possuem visdes nem sempre convergentes. E
também pela oportunidade de interlocucéo e troca, nao s6 de ideias, mas
ainda de afetos, na fase mais dramatica do isolamento social. No momento
em que este texto ¢ escrito, as aulas daquela edigdo foram assistidas, em seu
conjunto, mais de sete mil vezes.

No ano seguinte, no segundo semestre de 2021, André S. Bailao, a época
doutorando no Departamento de Antropologia da USP, juntou-se ao time na
qualidade de docente - ele havia estado na edi¢do anterior como participante.
Desta vez, o curso foi oferecido como disciplina de pds-graduagio no Instituto
de Estudos Brasileiros e no Departamento de Antropologia na USP, no
Departamento de Antropologia da Unicamp e no Programa de Pés-Graduagao
em Ciéncias Sociais da Unifesp. O numero de participantes foi reduzido e as
aulas foram reelaboradas. Jera Guarani e Antonio Bispo dos Santos foram
convidados para a conferéncia de encerramento do curso e nos brindaram
com seu brilhantismo poético e contundente. Novamente as atividades foram
transmitidas pelo Youtube, desta vez no canal do Laboratdrio de Pesquisas
em Interagdes Sociotecnicoambientais (LISTA) da Unifesps.

4. https://www.youtube.com/channel/UCZeAxJKdiXrbCIW3SgmvNHQ
5. https://www.youtube.com/channel/UCvE4d87bWspzaxk3uUqZPpg
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Ja estava no horizonte o plano de transformar as aulas em texto e publica-
las em forma de livro. Joana Cabral de Oliveira convidou a Marisol Marini,
colaboradora de longa data, a tecerem juntas a contribuigdo que assinam.
O auxilio editorial de André S. Bailao em diversas etapas da produgéo deste
livro foi providencial. Os textos aqui reunidos mantém, em sua maioria, o
estilo caracteristico das aulas de cada contribuinte.

As atividades académicas presenciais foram retomadas em 2022 e com
elas vieram enxurradas sucessivas de afazeres e obrigacoes profissionais.
Em razdo disso, ndo é parte desta edigdo a contribui¢ao de Eduardo Neves
- esperamos poder integra-la em edigdes futuras.

Por fim, agradecemos a todas e todos os participantes das duas edi¢des
do curso. E as instituicdes que financiaram esta publicagdo: o Instituto de
Estudos Brasileiros da Universidade de Sdo Paulo fez possivel a distribui¢ao
gratuita desta obra, e o Instituto Nacional de Ciéncia e Tecnologia para

Mudanga Climatica, fase 2°, colaborou nos estégios finais de produgao.
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Antropoceno. Apontamentos para a historia de
uma ideia

Pedro Paulo Pimenta

A expressdo “Antropoceno’, cunhada por Paul Crutzen em 2002 e
consagrada na terminologia cientifica nos ultimos anos, refere-se de uma
situacdo concreta, identificada a partir do efeito da atividade tecnologica
humana sobre as condigées de vida no planeta - atividade cujos vestigios
sdo encontrados nas camadas do solo. A adogdo desse termo assinala, no
quadro das idades geoldgicas da Terra, uma ruptura no interior do Holoceno,
época que, na periodizag¢io oficial, vinha marcando as condig¢des de vida
do planeta nos tltimos 12 mil anos. Buscariamos em vdo por uma defini¢ao
do que é o Antropoceno. Poderia ser diferente? Como ideia geral, ainda
vaga, e, portanto, indeterminada, ela admite diferentes combinac¢oes de
contetdos particulares. Ndo é uma ideia neutra, ao contrério. Seu contetdo
encontra-se em aberto e, como acontece nesses casos, esta em disputa por
diferentes “partidos” - que se posicionam, assim, numa arena particular,
o parlamento da cosmopolitica imaginado por Latour, Stengers e outros.
Quer dizer: for¢as em relagio, ndo necessariamente amistosa, mediadas por
“diplomatas” que buscam mediar conflitos, e, a0 mesmo tempo, exp6-los e
mostrar o que implicam as posigdes de parte a parte.

Como toda ideia, a de Antropoceno também tem sua histdria. Refiro-me

ndo tanto a histéria de como ela foi formulada, ganhou esse nome e se tornou
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corrente nas comunidades cientifica e académica, mas, antes, a historia de
como ela se tornou possivel, ou de como o objeto a que ela remete adquiriu
um contorno e uma densidade proprios, no horizonte dos saberes positivos.
Como, em suma, esse nome veio a denominar uma experiéncia. O planeta
terra, com sua superficie, suas entranhas, sua atmosfera, seus fendmenos
meteoroldgicos e seu clima, com seus habitantes, nem sempre foi visto, no
mundo ocidental, como essa entidade que se tornou tao familiar para nds.
Falar em Antropoceno implica reconhecer que o estado atual da terra e do
que ela comporta é efeito de um processo cujo ritmo nao ¢ inteiramente
ditado pelos humanos ou nem mesmo pelos seres vivos, mas por elementos —
quimicos, minerais, geologicos, atmosféricos — alheios a manutengao dessas
estruturas fisioldgicas e anatomicas que sdo os organismos. A histéria da terra
aparece, na taxonomia geoldgica, em etapas indicadas pela composigao de
diferentes camadas do solo. Uma vez identificadas e analisadas, elas permitem
que se estabeleca uma linha do tempo: a partir da sobreposi¢do, chega-se a
sucessdo, o registro espacial leva a concepgdo temporal. O Antropoceno é
uma dessas etapas, talvez a mais singular, ndo porque seja a mais importante
(seria esdruxulo falar assim), tampouco porque seja a primeira época a ser
identificada enquanto tal pelos que vivem nela (a distingdo cabe ao Holoceno),
mas porque a identificagdo é feita pelos humanos que reconhecem que sua
propria atividade é responsavel por alterar as condi¢oes de vida no planeta
a ponto de se tornar pertinente falar numa nova época numa sequéncia de
tempo que, desde sempre, foi indiferente & sua atividade (muito recente) e a
propria vida (também ela um fendmeno relativamente novo na histoéria da
Terra). Embora os hominideos existam hd milhdes de anos, nio teria sido
sendo nos ultimos séculos ou décadas que sua presenca no planeta teria
trazido uma diferenca a Terra como sistema.

Vivemos, entdo, nessa época, mas nao temos de reconstitui-la por
seus fragmentos, embora reconhegamos no tempo presente os vestigios
da atividade humana no planeta alterando sua configuracdo como sistema.
Outra coisa é saber como essa situacio se produziu. Existem muitos critérios
possiveis de classificacdo, ou de determinagao do periodo de inicio da nova
era geoldgica. Eu ndo saberia dizer qual o melhor, pois ndo sou especialista.
O mais interessante, no entanto, do ponto de vista da argumentagao, parece-
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me o que recomenda a década de 1940 a 1950. Pois, além de ser um marco
claramente definido em termos de estatisticas, causa também uma vertigem
em seres vivos que se veem subitamente precipitados na aurora de um novo
tempo. Que narrativa escrever sobre essa época? Que sentido dar a ela?
Séo questdes basicas, triviais mesmo, mas que se tornaram pertinentes. A
alternativa a elas, como se sabe, é seguir em frente como se nada estivesse
acontecendo: uma espécie de niilismo, com a desvantagem de néo ter
nenhuma consciéncia de si mesmo.

Para comegar, seria interessante procurar saber como esse jeito de
ver as coisas se tornou possivel, ou quais foram, no que chamarei aqui de
histéria politica dos conceitos e representagdes filosoficas e cientificas, as
reviravoltas que permitiram a aquisi¢do de certos habitos de pensamento
no que se refere a questdo das idades do planeta terra. Como veremos, isso
aconteceu quando, na passagem do século XVIII para o XIX, a ideia de
“Natureza” (ou de experiéncia como sistema), desvinculada de um principio
de intencionalidade, foi associada a ideia de “Historia”, até entdo reservada a
narrativa dos fatos politicos (e, portanto, estritamente humanos, indiferentes

a uma ordem que se apresenta como independente do que é humano).

%%

Escrevendo em 1775, o filésofo alemdo Immanuel Kant, principal
discipulo de Leibniz, observa, num ensaio “Sobre as diferentes ragas humanas’,
que, se ha Histdria Natural, ndo poderia haver Histéria da Natureza, ou
ndo para além de conjecturas, dada a extensdo do campo dos fendmenos,
a complexidade daqueles relativos a vida, e ndo apenas a antiguidade deles,
mas também a dificuldade de os apreender integralmente no presente — sem
mencionar sua indeterminacio futura. A Natureza ndo é como a sociedade,
instituida por leis, limitada por préticas ou fronteiras, finita no tempo, e,
portanto, passivel, no mais das vezes, de descri¢ao exaustiva. Ao contrario,
¢ um objeto imenso, que excede em muito a capacidade do conhecimento

humano. Diante da insuficiéncia intrinseca a razdo, Kant propde uma solugdo

1. E preciso, portanto, reconhecer as limitagdes daquela posi¢do que vé no “pensamento
ocidental” ou na “razdo iluminista” (duas expressdes na verdade vazias) uma divisdo ou
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espléndida, que haverd de parecer familiar a todo leitor de O pensamento
selvagem ou das Mitoldgicas. Pois, para Kant como para Lévi-Strauss, a
insuficiéncia da razdo é como que a condigio de possibilidade de sua poténcia:
uma vez reconhecido o limite da apreensdo exaustiva do empirico, abre-
se para o investigador natural o caminho que o conduzira aos principios
invariaveis e constantes que tornam possivel construir uma Natureza, fazé-la
e desfazé-la, reinventa-la a cada passo, em conformidade, diria Nietzsche,
com as diferentes exigéncias fisiologicas que ddo as espécies seu carater
tao variado. O conhecimento integral é substituido pela esquematizagao,
necessariamente parcial. A metafisica, outrora tomada como ciéncia objetiva,
torna-se, com isso, um saber de tipo novo, as voltas com uma experiéncia
possivel, que adquire, dentro dessas condi¢des, o estatuto muito especial
de experiéncia necessdria. Kant conclui que, se a historia da natureza niao
¢ uma ciéncia tdo segura quanto a fisica, nem por isso deixa de aspirar ao
mesmo estatuto privilegiado que o dessa ciéncia, por mais que, na falta de
dados concretos, ndo possa chegar ao mesmo grau de exatiddo. (Lévi-Strauss
vai além de Kant: a etnologia pode ser tdo rigorosamente exata quanto a
linguistica).

Se Kant pdde pensar essas coisas, é porque se encontrava em circunstincias
propicias. Em meados do século XVIII, os homens e as mulheres da Europa
comegavam a se acostumar a ideia de que, para realizar conjecturas a respeito
da origem do planeta Terra, do Sistema Solar ou do Universo, a fisica de
Newton era um guia mais confiavel que as primeiras paginas do livro sagrado
adotado pelas grandes religides monoteistas de extragdo semita. As “teorias

da terra” que comegaram a ser propostas no século anterior ja estavam entao

oposi¢do entre cultura e natureza, entre o humano e o natural e assim por diante. Fomentada
por Rousseau, essa dicotomia néo ¢, de modo algum, moeda corrente no século XVIIL O que
Kant observa é outra coisa: que a intencionalidade humana se distingue fundamentalmente
da solene indiferenga de um mundo que, em tltima instincia, inclui e engloba esse animal,
com seus desejos e anseios relativos e circunscritos a propria espécie. Anos mais tarde, no
livro 2 do Capital, Marx ira falar em “tecnologia natural”, evocando assim, em outro contexto,
o curto-circuto kantiano a que nos referimos. A mengao a Darwin, nessa mesma passagem,
ndo ¢ acidental: mostra que Marx estd ciente de que toda ciéncia é no fundo um modelo,
um modo de descri¢do que se apropria das coisas e confere a elas um sentido particular.
Desnecessario lembrar que o autor d’O Capital via essa apropriagdo como um processo que
¢, por definigdo, de conflito e disputa pela verdade: agonistico, em suma.
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consagradas, sendo como ciéncia, a0 menos como género cientifico. De Robert
Hooke a Buffon, passando por Burnet e Leibniz, incluindo o préprio Kant,
cada um se sentia a vontade para propor uma versao das origens do mundo.
Paulatinamente, tornou-se consenso entre os doutos que a obscura histdria
das origens deste globo, qualquer que ela seja, teria transcorrido, em todo
caso, no decorrer de muitos séculos ou de milhares de anos, periodizagao
a qual os poucos dias do Génesis ou os esparsos séculos dos tedlogos se
adequavam mal. Integrada a histéria da formagdo do sistema solar, que,
por sua vez, era parte da histéria do “mundo’, a histéria do planeta, ou
simplesmente, da “natureza’, ela passou a mobilizar ndo apenas a fisica e a
analise quimica (na versdo anterior a Lavoisier), como também a fisiologia, a
anatomia comparada e a taxonomia - esta tltima, o sistema da classificagao
dos seres vivos. Imbuida dessas disciplinas, a razdo europeia se sente cada
vez mais robusta, malgrado suas limitagdes reconhecidas, e ndo recua frente
a tarefa de tentar desvendar, em meio a tateares, equivocos e erros, a ordem
das coisas — ndo como elas sdo, mas como elas se afiguram a essa espécie de
ser vivo que as perscruta com sua inquieta imaginagdo. Gostamos de pensar,
diz Adam Smith, que a fisica newtoniana é mais verdadeira que outras; mas,
com isso, ignoramos que ela é apenas a mais conveniente a imaginac¢do da
nossa época. Todo sistema, desde que bem fundamentado, tem sua razao de
ser, sua pertinéncia, sua verossimilhanca; em suma, sua coeréncia interna,
o0 que muitas vezes ¢ o suficiente para valida-lo. Com a histéria da natureza
nao ¢ diferente: nem melhor nem pior que a histéria sagrada do mundo, seu
objeto ¢ outro, e ela exclui, em grande medida, a preocupagido moral que
estd presente nas paginas sagradas. E que o “homem” ocupa, na histéria da
formagao dos astros em geral e de nosso planeta em particular, um lugar
bem pequeno: como dira Lévi-Strauss nas Mitoldgicas, o “mundo” comegou
sem ele, e sem ele continuara a existir, quando a espécie tenha desaparecido.

Essas consideragdes nos levam a um paradoxo. A narrativa temporal
do Génesis ¢ lavrada em texto, ndo um texto qualquer, mas o registro de
uma emisséo divina. O escopo da narrativa apresentada é bem conhecido:
trata-se de uma escatologia, ou de uma histdria que tem inicio, com vistas a
um fim. Lendo-se o Génesis, descobre-se qual ¢ esse fim, qual o desfecho da

histéria do mundo de um ponto de vista divino. E uma histdria que comeca
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com a Criagdo, passa pela queda, por uma redencéo parcial, e se resolve,
em diferentes versdes, numa espécie de veredito final sobre a humanidade.
O “mundo” ai, é, estranhamente, uma realidade puramente humana, tudo
existe para nos e se resolve em nos, apesar da finitude que perpassa nossa
existéncia. A “natureza’, se existe nessa historia, é como um palco, no qual
uma espécie atua sob um diretor onisciente e sobre todas as outras espécies,
que estdo submetidas ao interesse da nossa. Historia estdtica, portanto, que
ruma indelevelmente para um desfecho previsto que explica, inclusive o seu
inicio e os seus desdobramentos. Escatologia que dd sentido a existéncia de
uma espécie que se define a si mesma como portadora do sentido do mundo,
arevelia do que outros seres vivos possam “pensar” (ou, mais precisamente:
do modo de relagao sensivel que é proprio a outras variedades de vida).

Nas primeiras teorias da terra (o termo é de Thomas Burnet), o mundo
se oferece como ruina da Criagéo, a espera da redencio final que aguarda o
destino da espécie humana. Nessa fascinante especulagio, o solo, suas camadas,
seus acidentes, suas configuragdes, presta-se a ser lido pelo investigador
atento, que, tomando-o como a cifra de uma historia, decifra-o em busca
de um sentido. Nessa exegese, o texto sagrado serve como a gramatica da
historia da terra: com a revelagao, o elemento mineral adquire um significado
moral. Formulada nas ultimas décadas do século XVII, a teoria de Burnet
oferece uma alternativa ao modelo cartesiano da terra como maquina, criada
por um Deus artifice que ndo tem muito em comum com a divindade dos
monoteistas, e perpassada por um tempo neutro, sem direcionamento, em
que os fendmenos sio reiterados segundo as mesmas leis. Uma maneira de
entender essa diferenca é formulando-a em termos de oposi¢do entre mito
e descri¢do: Burnet constrdi uma narrativa, ou melhor, subsume a terra a
uma narrativa, Descartes a entende em termos puramente geométricos, que
remetem a uma metafisica.

A contrapelo da fabulagdo de um e do mecanicismo de outro, a Historia
da Natureza, herdeira da fisica newtoniana, comeca a histéria da terra pela
da formagao do sistema solar, e, descendo ao objeto que lhe interesse de
perto, identifica o dinamismo dos processos fisicos, geoldgicos, atmosféricos
e bioldgicos, regrados por leis necessarias e constantes, porém infinitamente

ricos em variedade, no que se refere a sua configuragao empirica. Instauram-
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se com isso, junto ao império da necessidade, os direitos da contingéncia. A
histéria ndo tem mais rumo, ou melhor, ele sera ditado pelas determinagdes
intrinsecas aos atores que fazem parte dessa encenagao sem diretor, e nao,
como antes, seja em Burnet ou em Descartes, pelas exigéncias de um designio.
Dai o paradoxo: s6 se torna possivel escrever a historia da natureza quando
a histéria consagrada na escritura é posta de lado e a propria experiéncia
¢ tomada como um texto ou como um livro que se escreve a si mesmo e se
presta a ser lido e interpretado®

ook

Um marco nesse sentido é o escrito de Buffon “Das épocas da natureza’,
surgido em 1778 como apéndice a gigantesca Historia Natural, publicada
em 36 volumes entre 1749 e 1788 (ano da morte do autor). Muito lido em
seu tempo, esse opusculo teve sucessivas edi¢des recentes. Dentre elas, é de
especial interesse a norte-americana de 2018, tendo sido elaborada no ambito
do Anthropocene Working Group. Em seu prefacio, as(os) organizadoras(es)
da tradugao destacam que sem Buffon néo haveria ideia de Antropoceno.
Ele ndo a inventou, mas Das épocas da natureza oferece uma visao da Terra
como sistema dindmico integrado que se altera ao longo do tempo, de
acordo com as mesmas leis fisicas e quimicas, mas que, condicionadas
pelas circunstincias, produzem diferentes efeitos no decorrer do tempo.
A narrativa de Buffon inaugura o género da histdria como “deep time”, em
que, para explicar o estado de coisas atual, recua-se num tempo profundo,
de longuissima duragdo, marcado por um ritmo que se escande de modo
inteiramente diferente do tempo das histérias humanas. Profundidade que
Buffon, como a estratigrafia depois dele, encontra registrada no solo — que
ele escava em sua propriedade em Montbard: em plena provincia francesa,
revela-se o abismo que circunda o tempo presente e o determina de maneira
imperceptivel. Outro achado da edigdo: a sugestdo de que essa revolugdo
no modo de pensar prefigura, de alguma maneira, outra revolugio, que
teve inicio em 1789 — um ano ap6s a morte do superintendente do Jardim
Botanico Real em Paris.

2. “Nature is a language, can’t you read?”, indaga séculos mais tarde a cangao “Ask”, da
banda The Smiths, composta por Morrissey e Marr e publicada como compacto de 1984.
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Um dos aspectos mais fascinantes da obra-prima de Buffon é o lugar
consignado a vida®. Quase inteiramente conjectural, a historia de Buffon tem
personagens bem proprios: os processos fisicos, atmosféricos, geoldgicos
e quimicos que ddo ao planeta seu aspecto e suas caracteristicas atuais. Eu
diria, num célculo aproximado, que em 80% do texto, ndo hd sinal de vida
em nenhuma parte. Ela surge de repente, na 52 época, a partir da agitacao
casual das “moléculas organicas”. Seus exemplares sdo animais que, sugere
Buffon, estariam extintos: elefantes e outros mamiferos de espécie gigantesca,
cujas ossadas intrigavam a Europa das Luzes, oriundas da Sibéria, do norte
da Alemanha, das margens do rio Ohio, da provincia do Paraguai. Quanto a
espécie humana, sua entrada em cena, embora tardia, é triunfal. Na 72 época,
a derradeira, esse animal singular reconfigura o mundo natural conforme
as necessidades de sua espécie, valendo-se de uma capacidade técnica que
ndo tem par em espécies rivais (o que inclui a aptiddo para a linguagem
discursiva). O triunfo do homem, por inequivoco que seja, é breve. Na
histéria de Buffon, o planeta, que de inicio era uma bola de fogo expelida
pelo sol, se tornou favoravel a vida devido ao resfriamento progressivo de
sua massa e de sua atmosfera, processo que, longe de ter estagnado, continua
a acontecer, o que, aos olhos de Buffon, levara indelevelmente & destrui¢io
das condigoes de vida, com o consequente desaparecimento das espécies.
Essa especulagdo, que nos parece hoje descabida, ndo é tio fantasiosa quanto
parece. Buffon viveu durante a “Pequena era do gelo’, quando o mundo
se tornara mais frio do que em épocas recentes. E importante dizer que
o fim da vida ndo esta previsto desde o seu surgimento: é contingente em
relagdo a este, e ndo significa o fim da histéria da natureza enquanto tal. Uma
conclusdo fica para o leitor de Buffon: o tempo geoldgico néo é o tempo do
organismo. E, no entanto, para apreender este tltimo, perpassado por uma
espécie de agitacdo constante, definido por uma mudanga e uma variedade

3. A clivagem entre o vivo e o ndo vivo, entre o organico e o inorganico ¢, para Buffon,
puramente metodoldgica, nao tem implicagdes ontoldgicas, como se o real fosse cindido ao
meio ou perpassado por uma fenda. Ao contrério, ele fala em “moléculas organicas”, referindo-
se, assim, a elementos proprios do vegetal e do animal, que, no entanto, compartilham com
o mineral dessa mesma qualidade “molecular”. Terminologia proviséria, que anos depois,
a partir de Lavoisier, sera revista, consignando-se, desta vez, ao organico e ao inorganico
uma mesma pertenga ao quimico - elemento ultimo de toda matéria, seja ela organizada
sistematicamente ou por agregagio (na terminologia de Kant).

38



que se furtam a toda previsibilidade, é necessario projeta-lo no pano de
fundo dos mondtonos processos geologicos, dos quais a vida esta ausente e
que transcorrem na mais absoluta indiferenca em relagio a ela.

A beleza da fabulosa explicagdo de Buffon reside na recusa, da parte do
autor, em tratar a terra como uma méquina. E a diferenca entre o seu século
e o anterior, na filosofia e na ciéncia: que nio se confunda maquina com
sistema, esta ultima ideia é mais abrangente que aquela e permite, inclusive,
que uma ordem qualquer seja pensada sem o recurso as ideias de designio
e inten¢ao (os organismos, por exemplo). Toda maquina é fabricada; um
sistema pode ser bem o efeito espontineo de uma teia de relagdes. Até por
essas implicagdes negativas para a teologia, a compreensio histdrica da
natureza ndo se impds de imediato. O modelo de Buffon se mostrou, isto
é certo, altamente equivocado no que tange a descrigdo de muitos fatos;
mas a grande restri¢do a ele ndo foi essa, e sim a de abandonar, com uma
arrogancia espantosa, a propria ideia de Deus, que retorna com toda forga
em 1788 com James Hutton, que, com sua teoria da terra como maquina
criada por um artesao divino, sistema em constante equilibrio estatico, é
identificado por muitos como o fundador da geologia. Contestando essa
reivindicagdo - que, espero ter mostrado, ndo se sustenta frente a teoria
de Buffon, bem mais avanc¢ada conceitualmente —, examinemos o destino
proficuo da ideia buffoniana de que a natureza, ou a experiéncia, ou a terra,
s6 pode ser objeto de descrigdo na medida em que seja tomado como tema
de uma histoéria.

Em marg¢o de 1796 (ou no ano IV da Republica), em plena vigéncia do
regime do Diretdrio, o jovem naturalista alsaciano Georges Cuvier ecoa a
turbuléncia da Revolugdo ao demonstrar, em sessdo publica no auditorio
do Instituto em Paris, que as espécies que Buffon supunha extintas eram, de
fato, animais que desapareceram por completo da face da terra. A hipdtese
de extingao se reconfigura: antes local, ela se torna geral. A demonstragio é
um dos momentos definidores da histéria do pensamento bioldgico, e sua
forca se apoiava num profundo conhecimento da anatomia comparada,
tal que poucos como Cuvier possuiam. Além de identificar o Mamute
como variedade desaparecida da espécie dos elefantes, sem mencionar o
Mastodonte, o0 Megatério e outros bichos que se tornaram notorios, Cuvier
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foi além, propondo, a titulo de conjectura, o que poderiamos chamar aqui
de “légica da extingdo”, submetendo a um esquema racional esse fendmeno,
doravante explicado a partir da ocorréncia de “revolugdes da superficie
do globo terrestre” (sera o titulo de sua principal obra, surgida em 1825),
eventos que alteram de maneira tio subita e profunda as “condi¢des de
existéncia” das espécies numa regido do planeta, que a fisiologia destas se
mostra incapaz de adaptagdo, sucumbindo a hostilidade do meio. A ideia de
extingdo tem, para Cuvier, o carater de destrui¢do, aniquilamento, supressao
irreversivel; tal ¢, se ndo me engano, o cerne do que veio a ser conhecido
como o “catastrofismo” desse autor. Na revolucido de Cuvier, a inovagido
que permitiu que fdsseis, ou vestigios petrificados de esqueletos animais e
formas vegetais, passassem a ser tomados como indicios de um processo
major, da sucessdo das formas de vida na sucessio de épocas geologicas. Sdo
processos distintos e em alguma medida autdnomos, mas que vez por outra
se entrecruzam, abalando o delicado equilibrio entre a fisiologia interna dos
seres vivos e sua relacdo com o meio. A ideia de extingado, que em Buffon era
incidental, torna-se em Cuvier o fio da fabulagio sobre a historia da terra
- narrativa que, de resto, ele fara questao de respaldar com escavagdes no
solo da bacia da regido de Paris.

Um dos resultados dessas exploragdes é o mapa geoldgico da bacia de
Paris, elaborado por Cuvier juntamente com Brongniart, publicado em 1811 (o
primeiro esbogo viera a lume em 1808). O mapa colorido identifica os estratos
do solo pelos diferentes fésseis encontrados em superposi¢do (formando
camadas mais numerosas do que as de depdsitos minerais). Mais ou menos na
mesma €poca, e, ao que tudo indica, de maneira independente, o pesquisador
inglés William Smith elaborava uma “Delineagdo dos estratos da Inglaterra e
de Gales, com parte da Escocia” (publicada em 1815), extraordinrio mapa em
relevo no qual o solo dessas partes do arquipélago britanico é representado
em diferentes cores e tonalidades que indicam a composi¢do mineral do solo
e que, acompanhado de uma chave, permite discernir a “sucessdo dos estratos
e a sua altitude” Como explicam os editores da recente edi¢do elaborada
no Museu de Histéria Natural de Oxford, Smith pensava que a ordem de
superposi¢do dos estratos seria sempre a mesma em toda a superficie do
globo terrestre, indicando assim fielmente a histéria da sucessao dos seres
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vivos. E o principio de Cuvier, desta vez exposto numa apresentacio grafica
unitdria, que pode ser apreendida, em seus contornos gerais, em um Unico
golpe de vista. Operacdo engenhosa, que produz o espantoso efeito de projetar
na escala cromatica os longos periodos do tempo geoldgico necessarios
a sucessdo das formas de vida. “A teoria da terra nasce com os fosseis”,
declarou Cuvier em 1825, devem-se a eles as “principais e mesmo as unicas
luzes” que essa teoria é capaz de langar sobre aquela mesma experiéncia
cuja obscuridade inextricavel fora destacada por Kant e por Buffon. Os
vestigios da vida desparecida se tornam, assim, a cifra para a reconstitui¢ao
conjectural da historia da natureza. Na imaginac¢do europeia, os silenciosos

fosseis, gravados nas profundezas do solo, sio a linguagem do tempo.

%%

A essa modalidade de extingdo, catastrdfica, stbita, inequivoca, que
traz descontinuidade e ruptura para todas as formas de vida, Darwin ira
acrescentar outra, paulatina, silenciosa, dibia, na qual o desaparecimento
das espécies ou variedades é condi¢do para a renovagio da vida. Para o
autor inglés, a extingdo ¢, primordialmente, um processo de transformagao,
de renovagao das formas de vida. Agora, a similaridade entre a espécie
desaparecida e a existente é explicada por uma lei dindmica de continuidade
das formas organicas: a extingao, antes pensada como obliteracio, é concebida
A origem das espécies na chave da variacdo. Nesse sentido, as espécies
existentes devem ser vistas como se fossem a prole das desaparecidas. Em 1859,
em plena Inglaterra vitoriana, a histéria da vida, dirigida pela transmissdo de
caracteres combinada a selecdo natural, adquire o aspecto de uma ramificagao,
a imagem de uma arvore, metafora vegetal que ajuda a pensar o processo
desvinculado, de uma vez por todas, da ideia de um plano ou designio
(tacitamente suprimida por Cuvier e Buffon). A vida, fortuita em relacdo
ao mundo em que desponta no mais surdo siléncio, multiplica-se e varia
em ritmo proprio, tdo cega quanto o das erupg¢des vulcénicas ou tremores
de terra que a ameagam, deslocando-se pela superficie do planeta, nos ares,
nas profundezas do oceano, e adaptando-se as condi¢des de existéncia, que
se resumem, para Darwin, ndo tanto a uma luta contra o meio quanto a

uma disputa pelos recursos naturais. Nesse esquema, a ideia de organismo

41



se torna secunddria em relagdo a de populagdo: um ser vivo individual
¢é sempre parte de um grupo, que, por sua vez, se encontra em relagoes
com outros grupos, com os quais disputa, forma aliangas etc. O que sera
dessas populagdes, permanece em aberto. Poderiamos dizer que a histdria
da natureza, como, de resto, as histérias humanas, ndo tem cartas marcadas.
Ocorre que, para pensar essa modalidade de extingdo, Darwin ¢ obrigado
a trabalhar com uma escala temporal muito mais ampla e recuada que a de
Cuvier ou Smith, para ndo mencionarmos as de Buffon ou Kant. Ele ndo a
extrai do nada: vai encontra-la nos Principios de Geologia (1836) de Lyell,
que estudara com Cuvier, mas foi além dele, entendendo, inclusive, que a
extingdo das espécies poderia ser explicada ndo apenas pelas catdstrofes, mas
por questdes de imperfeigdo organica ou mesmo por “causas extrinsecas,
com destaque para o “aumento das popula¢des humanas ou de animais
de ordem inferior”, tudo isso dentro do que Lyell chama, talvez para nossa
decepcio, de “plano da natureza”

Que essa clausula, porém, nao desvie nossa atencdo. Pois, a ideia de
que o crescimento da populagdo humana ou de animais como insetos, por
exemplo, seria prejudicial @ manutengao das condigdes de vida de certas
espécies em determinadas regides geograficas, é extremamente forte, e nao
apenas coaduna com a concep¢do darwiniana de extingdo lenta e gradual,
como permite combind-la a concepg¢ao de Cuvier da extingdo abrupta. Sdo
perspectivas diferentes, que se mostram compativeis quando o foco da analise
se ajusta as diferentes escalas de tempo implicadas na ideia mesma de extingao.
Pensemos, por exemplo, num fendmeno que permanece indeterminado na
histéria da natureza ou da terra: a extingdo da megafauna do pleistoceno.
Como observa Elizabeth Kolbert, o grau de indeterminagéo chega a ponto de
ndo se saber ao certo se o processo estaria terminado ou em pleno andamento.
Suponhamos por um instante, como um palpite, que ele esteja em curso, o
que explicaria a cada vez mais rdpida extingdo dos grandes mamiferos nos
ultimos 50 anos - quando praticamente dobrou o nimero da popula¢io
humana, que atualmente beira a cifra dos 8 bilhoes de individuos. Seria
abrupta ou lenta essa extingdo que comecou hd 20 mil anos atras? Do ponto
de vista humano, é um evento vagaroso; do ponto de vista biolégico, um

evento subito; do ponto de vista geoldgico, um evento infimo. Em todo caso,
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¢ um evento que confirma a teoria de Darwin e acomoda a ela a de Cuvier:
se a extingdo ndo necessariamente se da no sentido direto do geoldgico para
o bioldgico, parece certo que, uma vez afetadas as condi¢des de existéncia, o
planeta se torna inabitavel para inimeras formas de vida. Alguns defendem
que essa extingdo seja adotada como marco inaugural do Antropoceno. E
a vantagem de se trabalhar com uma taxonomia que ndo tem pretensoes
ontoldgicas, dobrando-se, com seu nominalismo, as exigéncias da investigacao
empirica e da ciéncia experimental*.

Assim como Cuvier ndo pensou que as grandes extingdes mais recentes
poderiam ter sido ao menos em parte causadas pela agdo humana (ou dos
hominideos), ndo ocorreu a Smith que o tempo presente poderia merecer
uma cor em seu mapa. A consagragio taxonémica da época do Antropoceno
vem acrescentar a essas fabulagdes um capitulo importante, e totalmente
sui generis: pois, agora, trata-se de reconhecer que a histdria da natureza é
contada sempre a partir da perspectiva da nossa espécie, com sua configuracio
fisioldgica propria, seu modo de sensibilidade distinto, que impde assim,
mais uma vez, o seu ponto de vista as demais espécies. E essa forma de vida,
a espécie humana, contingente em relacdo as leis que governam os planetas e
a geologia, que escreve e reescreve a historia da natureza; que faz, portanto,
a fabulagdo dos fendmenos, que a escreve e reescreve como mito, dando
a ela uma coeréncia interna. Propor a ideia de Antropoceno é um modo
de tornar verossimil uma trama de eventos que poderia ser organizada de
outra maneira — como nos mitos hititas, gregos ou amerindios, como na
religido civil romana, como na religido dos orixas, e assim por diante. A
geologia, a biologia, a arqueologia, a antropologia, como saberes positivos a
servico da imposi¢ao de valores. Poderia ser diferente? Lembremos Cuvier
segundo Foucault: a vida como tensdo entre a estabilidade interna e a luta
pela existéncia, luta como agressdo, mas também, e principalmente, como
resisténcia. Estamos acostumados a pensar que os humanos agridem a
natureza; mas a resposta dela a essa suposta agressiao nao mostra que é o

4. Praticada, como se sabe, por observadores parciais, cujos enunciados, embora aspirem
a verdade, sdo, como dissemos, interpretacdes — no sentido forte que Diderot da a essa
palavra, de adivinhagéo do que néo se deixa conhecer ou do que se furta a curiosidade; ver
Da interpretagdo da natureza, 1753.
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contrario? Que, por ignorarmos os imperativos de nossa fisiologia, estamos
destruindo as condi¢coes em que ela pode se afirmar de maneira constante
e estavel?

De Buffon ao Antropoceno, mudou o panorama da ciéncia ocidental.
As conclusdes de Darwin tornaram-se a base tedrica de uma nova ciéncia,
a biologia, e foram complementadas e aprimoradas pela genética, que nas
ultimas décadas permitiu um aprofundamento vertiginoso no conhecimento
da histéria geologica e bioldgica do planeta. A reabilitagdo da epigénese
no ambito da ciéncia experimental possibilitou, inclusive, a integracao do
lamarckismo a teoria da evolu¢ao. O valor desses conhecimentos, contestado
pela antropologia (a comegar por Tim Ingold), vem sendo defendido
por filésofos (como Peter Godfrey-Smith) interessados nas implicagdes
do “conhecimento da vida” para a metafisica em geral. Paralelamente a
consolidagao da biologia, deu-se também a da geologia, que substituiu a teoria
da terra e prop0s a rigorosa aplicagdo da fisica, da quimica e da geometria a
compreensio dos fendmenos minerais. Com a teoria das placas tectonicas,
proposta no inicio do século XX, as catéstrofes de Cuvier foram absorvidas
na escansdo dos fendmenos geoldgicos. Erup¢odes vulcanicas, maremotos e
outras ocorréncias similares, tipicas da crosta e da parte superior do manto
da Terra, ganharam um aspecto mais corriqueiro. A histéria da natureza
foi projetada em dois planos complementares, porém marcados por ritmos
diferentes: o da geologia, em que os fendmenos se ddo por reiteragdo, e o da

biologia, marcado pela sucessao.

X%

Tais sdo, em linhas gerais, algumas das principais condigdes tedrico-
cientificas que tornaram possivel a emergéncia do campo de fendmenos
demarcados pela terminologia do Antropoceno e de suas variagoes
taxindmicas (nossa época tem um gosto pronunciado por classificagdes
nominais!). Feita essa demarcagio, a questao se torna politica, hd um dominio
reclamado por diferentes “narrativas’, aliangas sio feitas e uma disputa esta
em curso pela definicdo da mitologia do tempo presente, e do futuro que
se projeta a partir dele. As cada vez mais numerosas reflexdes propostas

a respeito, sejam elas convergentes ou contraditérias, parecem, em todo
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caso, indispensaveis & compreensdo de um momento critico em que, de
alguma forma, estd em jogo o préprio destino da vida na terra (ou, se nao
quisermos exagerar: de uma parte da vida humana no planeta, o que ja é
suficientemente grave).

Falar em Antropoceno, ou propor termos alternativos a ele, a propdsito
de histdria geoldgica e biologica, é, de certa maneira, um disparate. Pois,
com isso, a espécie humana - que impde seus valores a Natureza (no sentido
antes mencionado) e a reconfigura, aplicando a ela o poderoso instrumento
da linguagem discursiva, enunciando-a conforme os padroes de uma
racionalidade particular que, embora ndo seja a medida de todas as coisas,
se arroga para si mesma essa prerrogativa — ressurge, mais uma vez, como
o padréo ao qual a geologia e a biologia se veem absurdamente reduzidas.
Com isso, estamos mais uma vez a beira de uma escatologia num mundo sem
Deus, vestigio de um humanismo que muitos tém razdo para julgar como
um retrocesso conceitual inaceitavel. E, no entanto, faz sentido, do ponto de
vista geologico, introduzir o humano como elemento definidor da sucessdo
das épocas da natureza: os vestigios estdo ai, nas camadas do solo, para que o
futuro possa lé-los ou se preferir ignora-los. Ndo é porque foram produzidos
por uma atividade intencional que eles tém um sentido. A denominagio
Antropoceno, e outras correlatas, é uma tentativa de produzir tal sentido
no tempo atual, de torna-lo uma marca bioldgica da espécie, evitando sua
extingdo e a das outras que vado se extinguindo a mercé da sua atividade.
Paradoxalmente, portanto, os pontos de vista geoldgico e bioldgico autorizam
uma nova espécie de antropocentrismo, deslocado, porém, da perspectiva
onisciente de outrora, e reduzido a um imperativo fisioldgico da espécie.

Pode ser util retomar, a proposito, e & guisa de concluséo, o ensinamento
de outro sabio europeu do século XIX, o fisiologista Claude Bernard. “Em
todos os seres vivos’, escreve ele em 1878, “0 meio interno, que é um produto
do organismo, conserva as relagdes necessarias de troca com o meio externo;
mas, a medida que o organismo se torna mais perfeito, o meio organico se
especifica, e, de algum modo, se isola cada vez mais do meio ambiente”. Isolar-
se, quer dizer: tornar-se independente, agir com desembarago em condigdes
potencialmente restritivas, integrar-se a elas numa combinagdo dinamica.

“A fixidez do meio interno”, acrescenta Claude Bernard, “é a condic¢do da
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vida livre e independente”™ a fisiologia se impde as divagagdes filosdficas
e politicas, apropriando-se da ideia de liberdade. E limitando-a: “na vida
dotada de constancia, o ser vivo parece livre, e as manifestagdes vitais parecem
produzidas e dirigidas por um principio vital interno, liberado das condi¢oes
fisicas ou quimicas externas’. Para haver independéncia, é preciso constincia
fisiologica, algo que ndo é facultado a seres vivos que ndo se sentem seguros de
si mesmos no meio que habitam. Na era do Antropoceno, por efeito deliberado
ou ndo da agdo tecnoldgica humana, a liberdade fisiolégica — que subjaz a
toda outra - se tornou quase uma impossibilidade. Isso vale, evidentemente,
ndo apenas para os humanos, mas também para todo ser vivo, dotado ou nao
de regulagédo térmica prépria, e que agora se vé ameagado em consequéncia
da (por ora) incontestavel supremacia da espécie humana sobre o planeta, a
comegar pelo dominio populacional em relagio as suas rivais mais imediatas.
Nas condigoes atuais, reconquistar a “vida livre e independente” nédo sera
facil, pois, ao que tudo indica, isso exigiria a rentincia a outros tipos de
liberdade - moral, politica, econdmica - dos quais os humanos nao costumam
abrir mao com facilidade. No lugar dessa liberdade abstrata, resquicio da
antiga teologia monoteista, a liberdade fisiolégica se pde como imperativo
no dominio do corpo individual, perpassado e moldado pela histdria das
espécies que compdem o material genético dos humanos, esses hominideos
hibridos, de origem obscura e destino incerto.

Escrevendo em 1973, falando na linguagem da época, Lévi-Strauss
advertia seu leitor para “a realidade do nao ser, cuja intuigdo acompanha
inseparavelmente a realidade do ser, ja que cabe a0 homem viver e lutar, pensar
e crer, principalmente conservar a coragem, sem que jamais o abandone a
certeza adversa de que ele ndo esteve outrora presente na terra e no estara
aqui para sempre”. Seria o caso de pensar, a partir da ética que se insinua
nessas linhas, que a instauragao cientifica da era do Antropoceno exigiria uma
revolugdo equivalente & que abalou o mundo em 1789, justamente quando a
Histdria Natural entrou em uma nova era? Os dois eventos, sugere Ranciére,
estdo intimamente ligados. De um lado, a reivindicagdo por uma igualdade
radical, que permanece no horizonte das mais variadas praticas politicas e
sociais; de outro, a nivelagdo efetiva do que nio tem voz nem emite som a
poténcia de linguagem. Desbancando as prerrogativas do discurso falado,
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arevolugdo naturalista contribui para demolir as hierarquias que governam
o modo de pensar de um “antigo regime” que, longe de ser apenas francés,
vigora por toda parte, nas mais diferentes épocas — sempre que um grupo
arroga para si, em detrimento de outros, o direito de impor seus préprios
valores a titulo de verdade. E de um embate como esse, se ndo me engano,
que se trata na reivindicagdo de um direito de cidadania conceitual para a
expressdo “Antropoceno’”. Em meio a essas questdes, parece certo que evitar
as extingdes catastrdficas é também um modo de recuperar as condigdes
para que extin¢des renovadoras possam acontecer, ao longo do imensuravel
tempo geoldgico, renovando as formas de vida no planeta e garantindo a
silenciosa continuidade da histéria da natureza.

P. S. O texto desta aula ja se encontrava redigido e fora inclusive
submetido a apreciagdo prévia de um dos colegas quando deparei, no jornal
Folha de Sdo Paulo (dia 6 de agosto de 2021, a pagina B6), com uma noticia
intitulada: “Cientistas descobrem novo dinossauro carnivoro brasileiro”. Ao ler
amatéria, de autoria da jornalista Ana Bottallo, fiquei sabendo que uma equipe
de pesquisadores do Museu Nacional e de outras instituicdes universitarias
brasileiras realizara a identificagdo, cientificamente reconhecida (pela revista
Papers in Paleonthology), de uma nova espécie de Raptor (Ypupiara lapoi),
que ha cerca de 70 milhdes de anos viveu no que hoje sdo terras brasileiras.
O feito da identificagdo se deu a partir de uma ossada fdssil colhida ha
cerca de 80 anos e que permanecera sem identificagdo — um pouco como
os mamutes que tiveram de esperar por Cuvier para receber seu atestado
de pertenca histdrica a sucessdo das espécies. Com esta diferenca: enquanto
o anatomista francés procedera a partir do exame de multiplas ossadas
que lhe haviam sido enviadas diretamente ou em desenho de diferentes
partes da Europa, os brasileiros trabalharam a partir de um tnico grupo de
esqueletos que ndo existe mais, pois foi destruido, durante a etapa final de
sistematizacdo dos dados da pesquisa, pelo infame incéndio que em 2018
consumiu as instalacdes do Museu Nacional na Quinta da Boa Vista, no
Rio de Janeiro. Quer dizer, os fésseis de um animal extinto foram, por seu
turno, extinguidos pela catéstrofe que pos abaixo o Museu. Essa constatagao
desconcertante pode servir como uma cifra, dentre tantas outras possiveis,
para que a imaginacdo tedrico-politica venha a cogitar um futuro diferente

daquele que se desenha em nosso sombrio presente.
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Nos rastros de ruinas e desertos: historias humanas
de paisagens e climas no longo século XIX

André S. Bailao'

“0, Terra!” Ele exclamou, “que eu vi emergir tdo bela das
maos do Criador! O que houve com seus montes risonhos,
seus campos resplandecentes com flores, seus recantos
verdejantes? Vocé ndo é nada mais do que uma ruina imensa
(..)” (GRAINVILLE, 1805, p. 16).2

Em 1805, foi publicado em Paris um dos romances inaugurais do género
literario conhecido como ficgdo especulativa ou cientifica sobre o futuro:
Le Dernier Homme [O Ultimo Homem]. Escrito pelo ex-seminarista francés
Jean-Baptiste Francois Xavier Cousin de Grainville (1746-1805), o livro foi
publicado postumamente com apoio de seu amigo e admirador, o famoso
viajante e escritor roméntico Bernardin de Saint-Pierre (1737-1814), logo
apos o suicidio de Grainville (CLARKE, 2002). A obra é uma fabula¢éo

1. Este capitulo foi escrito durante minha pesquisa de doutorado no Programa de Pos-
Graduagdo em Antropologia Social da Universidade de Sao Paulo (PPGAS/USP), sob
orientagdo de Lilia K. M. Schwarcz e Stelio Marras, sobre a Historia Natural, as paisagens
tropicais e os climas no século XIX no Brasil. As questdes do dessecamento, do arruinamento
do mundo, das queimadas e dos desmatamentos foram muito importantes para os naturalistas
selecionados para a pesquisa. O presente trabalho foi realizado com apoio da Coordenagéo de
Aperfeicoamento de Pessoal de Nivel Superior - Brasil (CAPES) - Cédigo de Financiamento oor.
2. Todas as tradugdes sdao de minha autoria, a nio ser quando explicitamente indicado.
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crista, inspirada no poema épico inglés Paradise Lost [Paraiso Perdido] de
1667, entremeada com debates cientificos daquele momento e, ao contrario
da alvorada do tempo declamada por John Milton (1608-1674), o épico de
Grainville trata do fim do mundo, tema que se tornou favorito das fic¢des
especulativas desde entéo.

A obra se inicia com um viajante europeu moderno visitando uma
caverna misteriosa, proxima das ruinas de Palmira no Império Otomano.
Nas profundezas o explorador recebe uma revelagao mistica sobre o futuro
(o sentido etimologico original de apocalipse), em que assiste a histdria
do dltimo casal, Omegarus [Omégare] e Syderia, no derradeiro momento
da humanidade e do préprio planeta. Como ndo haveria ninguém para se
lembrar do tltimo homem, era o intuito do espirito celestial responsavel
pela revelagdo que ele fosse recordado e celebrado antes mesmo de nascer
(GRAINVILLE, [1805] 2002, p. 4-5). Addo, condenado ap6s o pecado original
a permanecer nas portas do Inferno e observar o desfile eterno de sua prole
amaldicoada, é convocado a voltar para a Terra e encontrar o ultimo casal. A
felicidade do primeiro homem ao retornar ao mundo que havia visto surgir
no inicio dos tempos logo decai num lamento pela situagéo presente que ele
encontra. Ele percorria planicies e montanhas desmatadas, sem vida, como
rocha nua. As arvores se desfaziam, cobertas de cinzas — e, como o livro
deixa claro, ndo se tratava do inverno, quando a paisagem apresenta uma
fertilidade potencial, mesmo que adormecida (p. 9). Dos montes apraziveis
e campos floridos, s6 restava uma grande terra devastada.

Adao encontra Omegarus, celebrado por seus contemporaneos como a
promessa para um planeta estéril e uma humanidade infértil, e Syderia, uma
brasileira, a ultima mulher que poderia conceber uma crianga. Ao longo do
romance, o primeiro homem ouve as histdrias das viagens e aventuras que
conduziram a esse encontro que deveria ser responsavel pelo repovoamento
do mundo. Porém, seguindo um pedido divino, Addo convence o casal a
ndo terem filhos, contra os desejos de um génio cténico das profundezas,
Ormus, que dependia da reprodugdo humana para continuar existindo.
Syderia morre e ¢ decretado, assim, o fim da humanidade e Omegarus vagueia
solitario pelas terras desertas. De modo bastante distinto do Livro da revelagdo

biblico, repleto de som e furia, o mundo na revela¢do de Grainville termina
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esvaziado num triste, mas lento arruinamento - semelhante a narrativas
contemporéaneas sobre o fim do mundo e da humanidade como em The Road
[A Estrada] do autor norte-americano Cormac McCarthy (cf. DANOWSKI;
VIVEIROS de CASTRO, 2014, p. 61-64).

O livro teve um certo reconhecimento entre figuras literarias importantes
do XIX e chegou a ser traduzido para o inglés logo apds sua publicagido
original - mas sem mengdes ao autor original. Ap6s Grainville, os motivos do
“tltimo casal” ou do “tltimo homem” disseminaram-se e foram criativamente
explorados em inimeras pinturas, poesias e romances, incluindo um de
mesmo titulo, escrito pela autora de Frankenstein, Mary Shelley (1797-1851),
duas décadas depois, The Last Man (1824) — que também se inicia com uma
visao do futuro numa caverna misteriosa no Mediterraneo, mas situa a causa
do fim da humanidade numa pandemia global.

Com Grainville, temos a reelaboracdo da escatologia biblica e dos
mitos medievais da terra devastada,® incorporando discussoes cientificas
a respeito do arruinamento do mundo (cf. GRAINVILLE, [1805] 2002, p.
27-37). A ultima época seria vitima do que o autor chamou de um destino
comum da humanidade e do planeta, em que a Terra decaira lentamente
e o Sol perdera seu brilho, congelando as zonas temperadas - inspirado
em hipdteses geoldgicas setecentistas, como aquelas do naturalista francés
conde de Buffon (1707-1788). Além das causas extra-humanas, lemos um
mundo transformado em deserto pelas proprias pessoas, que exauriram as
terras de sua fertilidade original, chegando até mesmo a revolver os leitos
dos rios e oceanos com grandes maquinas. Nos didlogos entre personagens,
ouvimos teorias contemporaneas, como as do economista inglés Thomas
Malthus (1766-1834) sobre a incapacidade das terras de sustentarem um
aumento vertiginoso da populagdo, e lemos a criagdo de grandes obras
de geoengenharia para solucionar sem sucesso a crise — que se tornaram
frequentes em romances de ficgdo cientifica posteriores, como de Julio
Verne, e em projetos mirabolantes do século XXI para solucionar a atual
catastrofe climatica.

3. Ver Sterzi (2009, 2014) para o tema da terra devastada ou pais gasto na literatura e poesia
na Idade Média e na Modernidade.
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Na escatologia religiosa-cientifica de Grainville, os futuros desertos
dominados pela fome nao seriam, portanto, apenas frutos de uma punigao
divina, como aquela paisagem empoeirada e repleta de espinhos e ervas-
daninhas encontrada por Adio e Eva apds a expulsdo do Paraiso, mas eram
também decorrentes das atividades humanas, como a agricultura, a mineragdo
e a superpopula¢do. Alguns textos da Antiguidade, como a Epopeia de
Gilgamesh, Critias de Platdo e as Metamorfoses de Ovidio (I, 89-162), ja
comentavam de diferentes formas um passado edénico fértil decaido num
presente devastado (GLACKEN, 1967). Mas as ruinas e os desertos, como
decorréncias historicas imprevistas da presen¢a humana no planeta, ganham
um novo impeto imaginativo com a gera¢do romantica na virada dos séculos
XVIII e XIX e passam a povoar obras cientificas, filosoficas, literarias e
artisticas (TYNAN, 2020). Naquele periodo, a propria atividade de caminhar
em meio as ruinas tornou-se propicia para uma série de fabulagdes filosdficas
e naturalistas sobre o passado, o presente e o futuro. Para Robert Macfarlane,

escritor e professor de estudos literarios na Universidade de Cambridge:

Ecologicamente falando, as ruinas oferecem nichos para espécies:
sua combinagdo de abrigo e exposicdo, e suas texturas materiais
quebradas fornecem pontos de apoio ideais para ervas e flores selvagens.
Culturalmente falando, as ruinas também oferecem nichos para
narrativas: suas estruturas quebradigas, e suas alusdes ressoantes a
passados colapsados e futuros sonhados fornecem pontos de apoio ideais
para escritores e artistas, que por séculos foram atraidos as ruinas como
lugares peculiarmente geradores de histdrias e tropos (MACFARLANE,
2014, p. 126-127).

O que Macfarlane batizou de “ruinismo” foi uma tradigdo nas artes,
na literatura, na histéria e arqueologia e também na filosofia politica que
passou por um momento bastante ativo a partir do Romantismo. Segundo
a pesquisadora argentina Natalia Brizuela, as ruinas se mostravam atraentes
a geragdo romantica por indicarem uma constante batalha entre a natureza
e a cultura, em que as forcas naturais impedem ou derrotam as tentativas
humanas de doma-la: “através das ruinas, a natureza aparece como uma

fera selvagem, interrompendo e dilacerando a produc¢ao da cultura”; “as
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ruinas nao sdo apenas o resto de alguma coisa, mas um dos emblemas da
modernidade” (BRIZUELA, 2012, p. 154).

O socidlogo alemdo Georg Simmel ja havia notado o equilibrio tenso
entre construgdes humanas e as for¢as naturais como o motivo da atragdo das
ruinas entre artistas, escritores e fildsofos (SIMMEL, [1911] 1998). Diferente
de uma pintura arruinada, que perde seu valor estético com o decaimento,
as ruinas ganham novos sentidos a partir da irrup¢do de elementos naturais
em meio aos designios humanos. Tragicas, ao indicarem a inevitabilidade
do fim de todas as coisas, um memento mori material, o significado e o
valor das ruinas situam-se a meio caminho entre a histéria humana e os
fendmenos naturais. Criadas pelas pessoas, elas tornam-se parte da paisagem
em constante transformacéo, sob efeito da ressurgéncia natural em meio aos
escombros, através da agdo das plantas, da chuva e do vento, assemelhando-
se cada vez mais as rochas e as montanhas.

Porém, além dos sentimentos de nostalgia apontados por Simmel, as
ruinas tornaram-se nio apenas objetos da imaginagdo de um passado perdido,
mas também permitiram fabula¢des de um tempo vindouro inevitavel.
Para a geracdo romantica, elas se tornaram diagnosticas, sinais de alerta de
fantasias futuroldgicas e de ansiedades antecipatdrias sobre a devastacdo em
larga escala do planeta pela humanidade e sobre o proprio fim do mundo
(MACFARLANE, 2014, p. 130).

Além das ruinas arquitetdnicas, naquele periodo houve esforcos
paralelos e independentes nas ciéncias, na Historia e nas artes no Ocidente
de compreender o arruinamento das paisagens, isto ¢, a degradacdo ambiental
historica. Muitas das primeiras pesquisas e escritos que hoje chamarfamos de
ambientais perceberam as intimas relacdes entre o colonialismo e as praticas
extrativistas, como plantations escravistas e a mineragao, e os processos de
desmatamento, de erosdo, de perda de fertilidade do solo e de esgotamento
de fontes hidricas. De acordo com historiadores como Richard Grove (1995)
e José Augusto Padua (2004), ao longo dos século XVIII e XIX foram feitas
as primeiras criticas ambientais, num processo intimamente relacionado
ao imperialismo ocidental: a expansdo colonial havia agido de maneira
devastadora em territdérios ao redor do mundo e parte das elites coloniais
passaram a documentar suas consequéncias. E, como escreveu Diana Davis
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(2016), as terras dridas e os desertos pareciam propicios para essas narrativas
de arruinamento do mundo, como se essas paisagens fossem enormes vestigios
das a¢des humanas imprudentes ao longo do tempo - como veremos ao
longo deste capitulo.

O intuito deste capitulo é trazer a tona fragmentos histéricos da “mito-
antropologia” de nossa cultura contemporanea e ocidental, seguindo os
passos de Deborah Danowski e Eduardo Viveiros de Castro (2014, p. 107).
O final do século XVIII e o século XIX testemunharam uma proficua
elaboragdo literaria, cientifica e politica sobre os desertos e as ruinas como
terras devastadas, oriundas das atividades humanas. Para muitos naturalistas,
filosofos, escritores e gestores coloniais, a humanidade parecia ter se tornado
uma forca em escala planetdria, antecipando e abrindo caminho para o atual
debate acerca do Antropoceno.

Deborah Danowski e Eduardo Viveiros de Castro refletiram sobre
ideias, textos, romances, filmes, produc¢des artisticas — mitos, enfim - do
Antropoceno, numa “tentativa de levar a sério os discursos atuais sobre o “fim
do mundo,” tomando-os como experiéncias de pensamento acerca da virada
da aventura antropoldgica ocidental para o declinio, isto é, como tentativas
de invencéo, ndo necessariamente deliberadas, de uma mitologia adequada
ao presente” (2014, p. 17). Os autores se propuseram a organizar as diferentes
variantes cosmotdpicas dessas experiéncias ocidentais e analisaram como
certas narrativas elaboram e orientam o tempo e o espaco, as composigdes
de gentes humanas e nao humanas do fim do mundo, assim como o antes e o
depois do fim. Busco, desse modo, expor uma arqueologia do Antropoceno
nao apenas como a era geoldgica em que os seres humanos se tornaram
fatores naturais, mas também a da criagdo de uma Terra devastada pela
imprudéncia humana. Apresento uma breve histdria das ciéncias e artes que
fabularam sobre as conjungdes entre as culturas humanas, as paisagens e os

climas e seu arruinamento no passado, no presente e no futuro.*

e

4. Agradego aos comentdrios inspiradores de Joana Cabral de Oliveira, que chamou minha
atencdo ao fato de que eu fazia uma leitura da histéria do Antropoceno como um mito
ocidental.
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No final do século XIX, o conde de Buffon, diretor do Jardim das Plantas
de Paris, escreveu uma fabulagdo geolégica chamada de As épocas da natureza
(1780). Para sua histéria profunda das origens e do desenvolvimento do
mundo, conforme apresentada por Pedro Paulo Pimenta nesta coletanea,
o planeta havia se resfriado, ao longo de diferentes épocas, de um estado
original de rocha quente rumo a um futuro frio e morto no fim dos tempos.
Na ultima parte do livro, a respeito do que ele chamou de sétima e derradeira
época, o naturalista tratou da possibilidade de a humanidade se tornar uma
forca entre os fatores naturais (geoldgicos, climaticos, quimicas, etc.). Ao
alterarem a superficie terrestre, os seres humanos poderiam modificar o
clima e talvez retardar o inevitavel resfriamento do globo terrestre (BUFFON,
[1780] 1854, p. 587-589, p. 659). E em suas palavras, isso ndo apenas era uma
possibilidade, mas ja havia sido feito de maneira localizada em diferentes
regides do mundo.

Leitor de relatos de viajantes e de naturalistas britdnicos que escreveram
sobre circulacdo atmosférica e fisiologia botanica, Buffon discutiu como os
extensos desmatamentos tinham a capacidade de alterar o clima, ao expor o
solo das antigas florestas a radiagdo solar e expulsar a umidade acumulada
sob o dossel florestal. Como exemplos para sua discussdo, o naturalista citou
relatos da coldnia britdnica da Pensilvania e da colonia francesa de Caiena, na
atual Guiana Francesa, assim como medigdes meteorolégicas instrumentais
feitas em Paris que ja indicavam a formac¢ao do que hoje chamamos de “ilha
de calor” na aglomeragio urbana em relagdo ao entorno rural.

Apesar de Buffon nao elaborar longamente a respeito, sua interpretagdo
ndo estava isolada dos debates daquele momento. Inumeros viajantes,
naturalistas, funciondrios estatais e administradores coloniais escreviam
sobre as possiveis consequéncias dos rapidos e extensos desmatamentos
causados pela colonizagdo desde o século XV, mas mais frequentemente
entre o final do século XVIII até o final do XIX (COEN, 2018; DAVIS, 2016;
FLEMING, 1998; GLACKEN, 1967; GROVE, 1995; PADUA, 2004; PYNE,
1997). Em ilhas como as Canarias, Madeira, Agores e Santa Helena, e nas
colonias americanas, muitos observavam como a produc¢io de cana-de-
acucar, algodao e a pecudria praticada pelos colonizadores europeus afetavam

os solos, os cursos ddguas e os mananciais e possivelmente até mesmo os
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climas. Conforme as plantagdes escravistas avangavam violentamente sobre
a paisagem, os rios e fontes secavam, os solos eram lavados e erodidos,
deixando para tras terras inférteis e pedregosas, pondo em risco a prépria
continuidade das colonias e entrepostos maritimos.

Esse foi o caso do naturalista britinico Edmond Halley (1656-1742),
conhecido por desenvolver um modelo de ciclo hidrologico sobre a circulagao
da umidade dos oceanos, que se condensa no encontro com montanhas e
morros litoraneos. Apds um periodo no entreposto da Companhia Britanica
das Indias Orientais na ilha de Santa Helena, no oceano Atlantico, Halley
escreveu como esse ciclo atmosférico e ocednico poderia estar sendo
perturbado pela destruigdo das florestas nativas e queimadas excessivas,
observando que a ilha enfrentava secas, erosdo, esgotamento de fontes
hidricas.’ Como demonstrou o historiador Richard Grove (1995), 0 modelo
do chamado dessecacionismo, que ligava os desmatamentos a devastacio das
paisagens e climas, além das observagoes em campo nas fronteiras coloniais,
também foi baseado em experimentos de agronomia e fisiologia boténica,
como aqueles dos britanicos John Woodward (1665-1728) e Stephen Hales
(1677-1761). Com uso de instrumentos e medi¢des em laboratdrios, naturalistas
chegavam a conclusdo que as taxas de transpiragdo das plantas eram bastante
elevadas, o que os faziam se perguntar sobre as possiveis conexdes entre
extensas florestas e a umidade atmosférica - e consequentemente entre o
desmatamento e as secas. Woodward chegou a se corresponder diretamente
com colonizadores na América do Norte e na Irlanda sobre a remogéo das
florestas praticadas pelos ingleses, para saber suas impressodes sobre o clima
local e suas possiveis transformagdes.

Segundo o historiador da climatologia James Fleming (1998, p. 21-
32), indagagdes filosoficas sobre as relagdes entre os climas e as sociedades
mobilizaram uma geragido de escritores e politicos do final do século XVIII

5. Essa foi uma interpretagdo que circulava desde o final do século XV, com a recuperagao
e traducdo para o latim e italiano de textos sobre as plantas e vegetacdes da Antiguidade,
como do aluno de Aristételes, Teofrasto (GLACKEN, 1967, P. 129-130; HUGHES, 1985, p.
302-304), que escreveu sobre os efeitos de desmatamentos sobre o clima local de certos vales
e montanhas. Outros comentarios ao longo da expansdo colonial europeia, inclusive de
Colombo, levantaram o problema de as ilhas atlénticas estarem secando aps a substitui¢ao
das florestas nativas pelas plantagdes de cana-de-agticar (GROVE, 1995, p. 6).
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nas colonias britdnicas na América. Para os europeus, os invernos muito frios
e uma umidade excessiva caracterizavam a Ameérica do Norte, cuja culpa
estava, para eles, na presenca de grandes florestas e na suposta falta de cultivos
dos povos indigenas, num silenciamento de sua densa ocupagéo histérica na
regido. Muitos nomes da geragdo da Guerra de Independéncia dos Estados
Unidos patrioticamente defenderam a influéncia que sua sociedade estaria
exercendo sobre a paisagem e o clima, apds a drenagem de dreas alagadas,
a derrubada de florestas e disseminacdo de pastagens e cultivos de trigo e
milho. Entre os inimeros autores que deram corpo a essas ideias, Hugh
Williamson (1735-1819), escritor e naturalista abolicionista, um dos citados
por Buffon, escreveu nos anos 1770 como as terras desmatadas absorviam
mais a luz e o calor do sol do que as florestas sombreadas — opinido também
defendida pelo fazendeiro escravista e futuro presidente, Thomas Jefferson
(1743-1826).

Do outro lado do Atlantico, além dos relatos das fronteiras coloniais,
Buffon e outros filésofos e naturalistas recuperaram textos e relatos da
Antiguidade e Idade Média para afirmar que a disseminagao da agricultura,
a construgdo de canais, os desmatamentos e a drenagem de areas alagadas
haviam possivelmente moderado o frio no continente europeu ao longo dos
milénios (FLEMING, 1998, cap. 1-2) — 0 que parecia estar ocorrendo num
ritmo acelerado na Virginia e na Pensilvania.

Nas zonas temperadas da Europa e dos Estados Unidos, a interpretagdo
corrente era que os desmatamentos poderiam ser benéficos para moderar
o clima frio e imido. Ja nas terras mediterraneas e de clima mais quente, a
opinido era inversa e havia uma ansiedade entre os colonizadores de que a
remocao das florestas e as queimadas pudessem estar degradando as terras,
transformando-as em desertos (GROVE, 1995, p. 194-223). Segundo Grove
e Stephen Pyne (1997), as primeiras legislacdes que hoje chamariamos de
ambientais surgiram justamente nesses locais, muito antes de serem aplicadas
na Europa e nos Estados Unidos, como na Ilha de Franga (atual Mauricio)
no oceano Indico, gragas ao botanico e intendente francés Pierre Poivre
(1719-1786); na ilha de Sdo Vicente no Caribe; e na ja mencionada ilha de
Santa Helena. Essas medidas conservacionistas visavam proibir as queimadas,
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proteger as florestas e estimular o plantio de arvores de modo a impedir a
erosdo, as vogorocas, a perda de fertilidade do solo e até mesmo buscavam
atrair chuvas. Seu proposito, contudo, ndo era a defesa das vegetagdes nativas,
como no conservacionismo contemporaneo, mas garantir a sobrevivéncia
a longo prazo das proprias plantagdes e das colonias.

As ilhas degradadas pelo colonialismo tornaram-se exemplos de alerta
para outras regides. Muitas das medidas de conservagao florestal adotadas
nesses locais se difundiram no inicio do século XIX e regulamentos similares
de conservagdo ou recuperac¢io das matas foram aplicados nas metropoles
e em outras colonias. Ao longo do século, circulavam intimeros relatos
e observacdes dos efeitos das queimadas e derrubadas das florestas nos
Alpes, na peninsula Ibérica, na India, na América do Sul, no sul da Africa
e no Mediterraneo, no que o historiador do fogo Stephen Pyne (1997, p.
92-93) chamou de o “paradigma decadentista” (declensionist paradigm).
Estava em jogo a ideia de uma harmonia entre as vegetagdes, os climas
e os ciclos hidroldgicos e atmosféricos, harmonia esta perturbada pelas
atividades humanas, especialmente pelo uso do fogo. Ao longo do século
XIX, o Mediterraneo em especial tornou-se um dos principais exemplos
historicos para a elaboragéo de discursos, ciéncias e politicas do dessecamento.

O engenheiro agronomo francés Frang¢ois- Antoine Rauch (1762-1837)
foi um dos principais responséveis por disseminar a hipdtese da “harmonia
hidro-vegetal e meteoroldgica” e alertar para o risco de as paisagens historicas
do Mediterrdneo serem um exemplo nefasto que poderia se repetir no
mundo todo, caso as sociedades ndo fizessem nada para modificar as
praticas agricolas. Trabalhando no sul da Franca na época da Revolugio,
Rauch observava com nervosismo a venda de florestas reais para aumentar
os cofres publicos e as praticas de pastores e agricultores de queimarem
bosques e campos para novos plantios ou pastagens para seus rebanhos. A
partir da hipétese do entrelagamento entre paisagens e climas, em que as
florestas atraiam nuvens e chuvas e bombeavam a umidade de volta para a
atmosfera, além de assegurarem a permanéncia dos cursos e fontes hidricas e
regularem as temperaturas, ele se posicionou fortemente contra as queimadas

e desmatamentos. Eles estariam mutilando a harmonia da natureza e, para
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remediar, defendeu o plantio de novas arvores e a protecio dos bosques que
ainda restavam (RAUCH, 1802, 1818).

Como um naturalista “cidaddo”, enviou exemplares de seus livros para
representantes de governos de toda a Europa, inclusive de Portugal, buscando
chamar atengdo para o problema. Sua maior preocupagio era de que as terras
desmatadas repetissem o que havia ocorrido na Mesopotamia, Egito, Pérsia
ou Libia, se transformando em amplos desertos — analogia que foi usada
também para Portugal e o Brasil pelo seu contemporaneo, José Bonifacio
de Andrada e Silva (1763-1838) (1815, p. 10-11; cf. PADUA, 2004). O norte
da Africa e o Oriente Médio tornavam-se, entre escritores e naturalistas,
interessantes exemplos para pensar na historia da humanidade e do mundo,
no mesmo momento em que viagens filosdficas, naturalistas e incursdes
coloniais das poténcias militares europeias renovavam o interesse ocidental
nessas regioes (DAVIS, 2016).

Uma interpretacio sobre a histéria do Mediterraneo e do Oriente foi
formulada a luz da teoria dessecacionista, no que Pyne (1997) definiu como
um encontro tenso entre diferentes praticas agricolas, de regimes de fogo e
de gestdo da terra. Engenheiros, naturalistas, agronomos e administradores
publicos das terra imidas do norte da Europa encontravam a bacia do
Mediterraneo, com uma estagdo seca mais longa, ciclos longos de baixa
precipitagdo e uma vegetacdo adaptada ao fogo, onde as queimadas foram
historicamente utilizadas pelos habitantes de diferentes culturas e linguas
para a agricultura e a pecudria. Inumeras questdes filosoficas e empiricas
mobilizaram geragdes de autores naquele momento: por que os chamados
antigos “celeiros de Roma’, expressao que remonta a época de Cicero e Plinio,
as provincias do norte da Africa produtoras de graos do Império Romano,
haviam perdido seu antigo estado de riqueza e fertilidade? Como ler as
fontes textuais antigas, que indicavam a presenga de florestas, plantacdes e
uma rica fauna, e comparar com as paisagens aridas no periodo moderno?
Como compreender a presenga de ruinas majestosas em meio a desertos?
Os desertos eram naturais ou frutos da presen¢a humana? Ou haviam se
expandido historicamente por conta das queimadas praticadas por seus
habitantes?
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Para Stephen Pyne, o Mediterraneo, como tantas outras terras ao redor do
planeta, é um mosaico de paisagens em que é impossivel distinguir a historia
natural da social, onde hd milhares de anos humanos piréfitos, que carregam
o fogo, encontraram-se com plantas pirdfilas, que dependem do fogo para
brotar (1997, p. 83). As paisagens aridas também compdem esse mosaico, se
expandindo e se retraindo de maneira pendular, devido aos longos ciclos
de transformagdes climaticas. Como afirmou Fernand Braudel, o “deserto
também ¢é uma das faces do Mediterraneo” ([1946, 1979] 2016, p. 76), bacia
localizada entre as massas de ar imido do oceano Atlantico e aquelas secas e
quentes dos desertos do Saara, da Siria e da Arabia. Mas até meados do século
XVIII, os desertos e suas origens ndo tinham muito destaque em debates na
Europa. Para citar um exemplo, no verbete sobre a Libia na Enciclopédia de
Diderot e dAlambert (1795, “Libye”), é mencionado apenas o fato de a regido
ter sido antigamente um dos celeiros da Italia, sem explicagdes para seu
estado atual. J4 no verbete sobre as revolu¢des naturais (“Terre, révolutions
de la”) no 16° volume, a Libia é mencionada para exemplificar situagdes
em que ventos carregados de areias e dejetos vulcanicos seriam capazes de
transformagdo uma regido fértil num deserto arido, mas sem mengoes a
suposta causa humana da aridez (HOLBACH, 1765).

No final do século um autor destaca-se por seus escritos sobre as ruinas no
Oriente como analogia para a humanidade. Constantine Francis Chasseboeuf,
conde de Volney (1757-1820) escreveu um famoso ensaio filosofico em 1791
apos sua viagem pelo Império Otomano na década anterior, As Ruinas, ou
meditagoes sobre as revolugdes dos impérios. O viajante francés dedicou parte
de sua visita as monumentais ruinas de Palmira, antigo entreposto comercial
entre o Mediterraneo e a Asia Central, para fabular sobre o destino de todas
as sociedades. O que a existéncia de uma rica cidade antiga em meio ao
deserto significava para a humanidade?

Segundo o critico literdrio Aidan Tynan (2020), a figura do deserto
sempre foi ambigua e complexa, frequentemente utilizada na religido, filosofia,
artes, literatura e ciéncias para pensar as crises do sujeito, das civilizagdes
e ecoldgicas. Até o século XIX, possuia um sentido mais préximo ao de
abandono e falta de povoamento do que propriamente de paisagens arenosas
e aridas. No Novo Testamento e em textos classicos, a palavra grega eremos
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significava um lugar ermo, abandonado, sem cultivo ou sem habitantes —
traduzida para a latina desertum pela tradicéo cristd. Na Idade Média, assumiu
o papel de um espago afastado, como cavernas, ilhas e florestas, oposto ao
mundo urbano, para religiosos escaparem dos males sociais, para meditagao,
provacdo ou cura (LE GOFF, 1985). O sentido elaborado por Volney possuia
ainda uma outra associacdo: as vastidoes (vastus) e as imensiddes vazias —
de origem etimoldgica comum com os termos Wiiste, deserto em aleméo, e
waste e wasteland em inglés, lugares que haviam sido devastados.

Imaginagao orientalista, curiosidade historiografica e uma certa dose
de ansiedade civilizacional se entrelagam no texto de Volney, que se tornou
classico para a geragao romantica naquele momento - inclusive no Brasil.
O autor narra um desfile de inumeros povos, dos sumérios na Antiguidade
aos otomanos no periodo moderno, que o autor imagina numa montagem
acelerada ocupando Palmira um apds o outro para em seguida desaparecerem.
Tipico da literatura de viagens, o deslocamento espacial é acompanhado por
um deslocamento temporal de ordem especulativa (HARTOG, 2013). Volney
caminha pelas ruinas e imagina a prépria histéria do mundo, e o deserto
encapsula a passagem do tempo. Onde ele via os indicios de império antigo,
agora s restavam a soliddo e a pobreza, com palacios e templos servindo
de tocas para chacais e répteis — silenciando e esvaziando das inumeras
caravanas, guias e pastores locais que o conduzem até ali. Para o escritor, a
causa do deserto e das ruinas estava nas invasdes, no despotismo politico
e nas guerras sucessivas ao longo de séculos dos habitantes que haviam
deixado de cultivar a regido como os antigos.®

6. Figuras de cidades arruinadas cercadas de terras indspitas aparecem naquele momento
na obra do historiador inglés Edward Gibbon (1783, p. 20) e do fildsofo alemdo Johann
Gottfried von Herder ([1774], 1800, p. 413). Em sua Histéria do declinio e queda do Império
Romano, Gibbon nao oferece explicagdes para o motivo de as terras em volta de Cartago
terem se tornado menos propicias para a agricultura no periodo moderno, mas duvidava
que os invasores germénicos houvessem destruido a produgéo agricola das terras em que
buscavam se estabelecer. J4 Herder, contrario a seus contemporéaneos, afirma que foram
0s préprios romanos os responsaveis pelo arruinamento do norte da Africa, exaurindo
as terras e roubando os graos para abastecer o restante do Império. Em ambos os autores
hd uma interpretagao orientalista, ja que imaginavam uma regido habitada pelos drabes e
berberes como uma terra abandonada ou vazia.
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O sonho acordado de Volney sobre o passado do mundo, andando pelos
vestigios antigos, logo se transforma numa visao do futuro, em que ele imagina
os rios Sena e Tamisa e o golfo de Zuiderzee - onde estdo localizadas Paris,
Londres e Amsterda - visitados por um viajante que, sentado em suas ruinas
silenciosas, chora solitério pela memoria de sua antiga grandeza (VOLNEY,
1791, cap. 2). O passado oriental serve assim, para o viajante europeu, como
uma histdria exemplar de um perigo politico e social - e todas as civilizacdes
estavam fadadas @ mesma lei da ruina. Néo é acidental, portanto, que um dos
romances inaugurais da fic¢do especulativa, Le Dernier Homme de Grainville,
inicia a historia justamente com uma visita a Palmira. Para os europeus, o
futuro distopico de um planeta transformado pelos humanos num grande
deserto era possivel de ser imaginado a partir de uma viagem oriental - e
orientalista, nos termos de Said (1978, 1995] 2007).” E essa imagética foi um
verdadeiro tropo para outras obras de ficgdo, poemas, romances, filmes,
pinturas e ilustragdes a partir de entdo.®

Na década seguinte a distopia de Grainville, dois sonetos foram escritos
com o mesmo titulo, Ozymandias, o nome grego para o faradé Ramsés II, e
que ajudaram a consolidar esse tipo de imaginagao ocidental. Publicados
apos uma competicao entre dois amigos, Percy Shelley (1792-1822), marido
de Mary Shelley, e Horace Smith (1779-1849), ambos partem da figura de uma

7. Essa é uma atitude orientalista, conforme exposta por Edward Said (1978, 1995] 2007). O
autor analisa discursos textuais, mas também podemos ver a elaboragdo do orientalismo
nas imagens do periodo, como as gravuras produzidas apés a invasao napolednica do Egito
no dlbum Description de ’Egypte JOMARD (ed.), 1809-1828), em que uma série de ruinas
antigas sdo apresentadas como soterradas pela areia, mas agora desenterradas e estudadas
com detalhes pelos franceses, enquanto os arabes sdo mostrados sempre sentados, fumando,
deitados, de costas para o que elas tinham a oferecer: como icones opostos de progresso e
decadéncia. O dlbum encontra-se em dominio publico e pode ser visualizado integralmente
em inumeras bibliotecas digitais, como a da Universidade de Heidelberg.

8. A desertificacio torna-se um dos mais frequentes motivos da fic¢do cientifica, como
nos romances The Burning World de 1964 do escritor britinico J. G. Ballard (republicado
como The Drought em 1965); na série de filmes australianos Mad Max (1979, 1981, 1985 e
2015), de George Miller e Byron Kennedy; e no filme norte-americano Interstellar (2014),
dos irméos Jonathan e Christopher Nolan. Para criar a imagem de uma Terra moribunda,
abatida pela desertificagdo, a produgio de Interstellar se valeu de fotografias, filmagens e
entrevistas documentais sobre o Dust Bowl nos anos 1930, uma série de tempestades de
poeira nas pradarias nos Estados Unidos, que ocorreram em meio as variagdes climaticas,
mas também ap6s décadas de intensa exploragao agricola pelos colonizadores brancos (para
um comentério sobre esses eventos ambientais, ver CRONON, 1992).
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estatua grandiosa construida no apice de um império, mas hoje destrogada

e solitdria num deserto.

In Egypt’s sandy silence, all alone,

Stands a gigantic Leg, which far off throws

The only shadow that the Desert know: —

“I am great OZYMANDIAS;” saith the stone,
“The King of Kings; this might City shows

The wonders of my hand.”—The City’s gone, —
Naught but the Leg remaining to disclose

The site of this forgotten Babylon.

We wonder, —and some Hunter may express
Wonder like ours, when thro’ the wilderness

Where London stood, holding the Wolf in chace,

He meets some fragment huge, and stops to guess
What powerful but unrecorded race

Once dwelt in that annihilated place (SMITH, 1818).°

O soneto de Smith repete a figura de Volney de um futuro viajante numa
Europa em ruinas. Saindo dos desertos no Oriente, o texto termina numa
Londres futura, mas esvaziada. A ansiedade com as ruinas durante o periodo
de expanséio do capitalismo e imperialismo britdnico eram tamanhas que
datam desse periodo uma série de poemas, pinturas e ilustragoes imaginando
a capital destrogada, com seus prédios tomados pela vegetagao, e figuras de
viajantes solitrios vagando pelas ruas devastadas, num misto de voyeurismo
e nostalgia por um passado agricola em meio a expansao industrial e urbana
(cf. MACFARLANE, 2014).

9. “No siléncio arenoso do Egito, solitdria / Encontra-se uma perna gigantesca, que langa
distante / A inica sombra que o deserto conhece:- / “Eu sou o grande Ozimandias,” dizia
a pedra, / “O Rei dos Reis; e esta poderosa cidade mostra / Os encantos feitos pela minha
mao”- A Cidade se foi,— / Nada além da perna restou para revelar / O local dessa Babilonia
esquecida. / Nos nos surpreendemos,—e algum cagador podera / Como nds também se
surpreender, quando pela selva / Perseguindo o lobo, onde Londres esteve, / Ele encontrar
algum gigantesco fragmento e parar para imaginar / Qual raga poderosa, mas esquecida /
Um dia habitou esse lugar aniquilado.” Poema em dominio publico.
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Desse modo, as ruinas e desertos deixavam de ser apenas uma curiosidade
para viajantes e leitores e passam a servir de historia exemplar. E a imagem
de uma estatua enterrada na areia como icone de uma antiga civilizagao
e sinal de sua queda gracas aos descuidos de seus préprios habitantes foi
reelaborada inimeras vezes. Avangando um século e meio, temos a famosa
sequéncia final do filme norte-americano Planet of the Apes [Planeta dos
Macacos] (1968), escrito por Michael Wilson e Rod Serling e adaptado de
um romance homoénimo francés, e dirigido por Franklin J. Schaffner. O
personagem interpretado pelo ator Charlton Heston chora ao ver a Estatua
da Liberdade soterrada, fazendo as vezes da esfinge egipcia das ilustragdes
e poemas oitocentistas europeus. Ele grita e amaldicoa a humanidade, cujas
agoes imprudentes teriam sido responsaveis por seu préoprio fim — o que
ressoava com a enorme tensdo no momento de lancamento do filme pelo
risco de uma guerra nuclear com um potencial catastrofico global entre os
Estados Unidos e a Unido Soviética.

Algumas décadas depois, é interessante notar uma mudanga de
imagina¢des ambientais entre o filme Blade Runner de 1982, dirigido por
Ridley Scott, adaptado por Hampton Fancher e David Peoples de um romance
de Philip K. Dick, e sua continuagio recente de 2017, Blade Runner 2049,
dirigida por Denis Villeneuve. Enquanto no primeiro Los Angeles do futuro
aparece constantemente abatida por uma chuva incessante e uma névoa
poluida, no filme recente, lancado em meio as secas historicas, a desertificacdo
e as grandes queimadas que vém abatendo anualmente o Oeste dos Estados
Unidos, vemos também uma sequéncia em Las Vegas totalmente tomada
pelo deserto, com maos e faces de enormes estatuas soterradas na areia,
rememorando Volney e os sonetos de Shelley e Smith.

e

O avango da colonizagio europeia pelo norte da Africa, com a invasio
francesa e a conquista da Argélia a partir de 1830, que perdurou até as guerras
de independéncia nos anos 1960, resultou na organizagdo tecnocrata e na
entrada do aparato cientifico ocidental na regido, o que estimulou ainda
mais o discurso dessecacionista e o paradigma decadentista para o Oriente.

Esse empreendimento imperial violento se tornou referéncia para uma
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geracdo de escritores, cientistas e politicos na Europa, nos Estados Unidos
e também no Brasil.

Ao longo da ocupagio colonial, houve a recuperagio de fontes antigas
sobre a regido e de dados romanos sobre producio e exportagdo agricola e
impostos; a tradugao de textos geograficos e naturalistas romanos e arabes,
como do filosofo Ibn Khaldun (1332-1406); o estudo minucioso das ruinas
punicas e romanas, incluindo vestigios de cidades e vilas, fazendas, estradas,
aquedutos, cisternas, pocos, prensas de azeite (SHAW, 1981; DAVIS, 2004,
2016). Naturalistas, arquedlogos, historiadores, gedgrafos e cartdgrafos
buscavam indicios da antiga fertilidade e umidade da regido, como fésseis
de animais marinhos e de vegetac¢ao, presenga de arvores isoladas indicando
remanescentes de florestas e a existéncia de rios efémeros e sinais de erosio.
Elaborava-se, assim, uma historia ambiental de uma paisagem antigamente
fértil, cultivada e povoada, mas atualmente decadente e degenerada pela
ocupagio arabe e pelo uso de queimadas para criacdo de pastagens para os
rebanhos (cf. PERIER, 1847, p. 29-30).°

O cddigo florestal francés, criado para as experiéncias em regides umidas
no norte da Franca, com precipitagdes regulares, foi aplicado ipsis litteris
nas regides semiaridas e aridas magrebinas, com solo arenoso, regime de
poucas chuvas e periodicidade erratica, e uma vegetagdo adaptada as secas e
ao fogo (PYNE, 1997, p. 120-124). O franceses buscaram proibir o pastoreio,
o nomadismo e as queimadas e criminalizar os modos de vida de arabes e
berberes, de modo a expulsé-los das melhores terras e abrir caminho para
a agricultura de exportagdo de cereais, uvas e oliveiras (DAVIS, 2004) -
com consequéncias diretas, muitas vezes terriveis, para o estado do solo
e da vegetacdo que eles tentavam proteger. O intuito era recriar o antigo

10. Shaw (1981) e Davis (2004, 2016) apontam como a regido continuou sendo produtora e
exportadora de graos até o final do século XVIIL, um dos motivos para a ocupagéo francesa,
e que a diminuigdo da produgéo agricola se deveu a fatores complexos, como flutuages de
precos nos mercados internacionais. Além disso, a regido do Saara passa por longos ciclos
pendulares tmidos e secos, e ¢ muito provavel que a fauna e a flora de regides umidas
apontadas por fontes antigas fossem refugios de um periodo imido anterior. Essa é uma
controvérsia climatoldgica ainda muito disputada, com algumas pesquisas apontando para
uma piora das condigdes secas decorrentes dos séculos de propagacgdo de pastores e seus
rebanhos e do uso indiscriminado do fogo, e agora com as mudangas climéticas globais,
oriundas da queima industrial-urbana de combustiveis fosseis.
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celeiro de Roma, com os franceses modernos vendo a si mesmos como 0s
sucessores naturais de Roma.

Essas politicas foram replicadas em diversas regides de clima arido ou
semidrido, como na Cdrsega, no sul da Africa, na savana ocidental africana,
no oeste dos Estados Unidos, na Austrélia, criminalizando préticas nativas e
abrindo caminho para as grandes fazendas dos colonizadores. A pesquisadora
australiana Kate Rigby (2015, p. 115-116) indica como politicos, agronomos
e gestores coloniais passaram a considerar as praticas de coivara como
sinénimas do atraso, do nomadismo e da rebeldia social. A autora, assim
como Pyne, apontaram as contradi¢des histéricas dessa pirofobia, desse
medo do fogo pos-Iluminista, ja que, naquele mesmo momento, o Ocidente
se tornava a civilizagdo mais pirdfita da histéria, com a substituigdo das
queimadas agricolas e de pastoreio pela queima incessante de combustiveis
fosseis com a Revolugdo Industrial e a urbanizagdo. As consequéncias da
criminalizagio das praticas agricolas nativas foram profundas, com a explosao
de incéndios descontrolados de larga escala em paisagens ressecadas, onde o
fogo anteriormente manejado pelas populacdes deixou de existir. Esse é o caso
atual, por exemplo, da Califérnia, do sul da Europa e também da Austrilia,
atingidos frequentemente por incéndios descontrolados, estimulados também
pelo aumento global das temperaturas, pela piora das secas, pelo plantio
desenfreado de drvores ndo nativas, como eucaliptos australianos, e pela
degradagao do solo e dos recursos hidricos por grandes latifindios, subtrbios
e empreendimentos comerciais e turisticos.

Como no romance de Grainville, quanto mais os franceses envolvidos na
colonizag¢do buscavam lutar contra o deserto, solugdes tecnoldgicas cada vez
mais grandiosas, mirabolantes e ineficazes eram propostas. No caso do norte
da Africa, chegou-se a debater a criagdo de um mar interior no Saara, que
nos anos 1870 resultou num projeto de engenharia proposto por Ferdinand
de Lesseps (1805-1894), o diplomata que dirigiu a constru¢do do canal de
Suez. O projeto visava escavar uma ligagdo entre o mar Mediterrdneo e um
vale no Saara localizado abaixo do nivel do mar de modo a inundar o deserto
(RECLUS, 1886, p. 346-347). Seu intuito era estimular o deslocamento da

umidade para o interior arido e talvez futuramente cultivd-lo. Mesmo sem
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ter se concretizado, foi debatido na Academia Francesa e o governo chegou
a financiar estudos preliminares. O projeto virou noticia nos jornais de todo
mundo e tornou-se assunto do ultimo romance de Julio Verne, L'Invasion
de la mer (1905).

Um projeto que saiu do papel foi a Liga do Reflorestamento na Argélia,
cujo objetivo era o plantio de arvores pelo territdrio, em areas que os franceses
acreditavam terem sido cobertas de matas na Antiguidade, para impedir o
avanco do deserto. A culpa recaia na suposta preguica dos arabes e nas suas
atividades de pastoreio e de coivara — sendo que ecologistas franceses do inicio
do século XX ja indicavam como a maior parte dos desmatamentos eram
decorrentes da propria colonizagdo europeia e da expulsdo dos habitantes de
suas terras, que os levaram a desmatar e queimar as florestas nas montanhas.
A Liga recebeu apoio do Senado francés e do Ministério da Agricultura,
disseminando suas ideias e politicas e um vasto conjunto de plantas, incluindo
ndo nativas, como eucaliptos e acicias australianas (RECLUS, 1886, p. 365).

O tema do arruinamento histérico das paisagens e dos climas no Saara
e na Mesopotdmia tornou-se uma controvérsia e, apesar de majoritaria entre
aqueles relacionados ao Estado colonial, para alguns naturalistas e escritores
era dificil afirmar que a ocupacio histdrica arabe havia ampliado o deserto
ou dessecado o clima. Entre os mais conhecidos dissidentes, o naturalista
dinamarqués Joachim Frederik Schouw (1789-1852), um dos seguidores de
Humboldt e que havia viajado pelo Mediterraneo, afirmava que os climas
teriam sido dridos no passado, o que era indicado pela presenga dos vestigios
e ruinas de obras hidricas na regido (SCHOUW, 1852, p. 238). O famoso
gedgrafo francés Elisée Reclus (1830-1905) considerava que era dificil afirmar
com dados da época se o clima havia sido alterado pelas agdes humanas, mas
defendia o reflorestamento colonial como uma boa solugio para recuperar
o solo, a0 mesmo tempo em que criticava a expulsdo dos habitantes de suas
terras (RECLUS, 1886, p. 356, 603-604). Para Gaston Boissier (1823-1908),
secretario da Academia Francesa e especialista em historia romana no College
de France, apds visita oficial em escava¢des arqueoldgicas na Tunisia, as
ruinas de aquedutos, canais de irrigagao, diques e cisternas eram a prova
de que os romanos ja haviam passado séculos lutando contra os desertos e
as secas (BOISSIER 1899, p. 145-155).
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A hipétese foi divulgada por um dos mais renomados defensores do
conservacionismo florestal no século XIX, o escritor norte-americano George
Perkins Marsh (1801-1882). Em seu livro classico, Man and Nature de 1864,
dedicou inumeras passagens ao mundo Mediterrdneo e as suas paisagens
dessecadas, que ele visitou durante os anos que passou como diplomata dos
Estados Unidos no Império Otomano e na Itdlia. Para ele seriam resultantes
da exploragao de uma sociedade pela outra ao longo dos séculos, dos romanos
aos drabes e europeus modernos, e nao culpa exclusiva dos pastores nativos
(cf. OLWIG, 1980, p. 38). Para Kenneth Olwig (HARAWAY et al., 2016), Marsh
ajudou a estabelecer os fundamentos para a ideia do Antropoceno, ao dar
a humanidade um dos papéis preponderantes entre os fatores histéricos de
transforma¢ao do mundo. A ideia ja se anunciava no prefacio de sua obra,
em que Marsh cita uma passagem de H. Bushnell, te6logo norte-americano:
“Nem todos os ventos, e tempestades, e terremotos, e mares, e estacdes do
ano, fizeram tanto para revolucionar a terra como o Homem (...)” (MARSH,
1874, p. 1).

Marsh inicia sua obra com uma descrigdio do mundo antigo como
as terras da opuléncia, da fertilidade, da abundéncia, das benesses e boa
temperanca dos ares, da temperatura e das chuvas, como na Idade do Ouro
de Ovidio, mas comparadas a seu atual estado desértico, destituidas dos
antigos cultivos e da vegetacdo por guerras e pelo despotismo, transformadas
numa grande desolagdo sem esperanga (1874, p. 2-4). Essa ¢ uma imaginagao
secularizada da narrativa da queda do Eden, em histérias de terras ocupadas
e degradadas ha milénios pela humanidade (PYNE, 1997, p. 91-92). Se as
ruinas, para Simmel, eram as constru¢des humanas que passavam para o
dominio do fendmeno natural, aqui os desertos e terras devastadas sdo as
paisagens naturais que passaram para o dominio da histéria humana. E uma
expressao oitocentista tornou-se um tropo que resume bem a formula¢do:
“les foréts précédent les peuples, les déserts les suivent” [as florestas precedem
0s povos, os desertos os seguem]."

11. Expressdo anonima e erroneamente atribuida ao escritor viajante Chateaubriand (LE BOT,
2012). Esse tropo era um lugar-comum e ressurgiu inumeras vezes ao longo daquele século.
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A mais famosa reelabora¢io desse tropo no Brasil foi a obra de Euclides
da Cunha (1866-1909), um seguidor da poética das ruinas (HARDMAN,
2009, p. 131) — e podemos dizer também dos desertos (cf. MURARI, 2007,
cap. 1; VENTURA, 1998). Diferente das imagens e descri¢des de uma terra
de natureza exuberante e fértil, o Brasil de Euclides “aparece como uma
terra desolada” (BRIZUELA, 2012, p. 152).”> Apos visitar Canudos como
jornalista pelo periddico O Estado de Sdo Paulo, Euclides da Cunha parte
de exemplos do Norte da Africa para elaborar em Os sertdes sua hipStese
de um dessecamento antropogénico das terras e do clima - sdo as tnicas
paisagens que suas leitoras percorrem naquela obra para além do sertao
baiano. Euclides parafraseia estudos e noticias da coloniza¢io francesa da
Argélia e Tunisia que circulavam nos jornais cariocas a época, e reproduzia
acriticamente a acusagdo colonialista do desleixo dos drabes pelo estado
de ruina, celebrando os franceses que copiavam os trabalhos de irriga¢io,
acudes e barragens dos antigos romanos, revigorando a regido ([1902] 2016,
p- 65-67). Mais do que um detalhe menor, a compara¢do com o mundo
mediterrdneo embasa sua conhecida interpretagdo do homem sertanejo
como “agente geoldgico notavel” (p. 62) — mas que parece ter escapado da
fortuna critica sobre Os Sertdes.

Nas passagens que introduzem sua viagem terrestre pelos sertdes
brasileiros, em meio aos restos mortais de homens e montarias, mumificados
pelo calor ressecante, casas abandonadas, vegetagdes queimadas e agonizantes,
antigos lagos secos e vales esculpidos pela erosdo, Euclides introduz a figura
do homem sertanejo como elemento formador da terra devastada, herdeiro
de praticas agricolas atrasadas que haviam esterilizado a regido, destruindo as
matas e fazendo surgir arbustos enfezado. Como jé apontou Walnice Nogueira
Galvao ([1994] 2016, p. 626-629), a narragio descritiva de Euclides segue a
tradicdo crista apocaliptica de imagens invertidas, em vez de paraiso tropical,
o deserto e o rio seco; no lugar do Jardim, a vegetagdo dura e espinhenta
caatinga, e os animais que comiam cadaveres: a Terra transformada pelos

homens em fogo e seca. Na virada do século XX, era a imagem do homem

12. Outros escritores brasileiros, anteriores a Euclides da Cunha, também pensaram as
secas no pais a partir de exemplos das ruinas do Oriente, inclusive a obra de Volney, como
o politico e gedgrafo cearense Tomds Pompeu de Sousa Brasil (1818-1877).
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“terrivel fazedor de desertos” (p. 62) que ficou eternizada entre os leitores
brasileiros.”

%%

Para George Perkins Marsh, cabia aos homens de seu tempo pagar
a divida com a natureza dos séculos de abuso que haviam transformado
antigas terras férteis numa superficie estéril semelhante & da Lua. Como
na escatologia de Grainville, “a terra esta rapidamente se tornando um lar
pouco imprdprio para seu mais nobre habitante” (MARSH, 1874, p. 43), e
mais uma era de imprudéncias e crimes da humanidade teriam a capacidade
de reduzi-la a uma paisagem devastada, ameagando a propria continuidade
da espécie.

Na disputa entre os diversos nomes para caracterizar os impactos
duradouros das atividades capitalistas-industriais no planeta, o biélogo
conservacionista e escritor Edward O. Wilson (1929-2021) prop6s que o
futuro podera decair no Eremoceno, a era da soliddo, dos desertos, caso a
perda de biodiversidade generalizada ndo seja revertida (WILSON, 2013).
Diferente de outros termos propostos na tltima década, como Antropoceno,
Capitaloceno e Plantationceno, explorados em outros capitulos desta
coletdnea, e cujo foco recai no reconhecimento das causas, seja a espécie
humana, o sistema capitalista ou 0 modelo de exploragao agricola-industrial,
aversdo de Wilson descreve as consequéncias dessas transformagdes. Se nada
for feito para reverter as mudangas climaticas, o estado de degradagao geral
dos ecossistemas decorrentes da poluicdo industrial-urbana e do avango
da produc¢ido monocultora capitalista, assim como da extingao massiva de

13. Essa interpretagdo nao consta dos artigos publicados em 1897 no jornal O Estado de Sao
Paulo, nos quais Euclides situa a causa das secas na disposi¢ao geografica e na geologia dos
sertdes (CUNHA, [1897] 2000, p. 46) — por isso que defendo que foi com aleitura das noticias
francesas na fronteira colonial africana que Euclides d4 a chave antropogénica (e —cénica)
da causa das secas. A teoria dessecacionista também foi exposta pelo autor em artigo para
o mesmo jornal e intitulado “Fazedores de desertos”, também de 1902 como Os sertées, mas
nesse sobre os efeitos da economia cafeeira no Vale do Paraiba do Sul (CUNHA, [1902]
2009, p. 86-90). Para Euclides, o tempo da harmonia de uma natureza que nos trépicos do
Sul do pais circulavam a umidade e a energia da vegetagao agora havia passado, extinto
pelo homem, “agente geoldgico nefasto”.

71



espécies, a humanidade se encontrard solitaria ou acompanhada apenas de
poucas outras espécies num mundo empobrecido.

Recentemente Margaret Atwood, escritora canadense de ficgdo cientifica,
explorou o imaginario do decaimento de uma idade fértil original num
derradeiro deserto. O conto foi publicado como um exercicio de pensamento
as vésperas do encontro da Conferéncia das Partes (COP) da ONU em
Copenhague em dezembro de 2009, numa campanha do jornal britanico
The Guardian para reunir escritos, na maioria ficticios, de modo a estimular
o debate publico sobre a gravidade da situagao. Em Time capsule found on
the dead planet [Capsula do tempo encontrada no planeta morto], publicado
em 25 de setembro de 2009, Atwood narra a passagem das quatro diferentes
eras da humanidade, recontadas numa capsula do tempo encontrada na
Terra devastada.

Imaginando um futuro visitante alienigena lendo a derradeira mensagem
escrita pelas ultimas pessoas, a escritora descreve como primeiro houve a era
dos deuses, das florestas e da agricultura. Foi um periodo de abundancia e
fertilidade. Em seguida inicia-se a era do dinheiro, objeto que se transforma
em Deus na terceira época. Dotado de agéncia, passa a criar e falar, e
devorava florestas, rogas e populagdes inteiras. Na quarta e tltima era,
“criamos desertos”. Eram de todos os tipos, de cimento, de terra queimada,
de paisagens, atmosferas, rios e oceanos envenenados, onde nada crescia.
Mas serviam para a contemplagdo. Como Volney caminhando entre as
ruinas de Palmira ou as personagens de Grainville, a escritora imagina os
ultimos habitantes percorrendo montes de pedras, onde nenhuma criatura
se rastejava e nem mesmo o mato crescia, e especulando. “Ficasse no deserto
tempo o bastante e vocé poderia apreender o absoluto. O niimero zero era
sagrado” (ATWOOD, 2009).
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Estilhagos do humano. Fabulagées especulativas
sobre por onde podemos caminhar

Joana Cabral de Oliveira e Marisol Marini

“Povoada é um..., um nome curioso, né?
Porque a gente sempre fala de povoada em relagdo a Terra né?
A terra é povoada
Mas, também sou terra
A gente também ¢é terra de povoar [...]”
- Sued Nunes

A presente reflexdo é fruto de andangas. Seu contorno foi dado por
conversas ao longo de uma trajetoria, a partir de multiplas preocupagdes
que tém ocupado um conjunto de trabalhos. Seu corpo principal se
constituiu inicialmente como uma aula, que pretendia ser didlogo com
outros pensamentos. Aqui, ndo apenas uma certa oralidade foi preservada,
mas também o propdsito de interlocugao. Por isso, pedimos que as palavras
que seguem sejam acolhidas com uma premissa em mente: trata-se de uma
reflexdo povoada. Deixamos também o convite para que as ideias aqui sejam
habitadas por quem as 1é, tecendo seus proprios contornos e amarragoes.
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Com isso, mantém-se viva a proposta especulativa, aberta a novas trilhas,

atualizada a cada novo passo, potencializando o movimento pretendido’.

%%

O argumento que aqui se apresenta tomara como substrato um problema
anunciado em um trabalho que é, sem dtvida, um marco na emergéncia de
uma compreensio e consolidacdo do que estamos chamando provisoriamente
de Antropoceno. Referimo-nos ao artigo “O Clima da Historia: Quatro Teses”
do historiador Dipesh Chakrabarty ([2009] 2013). Iremos nos debrugcar
basicamente em sua Terceira Tese: “A hipétese geoldgica do Antropoceno
exige que coloquemos em dialogo as histérias globais do capital e a histdria
da espécie humana” (p. 14). Um dos pontos dessa tese é que apenas a critica
ao capital ndo é suficiente para dar conta da complexidade da crise climatica.
O autor ndo cai na faldcia de responsabilizar a humanidade em si como
causadora do aquecimento global, e reconhece que ha formas de agrupamento
e socialidades, modos de existéncia e sistemas produtivos que em nada
contribuiram para o desastre que vivemos. Ele aponta, contudo, que os
efeitos vao resvalar sobre todos, por isso afirma: “Sem tal conhecimento da
histéria profunda da humanidade seria dificil alcan¢ar uma compreensdo
secular de porque as mudancas climaticas constituem uma crise para os
seres humanos” (p.15).

Chakrabarty parte do texto fundador do Antropoceno - da dupla de
cientistas naturais Stoermer e Crutzen (2000; CRUTZEN, 2002) - que aporta
dados para uma reflexdo sobre como as mudancas geoldgicas e da quimica
atmosférica atuais sdo resultados de a¢des da espécie humana, isto é, do
Homo sapiens, delimitado como uma unidade fisiologica e morfoldgica
constituida historicamente em um processo dialdgico entre organismo e
ambiente (ou seja, no processo evolutivo). A aposta desses autores é que a

1. Gostariamos de agradecer aos alunos e alunas que tém nos feito pensar em sala de aula.
Alguns dos quais, em especifico, foram importantes por trazerem questdes e referéncias:
Mariana Cruz, Gabriela Costa, Joaquim Araujo e Nicollas Pinheiro; também as parcerias
de pensamento e trabalho: Ana Gabriela Morim de Lima e Karen Shiratori; e, por fim, aos
colegas de coletdnea e sala de aula: André Bailao, Eduardo Neves, Karen Shiartori, Pedro
Pimenta, Renato Sztutman, Renzo Taddei, Rita Natélio e Stelio Marras.
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categoria espécie humana ¢ ttil para pensar e agir diante a crise atual, que
nio reconheceria as diferencas entre humanos em seus efeitos. E diante desse
quadro que o nosso historiador interroga: “Se o modo de vida industrial
foi o que nos levou a esta crise, a questao é: por que pensar em termos de
espécie, uma categoria que certamente pertence a uma histéria muito mais
longa? Por que a narrativa do capitalismo - e, portanto, sua critica - ndo
seria suficiente como quadro de referéncia para interrogar a histéria da
mudanga climética e compreender suas consequéncias?” (p.18). E a resposta
que encontramos é: “A descoberta pelos cientistas, entretanto, do fato de
que os seres humanos, nesse processo, tornaram-se um agente geoldgico
aponta para uma catastrofe comum de que todos somos vitimas” (p.19). E
assim que Chakrabarty conclui que é preciso unir as histdrias sociais a uma
histéria natural da espécie.

Mas outra pergunta nos ressoa: seremos de fato todos vitimas iguais?
Se a humanidade ndo se sustenta enquanto unidade causadora, porque
ela se sustenta enquanto unidade que sofre as consequéncias? E, por fim,
porque nio enfatizamos igualmente as tantas outras formas de vida que estao
também ameagadas? As consequéncias certamente nio incidem somente
sobre os humanos; menos ainda de modo idéntico sobre todos os individuos
dessa espécie. Basta olharmos para a pandemia de Covid-19, fruto de um
desequilibrio ecoldgico que se encontra na esteira da crise climatica, para
notar que ela ndo afetou todos da mesma maneira. A incidéncia letal do
virus foi potencializada por quadros politicos, econdmicos e sociais, algo
vivenciado de forma explicita no contexto brasileiro*

2. Os dados sdo inquestionaveis: a distribui¢ao da doenga e a incidéncia de mortes é desigual.
Etnografias a respeito do cotidiano da Covid tém demonstrado que a doenga fez mais vitimas
em determinados bairros, com maior concentragao de populagio autodeclarada negra, como
destacam Flavia Medeiros e Priscila dos Anjos (2020), a respeito da pesquisa realizada na
cidade de Floriandpolis nos primeiros meses da pandemia. Ou ainda, como demonstram
Vera Rodrigues e Mona Lisa da Silva (2020), em pesquisa realizada entre mulheres negras
cearenses, na qual o territorio mais atingido pela pandemia foi o periférico, e o grupo
mais afetado foi a populagdo negra, principalmente as mulheres negras responsaveis pelo
trabalho do cuidado. E isso quando nio ha dificuldade de reconhecimento desses dados,
como ¢ o caso apresentado por Fabiane Vinente dos Santos (2020) a respeito dos impactos
do Covid-19 entre os povos indigenas em contexto urbano em Manaus. Em seu relato, a
autora evidencia como os indigenas em contexto urbano sofreram com o avango da doenga,
ao mesmo tempo que eram invisibilizados pelas estatisticas.
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Consequéncias sio repartidas de forma desigual.

Nossa sugestdo é que a no¢do de humano, seja ela ancorada em um
aparato bioldgico de espécie ou filosdfico de condigio, ndo é uma boa unidade
de reflexdo e analise - a0 menos ndo de forma genérica e universalizada.
Por isso, é preciso toma-la como alvo de indagacdo, uma vez que ela esta no
cerne das problematicas que nos tomam. Insistir no termo é corroborar um
mecanismo de homogeneizagiao de diferencas que se presta, hd tempos, a
dominagédo de muitos. Firmamos a trilha aberta por Donna Haraway (2009)
a proposito da persisténcia dos dualismos, que sdo essenciais para a pratica
de dominagio das mulheres, das pessoas negras, de dissidentes de género e
sexualidade, da natureza, dos trabalhadores e dos animais, plantas etc.; em
suma, de todos aqueles que foram constituidos como “outros”

Determinar o que conta como humanidade tem sido tarefa de poucos.
Homogeneiza-la a partir de uma matriz branca, masculinista, cisgénero e
heterossexual coloca-se a favor da reducéo das diferencas e da desumanizacéo.
Sustenta-la enquanto totalidade homogénea encobre sua heterogeneidade e
a desigual distribuicdo de responsabilidades, exposi¢io a vulnerabilidades
e suscetibilidades. Toma-la como unidade bioldgica dada de antemao poe
em risco a existéncia material de corpos, enquanto sua unidade conceitual
acaba por reduzir as diferencas e recusar modos de existéncia. Sdo essas
homogeneizagdes e dominagdes que vém sendo insistentemente apontadas
por tedricas feministas como Haraway, e por um tanto de outras tedricas
antirracistas. Angela Figueiredo e Ramén Grosfoguel (2009) destacam que
as relagoes de poder assimétricas entre grupos produziram uma geopolitica
do conhecimento responsavel por normalizar a epistemologia branca como
neutra e universal. O trabalho da Maria Aparecida Silva Bento (2002) torna
incontornavel olhar para os pactos narcisicos da branquitude - acordos
tacitos que produzem a branquitude como um lugar de vantagem estrutural.

Estilhagar o humano como categoria genérica universal pretende a um

sO tempo ser efeito e possibilitar equalizar essa geopolitica do conhecimento.

%%
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Os estilhagos sao produto da explosdo de uma imagem homogénea que se
quebra, uma humanidade forcadamente unificada que se torna insustentavel,
a medida em que da sinais de sua crise. Com isso ndo sugerimos que os
estilhagos devam ser compostos, reunidos. Nao ha integridade simples a ser
formada. Néo se trata de lamentar uma fragmentagao que se deve reconstituir.

Com aimagem de estilhagos pretendemos, primeiro, apontar para uma
crise, um cendrio de transformagdes radicais, que nos coloca diante da tarefa
de imaginar e abrir outras trilhas; mas também destacar a impossibilidade
de unificagdo simples, que acabaria por reduzir a heterogeneidade de formas
humanas e seus entrelacamentos. “Ficar com o problema” (HARAWAY, 2016)
é ficar com a imagem fragmentaria; é tomar a dissolugdo em partes como
unidades multiplas que carregam integridade.

A humanidade que se quer explodir aqui, portanto, de uma vez por todas,
e a cada novo ato, ¢ a unidade da espécie como homogénea, que conteria em
si unidades discretas compostas por individuos também fechados, coerentes
e autdnomos. Explodir esse conceito de humanidade se aparenta ao projeto
de longo prazo empreendido por um extenso coletivo que tem buscado
evidenciar os processos de producédo dessa homogeneizagdo e dessa unidade
como um dispositivo normalizador de uma epistemologia ndo marcada.

Sugerimos que explodir o conceito de humanidade acompanha o
estilhacar do individuo como unidade apartada de suas relagdes, recortado
pelos limites da pele, como sugere Haraway.

Sendo se trata de redugdo ou homogeneizagao fechada em uma unidade;
pode se tratar de adigdo, como sugere Annemarie Mol (2002), que é uma
maneira poderosa de criagdo de singularidade. Como coordenar essas adigdes
sera o problema politico, mas também epistemoldgico, que colocara essas
proposig¢des, que pde em questdo, novamente, a universalidade do humano,
o individuo como auténomo, a espécie como isolada e o organismo como
puro. Anna Tsing nos questiona: “Como os humanos podem agir como
uma forga autdénoma se o nosso noés’ inclui outras espécies que fazem de
nds quem somos?” (TSING, 2019, p.73).

E isso que nos move: propor um exercicio de estilhacar o humano.
Estilhagos - fragmentos postos em movimento pela exploso - nos permitem

elaborar uma critica imagética e sensivel. Estilhagos ndo se encaixam na
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composi¢do de uma totalidade. Enquanto projéteis, nos levam a movimentos.
E de movimentos, as vezes abruptos, que essa reflexdo é feita; de uma
inquietude que ndo nos deixa quedar em um lugar tnico.

Se com as tedricas feministas e antirracistas podemos olhar criticamente as
formas de conhecer e de produzir a humanidade enquanto categoria universal,
escolhemos ir aos mundos indigenas para fertilizar os entendimentos que
problematizam o humano, para em seguida passar por caminhos constitutivos
de nossa pretensa modernidade, tais como a teoria da evolugéo e praticas

médicas, explorando limites, produtividades e problemas dessas abordagens.

X%

Feito esse preambulo, circunscrevendo a questdo que nos toma,
passamos aqui por um mergulho em reflexdes etnograficas junto a alguns
povos amerindios, buscando pensar a partir do encontro de algumas
antropdlogas com alguns indigenas. A aposta é que a etnografia possa mais
do que desestabilizar nossas certezas e compreensdes, que antes permita que
nossos aparatos conceituais se retorcam em vida.

Iniciemos pelo encontro entre Joana Cabral de Oliveira e os Wajapi
(grupo Tupi que habita no Estado do Amapd) (CABRAL DE OLIVEIRA,
2012), recuperando algumas cenas e narrativas que permitem cercar o
problema do conceito de humano.

Na aldeia Okorayry, Joana estava junto de Pisika quando ela destrinchava
uma anta. A avo estancou a atividade e chamou: “Venham meus netos, para
eu lhes passar unguentos” Com as criangas ao seu redor, esfregou a mao no
humor melado do joelho de anta e untou os pés de cada crianga dizendo:
“Que vocé seja forte ao carregar panakd (mochila de folhas de palmeira)”.
Ao indagar o motivo de tal a¢do, Joana recebeu a seguinte resposta: “Assim,
eles serédo fortes para carregar panaké. Nas montanhas no se cansardo, nao
se acidentario. Tal como a anta”

Agbes como essa, no processo de maturagio e crescimento de criangas sao
muito comuns entre os Wajapi. Durante o dcio do resguardo do nascimento de
seu filho, Japaita, reflexivamente ponderando sobre os cuidados empreendidos

pelo seu proprio pai, contou sobre os procedimentos pelos quais passou
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durante a infancia. Seu pai lhe dera o cora¢do do passaro waratdjéa para
comer, dentro de uma cachoeira, e explicou: “Assim vocé vai ouvir bem as
palavras dos antigos, seus cantos, e vocé também vai falar bem, waratdjéa
imita bem diferentes cantos de passaros, é por isso”. Quanto a cachoeira,
devido a sua forga, ao barulho intenso, ela potencializa a fala e a escuta. Seu
pai também o fez comer o cora¢io da ave sigau, com o intuito de que ele
ficasse sabido como o pdssaro que anuncia com seu piado um infortunio:
“Vocé vai saber se vocé vai se acidentar. Quando vocé estiver embriagado
vocé vai se acidentar, ai vocé vai saber igual como sigau, como ele vocé serd”.
Quando Japaita comegou a ficar de pé, o pai passou as patas da ra juiso por
seu corpo, repetindo: “Para vocé cagar bem no futuro, quando vocé tiver
crescido. Para vocé matar diferentes tipos de caga, para vocé ndo ter panema’s
depois assou o juiso, tirou um pedago e colocou dentro do figado de caititu
para que o filho ingerisse. No tempo em que a ra juiso falava, ela contou
aos antigos que se alimentava com farinha de carne de cagca, ela era grande
cagadora. Seu pai também fez uma mistura com colmeia, mel e o passarinho
eiraruvira - famoso por comer abelhas - e untou os olhos e joelhos de seu
filho com o composto, dizendo: “para vocé nio ter panema de mel, assim
como eiraruvira. Abelha jeeay vocé vera dentro da arvore pequena, abelha
waraku vocé também vera, abelha jupara, eimde, tataira, mojeira, waraira,
eipird tudo isso vocé verd”.

Tais procedimentos, onde corpos animais e de outros seres sao misturados
ao corpo de pessoas ainda em formagao, é justamente o que possibilita que
alguém se torne um adulto (mird tuwerd). Um adulto pleno é repleto de
saberes e capacidades que fazem dele o que poderiamos chamar, nds aqui,
de humanos, uma das tradugdes correntes para a palavra mird, que também
é traduzida como gente (o que parece mais apropriado).

Podemos dizer que os Wajdpi, juntamente com outras tantas referéncias,
nos conduziu a pensar a pessoa como uma quimera’, uma mistura de muitos

entes, inclusive de humanos entre si, uma vez que saberes e capacidades

3. A ideia de quimera é trabalhada em outro campo de discussdo dos estudos dos povos
das terras baixas da América do Sul, a saber as reflexdes de Els Lagrou sobre como os
Hunikuin pensam os grafismos advindos da jiboia e outros seres, na composigao de corpos
(LAGROU e SEVERI, 2013).
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também sdo compartilhados por meio de palavras e fluidos corporais como
a saliva e o suor. Cada pessoa ¢ uma mistura entre heterogéneos.

O corpo é poroso. A porosidade é a textura da composi¢ao.

Muitas narrativas do comego dos tempos falam sobre corpos de pessoas
que, retalhados, se transformaram em seres diversos. Conforme ouvi muitas
vezes sobre o surgimento das plantas da roca, elas vieram de uma velha
sogra que dava aos seus genros caxiri (bebida fermentada de mandioca)
que na verdade era pus de suas feridas, ja que ndo havia ainda mandioca.
Ao descobrirem o segredo da sogra, eles resolvem se vingar queimando-a
no meio de uma clareira. De seu corpo nasceu tudo que hoje encontramos
em um belo e diversificado rogado: de sua canela surgiu a mandioca, de
seus olhos os graos de milho, de seu pé o card, do seio o mamao, da vagina
as vagens de feijao, dos testiculos* o cara-de-arvore...

Corpos geram corpos.

Gostariamos de trazer aqui também alguns elementos do encontro entre
Karen Shiratori (2018 e mimeo) e o povo Jamamadji, que habita na regido do
rio Purus. Nesse contexto nos deparamos com rogados que sdo elaborados de
forma andloga a um cemitério. Plantar e enterrar mortos sdo para o encontro
Jamamadi-Shiratoris atividades correlatas e simétricas. Os Jamamadi, ao
plantarem seus cultivares, o fazem de forma figurativa a um sepultamento
de partes de corpos mortos: “da mandioca e da macaxeira plantam um
pedaco da ‘perna’; do milho o ‘dente’; da banana, a ‘orelha’ etc. O que brotam
desses corpos enterrados sdo criangas pequenas que necessitam de cuidados”
(SHIRATORI, mimeo). Com uma etnografia detalhista, Shiratori afirma:

“No sudoeste do Amazonas, ha uma interessante coincidéncia do
vocabuldrio usado na morfologia e na fisiologia dos corpos humanos,
animais e vegetais. A indiscernibilidade terminolégica mostra que nao

cabe decidir taxativamente se sio os humanos que tém partes de plantas

4. Algumas versdes dessa narrativa mencionam o cara-de-arvore como advindo do saco
escrotal, dada a semelhanca do fruto com essa parte anatémica. Nunca vi qualquer comentério
ou espanto em relagio a essa sogra mitica ter partes genitais masculinas compondo seu corpo.
5. Ao insistir num encontro nos apoiamos aqui na forma como Alfred Gell (1999) fala do
trabalho de Strathern como um “sistema M” de Melanésios e Marilyn, que parece valer
para qualquer boa etnografia.
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ou se sdo as plantas que tém estruturas humanas. Dada a similitude
das etapas do crescimento e das categorias etarias, em especial, entre
humanos e plantas, parece-me razoavel que a morfologia e a fisiologia
reiterem uma indistingdo ou assemelhamento, pondo em xeque, a
fixidez da linha divisdria entre esses seres, dito de outro modo, uma

fronteira prévia que delineia a humanidade” (op. cit.).

Mudando de cores etnograficas, passamos para o encontro de Ana
Gabriela Morim de Lima (2016) com os Kraho, que nos fala sobre como
as batatas-doces possuem “cabecas’, o que nds chamamos de tubérculos,
e “bragos fortes”, que a boténica reconhece como raizes absorventes. As
raizes tuberosas da batata-doce sao compreendidas e designadas também,
em especial quando ainda pequenas, como filhos®. As batatas sdo tinhosas e
requerem um jeito certo de serem colhidas, ou para sermos precisas com o
que nos relata o sistema Morim de Lima-Krahd, necessitam as vezes serem
cagadas. Apds o plantio de batatas com uma familia krahd, uma mulher
explicou sobre os cuidados na colheita: “Vocé vai apontar o pau, igual mesmo
facdo, e cavar! [...] fazer uma ponta na madeira [...] e cavar. Se vocé cavar
com o facdo ela vai se esconder e a batata ira retribuir outra pessoa e entao
vocé nao vai ter nada. [...] Quando ela vé vocé pela primeira vez [ela diz],
‘€h, essa minha mae, que é boa pra mim!’. Essas coisas ndo sio bicho, sdo
gente... Se vocé furar com facdo elas irdo embora por causa da dor” (op. cit.
p.162). Aqui, além da comensurabilidade de corpos humanos e vegetais no
léxico, encontramos também movimento, inten¢io, cuidado e afeto, elementos
que uma certa constituigdo moderna, com seu mito da excepcionalidade
humana e um tom de zoocentrismo, afirma serem ausentes em vegetais.

Ainda que estejamos nesse momento deslizando por materiais de grande
complexidade e por universos dispares, podemos notar duas insisténcias com
as quais queremos seguir. A primeira é que pessoas sdo misturas (algo como

corpos constituem corpos; ou, ndo existe unidade que seja homogénea) e

6. Um dos temas jd classicos dos estudos das terras baixas da América do Sul é o que ficou
conhecido por “comunidade de substancia”, que diz respeito a como um grupo de parentes
que convive e come junto, constitui uma relagdo corporal (de substancia), a ponto de ser
necessario, no caso de uma pessoa doente, que outras prescrevam resguardo e se abstenham
para a melhora daquele que convalesce.
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aqui estamos em consondncia com o pensamento antropoldgico que opera
com o primado da relagdo. A segunda insisténcia é que ndo hd nada que seja
atributo exclusivo do que nés designamos como humano e aqui estamos
diante da consolidada discussao do perspectivismo amerindio formulada por
Tania Stolze Lima (1999) e Eduardo Viveiros de Castro (2002), que afirmam
que se a humanidade esta em toda parte, ela ndo esta em lugar algum - ndo

hé nada de especial em ser humano nesses universos amerindios.

Rt

Se fomos longe, passando por povos amazdnicos e do Brasil Central,
talvez essas insisténcias possam ressoar mais proximas se nos voltarmos
para teorias nativas dos modernos euroamericanos (lembrando que sé
hé teorias nativas). O movimento aqui é reflexivo, aos moldes do projeto
stratherniano, que propde a reflexividade ndo como autoconsciéncia, mas
como empreendimento conceitual, que diz respeito ao processamento
antropoldgico do conhecimento que é informado pelos conceitos pertencentes
a outras socialidades. “Os euro-americanos estdao sendo convidados a se
tornarem conscientes de suas continuidades com os outros” (STRATHERN,
2014, p-323). Com isso, podemos pensar em uma socialidade ampliada, que
se dedica a inclusdo de novos e muitos sujeitos.

Tomamos aqui, nesse movimento reflexivo, dois conjuntos de
problematicas: a primeira, apresentada na se¢do anterior, relativa a
recorréncia em materiais amerindios de uma certa mistura e arranjo de
uma heterogeneidade que constitui uma composi¢do da pessoa; e agora a
segunda, a teoria da evolugdo, com seus rendimentos e potencial para além
de homogeneiza¢do do humano enquanto espécie e mesmo do proprio
conceito de espécie enquanto mdnada - nesse caso, estamos mais voltadas ao
rendimento das proposicoes desse processo como coevolugido (THOMPSON,
1994). Nesses deslizamentos entre melanésios e modernos, Strathern faz cruzar
os mundos, ndo para reduzi-los, mas para deliberadamente exagerar suas
diferencgas. Se os mundos amerindios nos levam a afirmac¢des que podem
ressoar as proposi¢cdes de Haraway (2000 e 2003), isso néo se faz a propdsito

da redugdo dessas diferencas, mas antes para contrastar suas especificidades,
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vislumbrando lampejos de ideias que permitam complexificar ou colocar
em questdo o projeto que temos em vista: explodir o humano. Prescindimos
desses outros mundos para colocar em questio o nosso préprio? E provével
que ndo. Mas a medida em que as concepg¢des dos euro-americanos tém
consequéncias também para outros mundos, trazer essas outras vozes e
corpos torna o projeto de coloca-la em questao mais robusto e politicamente
interessado. Aqui ndo pretendemos evidenciar uma ruptura entre campos
conceituais alicer¢ados na divisdo nds e eles, mas antes apontar como ha
consonancias que se fazem em meio as diferengas, o que em si faz ruir a
diade nds/eles.

O encontro entre organismos e a produc¢do de alteragdes mutuas é
algo constitutivo do processo evolutivo que, por isso, é melhor nomeado
como coevoluc¢do. Olhemos para um caso emblematico. No processo de
emergéncia do grande grupo dos eucariontes (organismos que possuem
células organizadas internamente por membranas), um passo fundamental
foi intrusdo da organela chamada mitocondria, uma bactéria fagocitada que
permitiu a respiragao celular que dé félego aos nossos corpos (WILLIAMS
& EMBLEY, 2015). Que somos holobiontes’, uma verdadeira comunidade,
composta com bactérias (que habitam nossos intestinos possibilitando a
absor¢do de nutrientes, bem como povoam outras superficies e interioridades
de nosso corpo), ja é algo bem conhecido, mas hd também que lembrar dos
processos de coevolugdo onde diversos seres nos moldaram tanto quanto
nds os moldamos, algo sobre o qual Haraway (2003) é insistente. De algum
modo, a nogdo de “espécie companheira’ é uma saida para romper com a
nogéo de espécie enquanto moénada ou unidade estavel - afinal companhia
exige complemento. Acompanhar é verbo transitivo. A evolu¢ao nada mais
¢ que um continuo diferenciar-se de si mesmo e Haraway, como filha de
Charles Darwin, ¢ rigorosa em nao cair na falacia de promover uma nogéo
taxondmica de espécie a uma esséncia - a uma unidade dada, fixa e estatica.
Haraway se incomoda com unidades desse tipo e sua ideia de ciborgue ¢ uma

outra solugdo parcial e tempordaria que ela nos fornece a no¢do de humano.

7. Holobionte é um termo usado por Lynn Margulis para pensar que o processo evolutivo
opera em um conjunto de organismos intimamente associados, uma comunidade orquestrada
por relagdes simbidticas.

88



Somos feitos de acoplamentos.

S6 ha quimeras.

Eis 0 que entrevemos a partir dos mundos amerindios aqui percorridos,
mas também do entendimento de Haraway a respeito da constituicdo dos
corpos no mundo regido pelo capital, com sua resisténcia em corroborar
uma certa pureza ou inocéncia primeira. Ndo hd, por isso, suposicdo de

retornar a uma unidade dita original.

e

Passamos agora para trilhas adjacentes, que também colocam em questao
o suposto fechamento do corpo nos limites do individuo e de uma fisiologia
dada, pronta e determinante. A pratica biomédica e cientifica historicamente
produziu entendimentos e interven¢des que promulgam a fisiologia como
universal. O olhar atento e politicamente interessado e comprometido, no
entanto, revelam as corporeidades como processos, desmontando uma
natureza unificada que tem implicagdes concretas nas vidas das pessoas e
decorrem em processos de exclusdo. Investigagdes no 4mbito dos estudos
sociais da ciéncia e da tecnologia, assim como perspectivas voltadas para
a pratica e para o multiplicidade ontoldgica tém acumulado evidéncias a
proposito da insustentabilidade da divisdo entre natureza e cultura e da
recalcitrancia da mistura e da multiplicidade.

Se tudo é mistura, ndo ha pureza, ndo ha plenitude, unidade, que
sdo pressupostos que o excepcionalismo humano alimenta e pelo qual é
alimentado. Essa ansia por uma plenitude que se realizaria no apocalipse,
como uma redengdo a um estado originario é préprio do dispositivo do
Falogocentrismo do ocidente, relacionado ao monoteismo e a adoragao ao
falico. Por isso Haraway sugere no manifesto ciborgue: “Toda histdria que
comega com a inocéncia original e privilegia o retorno a inteireza imagina
que o drama da vida é constituido de individuagéo, separa¢ao, nascimento
do eu, tragédia da autonomia, queda na escrita, alienagao; isto é, guerra,
temperada pelo repouso imaginario no peito do Outro” (2000, p.89, 90).

A figura do ciborgue néo é parte de qualquer narrativa que faca apelo
a um estado original: “As narrativas de origem, no sentido «ocidental,
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humanista, dependem do mito da unidade original, da ideia de plenitude,
da exultacdo e do terror, representados pela mae falica da qual todos os
humanos devem se separar” (2000, p.38). Ciborgue é uma imagem que nao
tem qualquer fascinio por uma totalidade orgénica, de modo que, aquilo
que conta como natureza, como promessa de inocéncia, é abalado. Nao ha
inocéncia ou pureza origindria, assim como nao ha salvagao ou fim redentor.
Haraway advoga em seu manifesto por um mundo sem género e sem fim.

Sugerimos que explodir o humano nao significa promulgar o seu fim.

Tais tessituras dessa bidloga de formagdo a conduziram a um
deslocamento acerca da epistemologia, da forma como se conhece o mundo;
afinal, o conhecimento requer um sujeito, sujeito esse que imperiosamente
foi definido como humano. Mas ¢ preciso perguntar que humano é esse.
Em “Saberes Situados” (1988) texto emblematico da autora, escrito apds o
“Manifesto Ciborgue” ([1985]2000), vemos a poténcia da questdo epistémica
que se apoia sobre o ideal de um humano uno e transcendente. Essa no¢ao de
humano aporta um saber designado Ciéncia, que se diz universal justamente
por se alicercar em um dado, o humano. Um humano que se assenta em
nossa teoria bioldgica sobre a unicidade do corpo organico, da espécie em
seus atributos fisioldgicos e morfoldgicos. A ciéncia se forma, como nos
mostram também as narrativas de Stengers (2002) e Latour (2000 e 2001),
sobre a estabilizagdo do sujeito do conhecimento que passa entdo a ser anulado
justamente por essa estabilidade, criando uma ilusdo de objetividade que se
finca em um mundo apresentado aos olhos bioldgicos daqueles que ocupam
a posi¢do de sujeito universal. Eis a forja de um conhecimento objetivo
que por isso ndo varia conforme o sujeito cognoscente, uma vez que este é
uno. Haraway, em “Saberes Situados”, resolve marcar a posi¢do do sujeito
universal: trata-se do Homem, Branco e Euro-Americano (e Cisgénero,
podemos acrescentar hoje);® é essa a posi¢ao que historicamente produz a

8. O mecanismo da episteme moderna é explicitado e questionado por Susan Stryker (2021),
que reivindica expressamente as consequéncias produzidas pelos modos de conhecer,
sugerindo que as preocupagdes epistemoldgicas estdo no cerne da critica transgénero e
motivam grande parte da luta por justica social: “Fendmenos transgénero, em sintese, apontam
paraum entendimento diferente de como corpos significam, como representacgéo funciona,
e 0 que conta como conhecimento legitimo. Essas questoes filosoficas tém consequéncias
materiais na qualidade de vidas transgénero” (2021).

90



Ciéncia, deixando um sem-numero de sujeitos de fora e/ou na posi¢ao de
objetos. Sua proposta, em linhas resumidas, é que possamos compreender
que o dito Universal é parcial.

S6 ha parcialidade.

Buscando um outro regime de objetividade, mais robusto, Haraway
insiste que quanto mais parcial e marcada a posi¢do do sujeito cognoscente,
mais objetividade se aporta ao saber produzido, uma vez que se mostra o jogo
e arelagdo entre um dado sujeito e um dado objeto. Visibilizar a atuagdo do
sujeito cognoscente fornece mais fiabilidade. Todo conhecimento é parcial,
e isso é a forca de um saber.

Por isso a insisténcia: s6 ha teoria nativa.

Contudo, se Haraway escreve “Saberes Situados” em 1988, algumas
feministas negras, que apenas nos tltimos anos ganham os mercados editoriais
brasileiros, ja colocavam um problema similar. Em 1986 Patricia Hill Collins
(2016) escreve o texto “Aprendendo com a outsider within: a significacio
sociologica do feminismo negro”. A ideia de outsider-within aponta para a
posigdo paradoxal que mulheres negras pesquisadoras ocupam, algo que
podemos traduzir como “estrangeira de dentro” ou uma “alteridade interna”
(outsider within). A autora argumenta que a marginalidade das mulheres afro-
americanas deve ser encarada como um estimulo a criatividade na medida
em que permite um olhar diferente e deslocado sobre os objetos e questdes
pesquisadas, sobretudo aquelas das ciéncias humanas. Inspirando-se na
ideia de estrangeiro de Georg Simmel, a autora sugere que o estrangeiro nao
compartilha dos mesmos pressupostos e compreensdes de um grupo no qual
estd inserido, podendo por isso questionar o que seria inquestionavel - ou
seja, a epistemologia branca constituida como ndo marcada, como universal.
Aqueles aqui familiarizados com a antropologia sabem que esse é o motor
do conhecimento antropoldgico, por isso ¢ como se Collins operasse com
um principio de alteridade em suas compreensdes da sociedade americana.
Ocupar essa posi¢do minoritdria (num sentido deleuziano) é produzir por
isso um outro saber, e um saber criativo (uma vez que torna visivel o que
a perspectiva branca masculinista nao vé ou invisibiliza), transgressor em

relagdo as leituras hegemonicas. Algo que Haraway chama de saber parcial,
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lembrando que os saberes hegemonicos também sao parciais a despeito de
seu esfor¢o de apagamento das marcagdes sociais que carregam.

Conforme Collins: “Em resumo, onde socidlogos tradicionais veem a
sociologia como ‘normal’ e definem o seu papel como sendo o de aprofundar
o conhecimento sobre um mundo normal com suposi¢des avaliadas como
certas, as outsiders within podem naturalmente enxergar as anomalias”
(COLLINS, 2016, p. 119). E quais sdo as anomalias? Ao menos duas, a autora
ressalta: a auséncia das mulheres negras nos paradigmas socioldgicos (como
se elas ndo existissem na sociedade); e quando notadas, a distor¢do do
que se descreve sobre elas, distor¢do essa que justamente permite seguir
explorando o trabalho e os corpos de mulheres negras. Assim a autora aposta
na poténcia dessa posigdo de “estrangeira de dentro’, que estd pautada nas
experiéncias biograficas e culturais, isto é na apresentagéo e circunscri¢ao
do sujeito cognoscente, o que garantiria uma outra objetividade, similar a
sustentada por Haraway. “Ao contrario de abordagens que exigem submergir
essas dimensodes do self durante o processo de se tornar um cientista social
objetivo, supostamente ndo enviesado, as outsiders within reintroduzem
essas formas de conhecimento no procedimento de pesquisa” (COLLINS,
2016, p.123).

Cabe também trazer aqui a proposi¢do de Angela Figueiredo e Ramon
Grosfoguel, para quem, quando se alude a posicionalidade, nio se trata de
referir apenas aos “valores sociais” na produgdo do conhecimento. Para
além do fato de que nossos conhecimentos sio sempre parciais, seu alerta
é: “O ponto central aqui ¢ o lugar da enunciagao, isto é, a localizagdo étnica,
sexual, racial, de classe e de género do sujeito que enuncia. Na filosofia e nas
ciéncias ocidentais, o sujeito que fala esta sempre encoberto; a localizagdo do
sujeito que enuncia esta sempre desconectada da localizagdo epistémica. Por
meio desta desconexio entre a localizacido do sujeito nas relagdes de poder
e alocalizagdo epistémica, a filosofia ocidental e suas ciéncias conseguiram
produzir um mito universalista que encobre o lugar de quem fala e suas

localizagdes epistémicas nas estruturas de poder” (2009, p.228).

e
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Ghassan Hage (2017), em “Racismo é uma ameaga ambiental?”,
argumenta que a crise ambiental e os racismos sdo efeitos de uma mesma
estrutura, algo que ele busca percorrer, demonstrando como ambos podem
ser lidos como praticas de dominagdo proporcionadas por uma mesma
engrenagem - que ele designa como “governamentalidade de exploragio” Ao
nos lembrar que “racismo envolve a0 menos duas experiéncias: a daqueles
que perpetram e daqueles que sio afligidos por ele”, o autor busca justamente
enfrentar a experiéncia, compreensio e imaginario daqueles que rodam a
engrenagem do racismo e do abuso ambiental. Essa engrenagem, por vezes
denominada por Hage de “domesticagdo generalizada’, tem como um de
seus fundamentos o que poderiamos designar de objetificagdo, algo que
passa por um desencantamento de outras formas de vida e de entes. Em
uma das suas passagens argumentativas ele insiste que os processos coloniais
seriam um marco da génese dessa dominagao e expropriagdo da vitalidade,
ou melhor, da 4nima de distintas formas de vida e do que nds, modernos,
consideramos inorgéanico. Algo que pode nos levar a outras referéncias tal
como a poténcia de uma retomada do animismo, como propde Stengers em
seu ensaio “Reativar o animismo” (2017).

Hage insiste em passagens a principio simples da constitui¢io de uma
imaginagdo branca e colonial, que possui equagdes aparentemente anedéticas,
mas extremamente nefastas como a equivaléncia de povos africanos (e
indigenas) aos animais, algo que remete a um processo de objetificacdo na
chave de uma auséncia de humaninade plena. Hage nos diz: “A metafora animal
ndo é apenas uma observa¢ao de uma categoria racista, mas a declaragao de
uma inten¢do” (2017 p.11). Collins anos antes insiste em algo similar, mas
olhando também para género; ela nos diz: “Tanto ideologias racistas como
sexistas compartilham a caracteristica comum de tratar grupos dominados
- 0s «<outros» — como objetos aos quais faltam plena subjetividade humana”
(2016, p.106). Quando essa redugio se volta aos debates epistemologicos,
Angela Figueiredo nos lembra: “qualquer demanda de académicos negros
que reivindique sua propria geopolitica e corpo-politica do conhecimento
¢é imediatamente rechagada pela grande maioria dos universitarios brancos
como uma perspectiva particular e parcial, quando ndo a denominam de
essencialista” (2009, p.228).
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Aqui especismo e racismo se encontram. O especismo enquanto
uma compreensdo da humanidade como espécie exepcional, se alicer¢a
em muitas prerrogativas exclusivistas: a presenca de cultura, linguagem,
pacto social e alma. A famosa anedota historica recuperada por Viveiros
de Castro (2002) é um bom exemplo de como essa ultima prerrogativa foi
amplamente usada para deixar muita gente de fora da categoria de humano
pleno. Se na chegada dos portugueses ao Novo Mundo, enquanto a Igreja
questionava a humanidade dos povos encontrados na costa por meio da
duvida se essas pessoas tinham alma, os Tupinamba se questionavam se
aqueles barbudos palidos e fétidos recém-desembarcados tinham corpos,
pois nao tinham duvida de serem/terem espirito. Nessa investigacdo, os
povos da costa deixavam e observavam os corpos europeus apodrecendo
na agua, enquanto os portugueses saqueavam e assassinavam em busca de
incutir alma (catdlica) nos gentios.

Antonio Bispo dos Santos (2015) coloca a Igreja e o catolicismo como
um dos cernes do processo colonial e da violagdo de diferentes povos “afro-
pindoramicos” (para usar seus termos). Investigando as Bulas Papais do
século XVI, Nego Bispo nos mostra como a Igreja justificava a escravizagao e
o esbulho dos pagéos, o que constituia uma guerra de exterminio do império
monoteista sobre os povos politeistas. Mais do que isso, Bispo argutamente nos
mostra como no imaginario biblico ha um alinhamento entre a humanidade,
o salvamento de almas e o trabalho. Os povos encontrados na costa do que
hoje chamamos Brasil eram aos olhos da Igreja e do Estado (pois versdes de
uma mesma engrenagem, que juntando Bispo com Pierre Clastres-Guarani
podemos designar como a forma do Um), eram dito serem preguicosos,
vivendo do que conseguiam alcangar com as méaos nas redondezas: cagas,
frutos tropicais e uns parcos tubérculos. Colocando lado a lado um trecho do
sermao de Padre Vieira e da Carta de Pero Vaz de Caminha, Anténio Bispo
nos mostra essa equag¢do entre escravidiao, paganismo e trabalho. Pero Vaz
de Caminha escreve ao rei sobre os tupi da costa dizendo: “Eles ndo lavram
nem criam. Nem hd aqui boi ou vaca, cabra, ovelha ou galinha, ou qualquer
outro animal que esteja acostumado ao viver do homem. E ndo comem
sendo deste inhame, de que aqui hd muito, e dessas sementes e frutos que
a terra e as arvores de si deitam” (apud. BISPO DOS SANTOS, 2015, p.35).
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Vemos aqui algo que podemos entender na chave do que Hage denomina
de “domesticagdo generalizada” como um trago de uma humanidade plena,
de uma “alma salva” Padre Vieira, em seu sermao, conclui: “é melhor ser
escravo no Brasil e salvar sua alma que viver livre na Africa e perdé-la”
(apud. BISPO DOS SANTOS, 2015, p.35).

Bispo d4 mais um e importante passo em sua analise. Da perspectiva
cristd, a humanidade, entendida aqui de forma generificada, o Homem,
padece por conta da mulher, conforme a famosa passagem do génese, onde
por castigo divino tera que trabalhar na terra. Bispo nos diz que na auséncia
de um contato direto com Deus, afinal ha aqueles que falam por ele (reis
e sacerdotes), rapidamente (e nds diriamos, junto com Stengers, de modo
feiticeiro) o produto do castigo ao néo servir ao seu produtor (uma vez que
¢ uma expia¢io do pecado original) é tomado por senhores e pelo Estado.
Assim o autor nos sugere: “Talvez por isso o produto concreto do trabalho
(castigo) tenha evoluido facilmente para a condigao fetichista de mercadoria
sob o regimento do ‘Deus dinheiro™ (2015, p. 41). Bom, ndo é a toa que Davi
Kopenawa (2015) nos chama de “povo da mercadoria’, reconhecendo como
um trago identitario nosso apego, proliferagdo e louvor aos bens e dinheiro.

Bispo ainda tece importantes fios da historia acerca dos processos de
modernizag¢do do estado brasileiro, em politicas de expulsdao de comunidades
rurais dos campos para cidade, liberando terras para versdes modernas do
que foi uma das engrenagens da colonizagao no Novo Mundo, o monocultivo.
Nessa pratica agricola, seja em suas versdes historicas como as plantations
de cana-de-agticar ou nos atuais campos do agronegocio com seus mares
de soja transgénica, encontramos mais uma vez a figura do “Um” - para
falar com Pierre Clastres (1982) e os profetas Guarani - ou o “monismo
verticalizado”, para falar com Bispo. Como insiste Vandana Shiva (2018), a
monocultura possui também uma epistemologia e cultiva pessoas monistas.

E fundamental assim nos voltarmos para os terrenos férteis das formas de
vida e pensamento que sdo contra-monoculturas. Entre esses territdrios estio
as muitas filosofias afro-pindordmicas, mas também as tedricas feministas e

antirracistas, e até mesmo a teoria da evolugéo lida na chave da coevolucio.
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Toda essa gente em seus territdrios férteis, traz a polvora necessaria para
explodir a um sé tempo as fronteiras corporais individuais e interespecificas.
Somos langadas a novos entendimentos do que conta como relagio social;

toda socialidade ¢ necessariamente mais que humana.

%%

Em sua etnografia sobre os cogumelos matsutake, Anna Tsing (2015)
percorre a densa rede pelas quais os matsutake trafegam e se constituem de
diversas formas. Forragear cogumelos foi a forma que alguns Mien, etnia
do sudeste asiatico, encontraram para ndo se submeterem aos subempregos
destinados aos imigrantes nos Estados Unidos. Por meio da coleta de
cogumelos esses imigrantes construiram uma vida caminhante nas florestas
do Oregon, retomando uma experiéncia de liberdade tal como vivenciada
em seus territorios de origem. Os cogumelos vendidos seguem para uma
rede de comércio internacional, tornando-se mercadorias de luxo no Japao,
onde depois passam a integrar um sistema de dadivas.

Os matsutake crescem em ambientes florestais perturbados pela acao
humana, pois a derrubada de arvores para pequenos plantios e retirada de
lenha promovem alteragdes nos regimes de luminosidade e disposicdo de
matéria organica que permitem a emergéncia dessa iguaria em forma de
cogumelo. No Oregon, as florestas nativas foram alteradas pelo mercado
madeireiro, ndo sé pelo corte de drvores nativas, mas pelo plantio de
pinus, uma espécie companheira dos matsutakes, que crescem associados
as suas raizes. Tais florestas sdo moldadas pelo capitalismo, por estruturas
transnacionais de comércio. Ja no Japao os matsutake sido encontrados nas
satoyamas, florestas alteradas pela vida camponesa, em especial pela retirada
de lenha e por agoes agricolas de pequena escala.

Em ambos os casos, apesar das formas e agdes distintas que produzem
as modifica¢des dessas paisagens florestais, o que Tsing nos apresenta e
insiste é que estamos diante de paisagens onde diversas formas de vida se
emaranham: pinus, carvalhos, cogumelos e maos coletoras (para citar alguns
dos poucos entes que compdem essas florestas perturbadas). Algo que a
autora caracteriza como uma polifonia vital que é a antitese das plantations
e seu anseio por homogeneidade.
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No argumento da autora, a no¢ao de plantation é algada a um elemento
reflexivo a partir da materialidade histérica dessa forma de agricultura monista.
Enquanto um conceito fundado em uma experiéncia historica, a plantation
tem a cana-de-agucar - uma espécie exotica, plantada por clonagem, em um
sistema de cultivo que estabelece poucas relagdes interespécies - somada a
mao de obra escrava - pessoas que foram intencionalmente desumanizadas
e arrancadas de seus territorios constituintes. Cana-de-agticar e escravos sio
articulados para produzir algo que tem como fundamento a retirada violenta
desses seres de seus enredamentos locais. As plantations sdo um sistema de
aliena¢do, onde o corte das relacdes é realizado duplamente, produzindo
isolamentos. Ha mais, as plantations ainda operam com um modelo de
produ¢do em grande escala que foi replicado em distintas localidades
atravessando os oceanos. Essa capacidade de aumentar a produc¢io, mudando
de escala, sem ajustes do projeto e de suas estruturas as condi¢odes locais é
o0 que a autora denomina de “escalabilidade”, um modus operandi do capital
que seria uma das causas da crise.

A escalabilidade é indiferente a indetermina¢ido dos encontros, sdo
projetos que ndo se alteram no encontro, que passam por cima das diferencas.
Uma tradugdo que nao se afeta. Tsing busca pensar com e como cogumelos,
por meio de um passeio em florestas perturbadas como “anti-plantation”,
uma vez que as florestas de cogumelos permitem construir uma critica a
escalabilidade.

Se as satoyamas e as florestas do Oregon sdo uma antitese das plantations,
por se constituirem enquanto assembleias polifonicas, os coletores de
cogumelos também estdo distantes da escravidao ao produzirem uma vida
mais autonoma. Apesar disso, em sua cadeia de comércio global e sua ecologia
(ligada aos pinus, que segundo ela é a nova cana-de-agticar) os matsutake sdo
dependentes da escalabilidade, mas da escalabilidade em sua condigdo de
ruina, uma vez que a assembleia polifénica de vidas emaranhadas conspurcam
a homogeneidade pretendida - cogumelos insistem em brotar. Por isso os
cogumelos seriam bons aliados para lidar com o mundo que perece.

O que faz dessa uma etnografia potente, na nossa leitura, é ter como
cerne os cogumelos entranhados em cadeias relacionais diversas: encontramos

dialogos com imigrantes e suas condigdes de trabalho, seus conhecimentos
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refinados sobre a ecologia florestal, passando por um enfrentamento das
cadeias comerciais, o que a conduz a encarar os processos capitalistas. Com
uma inspiragdo marxista das ideias de alienagdo do trabalho e do fetichismo da
mercadoria, Tsing descreve e narra os processos de invisibilizacdo das cadeias
produtivas em uma economia global, onde mercadorias sao produzidas em
paises com legislagdes trabalhistas e ambientais frouxas. A crise ambiental
em que nos encontramos advém desse modus operandi do capitalismo, dos
processos de escalabilidade (inaugurados pelo colonialismo via plantation) e
que tem como marca a imposi¢do de projetos globais sobre as singularidades
locais.

Podemos pensar que a ideia de humanidade, que esteve na base do
processo colonial e permitiu a escravizagdo e a conversdo (assassinato)
de povos indigenas e negros, operou igualmente de forma escalavel. A
escalabilidade de Tsing, nos ajuda a compreender os efeitos e operacionalizagio
de um conceito, que ao ter como cerne o homem branco europeu cristéo, foi
estendido e aplicado como régua para definir e constituir os outros como
menos humanos e por isso passiveis de serem violentados. Aqui podemos
compreender os efeitos dos processos de escalabilidade de um conceito.

Ideias ndo sao inocentes, promovem e constituem praticas.

Nao por acaso alguns desses autores recorrem a alguns elementos do
campo filosofico de Karl Marx, que fundamenta uma primeira critica ao
Capital. Se Tsing olha para os conceitos de alienagéo e fetichismo, Hage se
volta a acumulagdo primitiva que, segundo ele estabelece a exploragdo e
o0 extrativismo como a forma da relacdo no nosso mundo. A acumulacio
primitiva é o modo como o Capitalismo integra a exploragao racial e ecoldgica,
uma vez que é a engrenagem que opera a conquista de pessoas, florestas,
territorios etc., tornando certos sujeitos (homens brancos europeus) senhores
do que ndo lhes pertencia, de tudo aquilo que ¢é “outro” - dos negros, das
mulheres, dos povos indigenas e da natureza. A pilhagem ¢é o inicio do
Capital, que transforma o que fora obtido ilegalmente em propriedade legal
de alguns, num processo de “lavagem” e “grilagem” que, segundo Hage, é
designado de forma mais apropriada em francés como “blanchissage” (algo

como “embraquecimento’), por marcar o carater racializado do Capital.
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E possivel considerar também, e cabe aqui essa lembranga, que na génese
do capitalismo e da acumulagdo primitiva, na transi¢do do feudalismo para
o capitalismo, como destaca Silvia Federici® (2017) encontram-se fendmenos
relacionados a desigualdade de género que produz outras formas de
expropriagdo e exploragio dos corpos e do trabalho feminino, especialmente
relacionados ao desenvolvimento de uma nova divisio sexual do trabalho; a
construg¢do de uma nova ordem patriarcal, baseada na exclusdo das mulheres
do trabalho assalariado e em sua subordinagdo aos homens; e 8 mecanizagao
do corpo proletdrio e sua transformacio, no caso das mulheres, em uma
maquina de produgio de novos trabalhadores.

A expansdo capitalista opera por meio da acumulagao primitiva que
tem um carater escaldvel, algo que podemos entender como uma forma
universal de producéo, uma vez que permite expansido sem levar em conta
especificidades locais. Universalizagdo essa que se replica, como ja vimos,
para além dos modos produtivos, forjando também um projeto epistémico:
a Ciéncia com C maitsculo de que fala Stengers (2017). Essa Ciéncia, com C
maiusculo, é aquela que insiste no jogo de obliteragdo do sujeito cognoscente
que passa a ser ancorado no humano enquanto espécie, apagando, contudo,
de forma cinica tantos outros sujeitos. Dai a insisténcia de Stengers em
uma “outra ciéncia possivel’, de tecer novas aliangas e fortalecer o que ela
denomina de “préticas aventureiras” Uma ciéncia que danga, que justamente

reage e compde com as diferencas emergentes localmente. Uma ciéncia que

9. E preciso destacar que no cerne da sua proposta de investigar e renovar o entendimento
a respeito de formas de cercamentos sofridos historicamente estd a preocupagio com
uma nova série de cercamentos que expropriou milhdes de produtores agrarios de suas
terras, além da pauperizagdo massiva e da criminalizagdo dos trabalhadores por meio de
politicas de encarceramento, além de uma intensifica¢do da violéncia contra as mulheres,
inclusive o retorno da caga as bruxas em alguns paises. A caga as bruxas apresenta-se como
uma ferramenta fundamental para a acumulagdo primitiva no argumento de Federici:
“coloquei no centro da andlise da acumulagdo primitiva a caga as bruxas dos séculos
XVI e XVII: sustento aqui que a persegui¢do as bruxas, tanto na Europa quanto no Novo
Mundo, foi tdo importante para o desenvolvimento do capitalismo quanto a colonizagéo e
a expropria¢do do campesinato europeu de suas terras.” (FEDERICI, 2017, p.26) Apesar de
acharmos dificil corroborar sua sugestao de que a caga as bruxas tenha sido tdo importante
quanto a coloniza¢ao — uma vez que vemos com os proprios olhos os efeitos nefastos do
empreendimento colonial constantemente atualizado no Brasil em termos de estrutura de
classe e racismo, consideramos importante reivindicar a exploragéo especifica sofrida por
corpos femininos.
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se faz no encontro, por isso parcial, localizada e corporificada. Uma ciéncia

que se abre a variagdo, @ multiplicidade e a diferenca.

%%

Nos parece que uma forma de seguir dangando uma ciéncia ¢é ter
como ponto de partida uma critica, no sentido de duvidar e problematizar,
sobre a no¢do de humano. Estilhacar. Notar o que o conceito de humano
eclipsa, mesmo quando apoiado em uma ideia de fisiologia que lhe garante
uma estabilidade tida como inquestionavel, pois da ordem da biologia, da
Natureza. Ndo nos esquegcamos que de Crutzen a Chakrabarty se advoga
por uma narrativa historica da espécie. Para dar um exemplo entre muitos
da nao universalidade da fisiologia, queremos contar uma ultima histdria
com ajuda de outras pessoas.

Essa historia é aqui evocada para refletir sobre como se produz, de
forma emblematica, corpos e fisiologias distintas. Com ela buscamos
iluminar o modo como operam os arranjos entre as estruturas capitalistas,
as formas de gestdo de vidas nos e pelos aparatos tecno-médico-cientificos-
industriais, evidenciando a que se prestam as estratégias de homogeneizagao
da humanidade enquanto espécie, excluindo do acesso ou beneficio aqueles
considerados menos humanos - corpos e fisiologias instituidas e reificadas
como de segunda classe.

A pandemia nos pds diante de um novo dispositivo fundamental para
garantir a vida, o oximetro. Oximetro é um aparelho que permite medir a
saturacdo de oxigénio no sangue, sendo esse um dos indices centrais para
acompanhar o desenvolvimento de uma pessoa com Covid-19. O oximetro
consegue medir o oxigénio por meio da emissdo de luzes infravermelhas
que possibilitam uma leitura da quimica cromatica do sangue. Segundo um
estudo publicado esse ano no New England Journal of Medicine os oximetros
ndo funcionam com precisiao em corpos negros, isso porque o dispositivo foi
desenvolvido e testado em pessoas de pele branca, tendo a emissdo de raios
infravermelhos calibrados apenas para esses corpos. Isso gera um erro na
leitura da oxigenac¢ao de pessoas pretas em uma taxa significativa. Citando
os resultados da pesquisa: “[...] os pacientes negros tinham quase trés vezes

100



a frequéncia de hipoxemia oculta que nao foi detectada pela oximetria de
pulso do que os pacientes brancos” (SJODING et. al. 2020).

Aqui evidencia-se 0 modo como os arranjos industriais dao pouca ou
nenhuma atengio as diferengas produzindo discriminag¢io e permitindo
entrever quais vidas e corpos interessa cuidar e salvar. Recusar a diversidade
corporal, algando a matriz branca como universal, é um dispositivo de
homogeneiza¢do que a um sé tempo produz uma fisiologia universal e
discrimina uma gama de outros corpos.

Outro caso emblematico, e que se tornou referéncia para a militancia,
e que demonstra como um processo similar se processa também na pratica
médica, e ndo sé no arranjo industrial, é a pesquisa de Maria do Carmo
Leal, Silvana Granado Nogueira da Gama e Cynthia Braga da Cunha (LEAL
et al, 2005). Ao comparar a situacio de mulheres negras em relacio as
brancas nos servigos de satde a populagdo de gestantes no Rio de Janeiro,
o trabalho constatou uma situa¢do desfavoravel as mulheres pretas e pardas,
que tiveram menor acesso no pré-natal a atenciao adequada de acordo com
os padroes estabelecidos pelo Ministério da Saade. Além disso, no momento
do parto, ndo foram aceitas na primeira maternidade que procuraram e,
durante o parto, receberam menos anestesia. O entendimento forjado no
senso comum discriminatorio de que mulheres negras teriam corpos mais
“fortes” — intrinsecamente diferentes das brancas, generalizadas em termos
raciais, como se resisténcia a dor fosse algo instituido fisiologicamente, algo
quase como uma heranga bioldgica, uma materializagdo da experiéncia de
escraviddo — acarretava as mulheres negras uma maior exposi¢do a dor e
maus-tratos.

Se os modos modernos de conhecer e instituir a fisiologia como uma
universalidade de funcionamento do corpo humano definido em termos de
espécie homogénea e unificada sdo ampla e reconhecidamente operantes,
ou seja, apresentam uma produtividade estratégica, um olhar proximo e
cuidadoso pode evidenciar sua heterogeneidade. Tudo se passa como se, a
despeito mesmo dos esfor¢os e politicas de homogeneizagio, na pratica ela
insistisse em produzir ruidos.
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Outra evidéncia é apresentada na etnografia das praticas médicas
desenvolvidas por Annemarie Mol (2002), a quem interessa argumentar a
respeito do modo como diferentes disciplinas e praticas biomédicas e clinicas
produzem nao representacgdes diferentes de corpos, mas distintas ontologias.
O trabalho de Annemarie Mol coloca-se justamente a tarefa de descrever a
maneira como os objetos sdo ordenados na pratica, evidenciando a existéncia
de uma multiplicidade de corpos no ambito das distintas praticas médicas,
combatendo uma perspectiva que reduz essas diferencas a representagoes.

Ao invés de criar uma posi¢do externa a medicina para criticd-la, Mol
tenta envolver-se intimamente com sua normatividade, buscando abrir as
diferencas dentro da medicina e torna-las acessiveis.

Partindo de um campo bem circunscrito, Mol busca “mover a filosofia”
para longe de formatos que carregam pretensdes universalistas, mas que na
verdade escondem a localidade a que pertencem. A questao filosofica que a
mobiliza nao é mais “como encontrar a verdade?”, mas sim como os objetos
sao manipulados na pratica. Trazer as praticas para o primeiro plano, e nao
mais considera-la como suporte dos objetos, tem efeitos de longo alcance:
a realidade se multiplica.

Nio existe unidade que seja homogénea. A fisiologia ndo é dada, ela
¢ performada. Fiar a nogdo de humano na fisiologia, apostando que ela
garante a universalidade é esquecer-se de que toda teoria é nativa e de que
teorias performam corpos tanto quanto corpos performam pensamentos.

%%

Juntar toda essa gente aqui nesse texto, onde ainda caberiam tantas outras
convidadas, povod-lo de tantas perspectivas e percorrer muitas trilhas nao
teve como intuito construir um caminho largo, afirmar que toda essa gente
esta olhando para o mesmo lugar e fiando uma mesma histéria. Muito pelo
contrario. Queremos insistir nos muitos caminhos possiveis. Acompanhar
estilhacos. Andar por paradas diferentes nos possibilita justamente visoes
parciais do problema, colocando a divida em primeiro plano. Coloca-se
aqui uma precaugdo fundamental: a necessidade de uma critica, a cada vez,

a no¢ao de humano.
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Nio se trata, pois, da saida simplista de abandonar a no¢ao de humano,
mas de pensar a que essa nogao se presta, e sobretudo o que ela oblitera.
A nogao de humano carrega em sua face oculta um processo histérico de
desumaniza¢do de muitas gentes e apaga uma infinidade de seres que se
co-formam.

Outra precaugio que se buscou destacar ao longo dos caminhos tragados
é anecessidade de cautela e responsabilidade nas disputas conceituais, porque
elas tém implicagoes reais e concretas nas vidas de pessoas.

Nio é trivial que o nome Antropoceno esteja em disputa. Ha quem
opte por chamar de Capitaloceno ou Plantationceno, em busca de marcar os
sujeitos histdricos responsaveis pelo aquecimento global; ha quem busque
um nome que produza uma outra relagdo com esse tempo de crise: Haraway
sugere Chtuloceno e Hage, Necroceno. Mais importante do que aderir a um
ou outro nome é preciso pensar o que cada um desses nomes nos conta,
que problemas e reflexdes eles performam para cada sujeito que o enuncia.

Por fim, voltando a trilha da qual partimos: a terceira tese desse texto
importantissimo de Chakrabarty, ao qual ndo queremos nos opor, mas
apenas fazer com que seu argumento se retor¢a em vida. Para relembrar
trata-se da seguinte afirmagao: “A hipétese geoldgica do Antropoceno exige
que coloquemos em didlogo as historias globais do capital e a histdria da
espécie humana” (2013, p.14). Nao nos parece mais possivel seguir com A
histéria da espécie humana, pois a espécie humana néo é sendo uma histéria
possivel de ser contada.

Se pensarmos com os Wajapi, com os Jamamadi ou com os Krahd, bem
como com tecnologias médicas e com teoria da evolugdo em sua versdo
forte, de encarar processos relacionais de coevolugio e epigénese (algo que
se tivéssemos folego para recuperar nos levaria a outras paragens), a espécie
humana néo se sustenta no singular, nem como unidade homogénea de
analise em canto algum. Se corpos fazem corpos, se s6 hd quimeras, esse
sem davida é um ponto de partida que nos levara a muitas histdrias naturais.

Aqui nio ¢é dificil ecoar os pensamentos de Ailton Krenak (2020) que
aponta o narrar de multiplas histérias como um contrafeitico para adiar o

fim do mundo.
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Contudo, ndo podemos nos, povo da mercadoria, agora usar povos que
foram violentados como uma tabua de salvagdo para o martirio em que nos
encontramos. A crise € nossa, temos que encara-la; “ficar com o problema”.
Precisamos estar atentos para que o nosso medo e (uma fragilidade branca)
nao nos leve ao que Hage (2017) chama de “colonizagao reversa’, algo que ele
reconhece a partir de quem encara a islimofobia nos discursos de nagdes
euro-americanas diante da crescente onda de imigragdes por refugio que,
segundo essa perspectiva, colocaria em risco, por meio de uma inundagao
cultural, a identidade nacional de tais paises. Esse receio de “colonizacio
reversa aparece de forma muito explicita na fala de diversas figuras publicas e
em politicas que buscam apertar as leis de imigracéo e extraditar pessoas em
massa. Como racismo e exploracao ambiental estdo articulados, ele aponta
que o imaginario branco e ocidental (e masculino) também estd povoado
de narrativas que pensam a distopia como um lugar em que animais e entes
nao humanos tomem o poder, algo que pode ser visto em muitos filmes
como “Planeta dos Macacos”, mas também em “Blade Runner” com seus
androides insurgentes. Mas o receio de uma revolta dos ndo humanos, uma
exploracgdo reversa, ndo fica apenas a cargo da ficcdo cientifica. Em uma
alfinetada a Bruno Latour, Hage sugere que a ideia de Gaia se revoltando
e aniquilando a vida no mundo, seria uma versao filosoéfica dessa ideia de
“colonizac¢io reversa”. Ndo vamos desdobrar aqui esse possivel debate, mas
queremos seguir com a precau¢ao da davida.

Talvez, e ha diversas pessoas que comegam a insistir nisso, precisemos
pensar que o fim do mundo nio ¢ o fim do mundo propriamente, mas
de um certo mundo. Crutzen, Stoermer e Chakrabarty falam de forma
precisa no fim “das condi¢des da vida humana na terra” e ndo do mundo. Se
estamos seriamente desejando nos implicar em outros “modos de existéncia’,
precisamos apoiar o fim de um determinado mundo, ou melhor, das condigoes
de vida forjadas pela forma do Um. Talvez as palavras de Ailton Krenak ndo
sejam para o povo da mercadoria, mas para o povo Krenak e tantas outras
gentes subalternizadas que seguem narrando suas histérias e plantando seus

mundos a revelia da narrativa monista.
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No olho do furacdo: plantation e
contradomesticagdo

Karen Shiratori

Em 9 de novembro de 1790, o Négre [Negro], navio francés
de 395 toneladas, zarpa do porto de Nantes em dire¢do ao
golfo da Guiné, deixando no cais os tumultos politicos. A
Declaragdo dos Direitos do Homem e do Cidadao néo resiste
aos ventos imidos e salgados do Atlantico. Nos arredores de
Ubani, ao sul da Nigéria, 263 vozes sdo confinadas no pordo
da Revolugio Francesa. Em 16 de junho de 1791, ap6s 41 dias
de travessia, o Négre chega a cidade de Cabo Francés, atual
Cabo Haitiano, no Haiti, para abastecer a industria colonial.
Homens, mulheres e criangas embarcam, mas somente uma
matéria indistinta e combustivel embarca : Negro, madeira
de ébano. Entretanto, algumas semanas mais tarde, em agosto
de 1791, essa matéria falante ergue o punho em revolta, e as
plantations das planicies do Cabo incendeiam-se pelo desejo
de liberdade.

- Malcom Ferdinand

Introdugdo: a tempestade colonial

“The slave ship” ou “O navio negreiro” é o nome pelo qual o quadro

pintado por William Turner, em 1840, ficou conhecido. A pintura serve de

frontispicio ao livro “Uma ecologia decolonial: pensar a ecologia a partir
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do mundo caribenho’, de Malcom Ferdinand (2022). O quadro conjuga os
elementos da figura conceitual responsaveis por estabelecer um ponto de
partida para a reflexdo, a saber, 0 navio negreiro, além de operar como matriz
de transformacédo das imagens que o estruturam. Turner retrata em cores
dramaticas uma calamidade, ndo a tempestade que ocupa boa parte da tela,
mas o insidioso habito de fazer dos fendmenos ditos naturais um pretexto
para se livrar dos pobres da Terra. Eis uma faldcia antiga: naturalizar as
causas dos desastres e, com isso, eximir a responsabilidade da agdo humana
através de uma cadeia causal oportunista cuja assung¢do corresponderia a
alguma agéncia imperiosa, externa e irrefreavel.

O mar tempestuoso fustiga o navio que vacila sob o céu carregado; a
bordo, os corpos de africanos escravizados acorrentados sdo atirados a agua,
onde bestas marinhas os devoram. O titulo original do quadro descreve o
aspecto fulcral da cena: “Escravistas jogando ao mar mortos e moribundos,
tufdo se aproximando” Do pordo do navio, as pessoas acorrentadas sdo
langadas ao mar pela tripulagdo sob o prentincio de nuvens escarlates, ventos
impetuosos e do céu revolto. Contudo, Turner nao chega a retratar o tufao,
anunciado apenas pela tormenta que o antecede. Nossa atengao, portanto,
se desloca para o verdadeiro foco da agdo que a cena revela: o “langar”
que engendra a ordem causal nefasta, desencadeada por escravistas que
atiram os corpos a agua e, assim, fazem com que o ciclone se aproxime. Em
outras palavras, o ato de atirar em alto mar os corpos escravizados seria o
verdadeiro indutor da tempestade. O que Turner desvela é que longe de ser
uma fatalidade, um desastre natural, a verdadeira génese das catastrofes
advém dos abusos e crimes contra a humanidade. O trafico negreiro produz
o ciclone colonial como uma “oportunidade sérdida para se livrar daquelas
e daqueles a quem o mundo é recusado’, nas palavras de Ferdinand (2022:
94). Em outro excerto, o referido autor assevera:

Turner - que, alids, era especialista na pintura de tempestades - ndo
retrata o ciclone nesse quadro, mas o gesto pelo qual os escravizados
acabam de ser langados ao mar, os grilhdes nos tornozelos e nos punhos,
as maos estendidas em dire¢do ao céu, buscando uma fenda no mundo
pela qual possam escapar daquele mar pintado com seu préprio sangue

(idem: 92)
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A turbuléncia da tempestade colonial acelera o mundo com a forca de
seus ventos desatados, expondo as fraturas que aprofundam as formas de
desigualdade e opressdo. O navio negreiro opera como uma metafora politica
da cena inaugural deste mundo e inscreve um modo de enfrentar a crise
climatica, auspiciosa aos que nela veem a oportunidade de justificar seus
crimes. A despeito da cadeia intrincada de eventos, ndo restam duvidas de
que os desastres ndo resultam de causas naturais mas, em maior ou menor
grau, de habitar a terra e explora-la tirando proveito dos destrogos e das
calamidades humana e ndo humana. Nao custa insistir: a crise ambiental
ndo afeta a todos da mesma maneira e de modo algum apaga os colapsos
sociais em curso, tampouco as iniquidades pretéritas.

Turner pintou em seu quadro o massacre de Zong, nome do navio
negreiro britanico do qual foram atirados ao mar, ao longo de 10 dias a partir
de 29 de novembro de 1781, cerca de 150 pessoas, sob as ordens do comandante
Luke Collingwood. Apés sucessivos erros de navegagdo que prolongaram
sobremaneira a viagem rumo ao porto de Black River, na Jamaica, resultando
na morte de muitas pessoas escravizadas por sede, maus-tratos e as péssimas
condigoes a bordo, o comandante achou oportuno compensar tais custos
se valendo da “lei da média geral’, general average, a fim de garantir que
a companhia recebesse indenizacdo da seguradora. Conforme essa lei, se
a tripulagdo langasse ao mar sua “carga” a fim de reduzir o peso do navio,
recurso adotado em situa¢des de tempestade, a perda seria compartilhada
proporcionalmente. Caso contrario, se se tratasse de “morte natural’, os
embarcadores nio teriam direito a restitui¢do indenizatoria. Portanto, pelos
calculos do capitdo, o massacre seria mais vantajoso para os donos do navio.
Esse é o horror do oportunismo que imputa a natureza a responsabilidade de
um crime lucrativo. O massacre estd documentado no relatério da audiéncia
entre Gregson vs. Gilbert, a saber, os proprietarios do navio e a companhia
de seguros. Outra perspectiva do mesmo evento pode ser lida em Zong!
(2008), livro da poeta caribenha Marlene Nourbese Philip que, a diferen¢a
da perspectiva de Turner, no mais um observador externo, escreve “a bordo”
do navio, mais precisamente a partir de seu pordo".

1. Leituras e performances desta obra podem ser vistas no site da autora: https://www.
nourbese.com/.
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A dupla fratura colonial

Quais os efeitos de se mobilizar a figura conceitual do navio negreiro
como ponto de partida para compreender a emergéncia climatica? Nesse
mar turbulento, a modernidade colonial é enquadrada no epicentro da
crise ecoldgica, por ser a for¢a que produz suas tempestades, o que nos
permite entender, de forma evidente, de qual crise se trata. Uma crise
simultaneamente humana e ecoldgica, ndo uma crise das sociedades humanas,
por um lado, e uma crise ambiental, por outro, mas uma crise das nossas
relacdes com os seres vivos e ndo vivos, do nosso hébito relacional, um
modo de relagdo pretensamente universal com a alteridade. A “dupla fratura
colonial” (FERDINAND, 2022) entre questées humanas e ambientais, historia
humana e histdria ambiental, esgarca o tecido intersticial que conecta os seres
humanos e ndo humanos, vivos e nio vivos, seres que estdo dentro e fora de
nods. Portanto, é no abismo dessas questdes, na aparéncia, incomunicéveis
que reside a crise.

O trabalho de Ferdinand conceitualiza a logica comum das agressoes
ao meio ambiente e da violéncia racista. Contudo, ndo se trata somente
de explicitar a maior vulnerabilidade de pessoas racializadas a polui¢do e
outros impactos ambientais, mas de mostrar que o mundo capitalista e sua
exploracdo ambiental foram forjados pelo colonialismo e pela escravidao.
De modo complementar, o preficio de Angela Davis a obra de Ferdinand

adverte:

(...) o racismo ndo adentra o cendrio simplesmente como fator
determinante da maneira como os perigos ambientais sdo vividos de
forma desigual pelos seres humanos, ele cria as proprias condi¢des de
possibilidade de ataques continuos ao meio ambiente, inclusive aos
animais humanos e nao humanos, cujas vidas sdo sempre desvalorizadas

pelo racismo, pelo patriarcado e pelo especismo (2022:13).

Em sua rota transatlantica, o navio negreiro opera uma mudanga ou
um deslocamento conceitual com a for¢a da historia, decisiva em mostrar
a convergéncia, ou melhor, a origem comum e a inseparabilidade das lutas
antirracistas e anticoloniais com as lutas ecologicas uma vez que essa dupla

fratura é o fator preponderante do colapso. Persistem as violéncias psiquicas e
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sociais, a pestiléncia toxica dos desarranjos ecoldgicos e politicos inclusive nas
ruinas dos impérios erigidos durante a primeira modernidade ocidental. Fato
é que somente através da descolonizagio efetiva, da ruptura da hierarquizagio,
bem como do questionamento de critérios exclusivistas de regimes de verdade
que aniquilam as préticas de conhecimento nativos, sera possivel trilhar um
caminho real para lidar com a crise ecoldgica (GODDARD, 2021).

Nao ¢ de hoje que as ecofeministas insistem em apontar as causas comuns
- ou certa porosidade do hébito relacional e sua tendéncia a se difundir de
um conjunto de experiéncias a outras, seguindo analise do filésofo Jean-
Baptiste Morizot (2017:130) — dessa crise que, nos termos de sua linguagem,
nao se restringe a mera equivaléncia entre mulheres e natureza, mas assume
que as formas pelas quais os homens se relacionam com a natureza, os nao
humanos, guardam um parentesco com as formas de opressao pelas quais
os homens se relacionam com as mulheres. Lembremos um dos classicos
fundadores do ecofeminismo, “Woman and nature: the roaring inside her”
(1978) de Susan Griffin, poema em prosa construido com trechos da histéria
da filosofia ocidental, que trata dessa naturalizagdo conjunta das mulheres
e do mundo ndo humano forjada com ferramentas patriarcais. Essas duas
formas de opressdo estdo interligadas como uma fita de Moebius: de um
lado, as mulheres sdo imputados os atributos de inferioridade/impureza/
irracionalidade/sensibilidade, visto que estariam mais préximas da natureza;
de outro, a explora¢ido do mundo natural se sustentaria na sua feminizacéo.
Essa dupla desvalorizagdo (correlata a dupla fratura colonial) foi alvo de uma
rejeigdo critica contundente cuja histdria ultrapassa em muito o escopo deste
breve ensaio. Ndo obstante, a questao fundamental permanece: como rejeitar
essa identificagdo sem, com isso, rejeitar a natureza? O gesto ecofeminista
consiste em se reapropriar (reclaim) do conceito de natureza, bem como
regenerar/inventar/reparar os vinculos com a realidade que ela descreve
(HACHE, 2016:20).

Emerge das reflexdes ecofeministas um elo entre humanos e ndo humanos
que alude as objegdes antropomorfistas (a proje¢ao de aspectos humanos
aos ndo humanos), as acusa¢oes de anti-humanismo (a valoriza¢do de nao
humanos em detrimento dos humanos, mais dignos) e outros sofismas que
conduzem o debate ao beco sem saida da hierarquizagao entre humanos e nao
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humanos, num dualismo patriarcal, na insisténcia da natureza empobrecida.
Nao ha hierarquia ou competicao entre seres e causas, questoes humanitarias
e causa ambiental, pois a emancipagdo humana e a luta ecoldgica configuram
uma s6 luta. Os caminhos através dos quais essas pautas se reaproximam
resultam diferentes modos de suturar a cisio entre historia humana e natural.

Um argumento semelhante fundamenta a andlise de Ghassan Hage em
“Is racism an environmental threat?” (2017). No livro, o autor aproxima duas
figuras, o lobo e o mugulmano, entendidos como dois modos de relagao
com o Outro, ndo uma equivaléncia de natureza — o que seria moralmente
questionavel e, no limite, irrelevante para a analise - mas uma semelhanca
no modo de se relacionar com ambos. Ao longo do percurso analitico de
sua “etnografia dos habitos relacionais” (MORIZOT, 2017:131), Hage desvela
a origem comum das questdes ecoldgicas e decoloniais, dos problemas
ambientais e do racismo; afinal, trata-se da mesma crise dos modos de relagdo
que se expressa pelo seu conceito de “domesticagio generalizada”. No posfacio
a edicdo francesa do livro, cujo titulo “Le loup et le musulman” destaca a
relacdo central acima mencionada, Morizot assevera que a domesticacao
como forma de vida é de fato o nome do problema (2017: 133). Voltaremos
a esse topico adiante.

A Hipétese Haiti

A ecologia decolonial formulada a partir do Caribe, o olho do furacio,
permite ndo somente entrever a partir dos pordes da modernidade, mas
também através da imaginagao crioula de resisténcia e de suas experiéncias de
luta pds-coloniais a existéncia permeavel entre o natural e o social. Ademais,
o fato de que nossos ideais politicos ja ndo estdo assentados sobre uma
natureza produtiva, conhecida e estavel. Como observa o fildsofo Pierre
Charbonnier de maneira perspicaz: “Uma vez que o sistema de direitos e o
sistema material sdo vistos como duas dimensdes de um mesmo processo
histérico, entdo ndo ha mais razao para reservar o qualificador ‘politico’
para o primeiro”. A face da liberdade e da igualdade em jogo nao sdo mais
aquelas do pensamento politico moderno, notadamente uma utopia liberal
de melhoria dos indicadores de desenvolvimento humano e econdémico que
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advoga pela possibilidade de bem-estar num mundo que se deteriora. Um
humanismo baseado e tributario de uma apropriagao cada vez mais eficiente
de ndo humanos. Politizamos assim a ecologia.

Uma vez comprometida a base da nossa existéncia politica, o acesso ao
territorio, a um futuro comum e a condi¢des bésicas de justica, persistiria
o enigma sobre a base material que poderia sustentar a liberdade. Assim,
questiona Charbonnier (2021), como a construgao juridica e técnica de uma
sociedade de crescimento impregnou e orientou o sentido que damos a
liberdade? E ainda, como as lutas por emancipacéo e pela autonomia politica

investiram no uso intensivo dos recursos para se desenvolver?

O significado que damos 4 liberdade e os meios empregados para institui-
la e preserva-la ndo sao construgdes abstratas, mas sim produtos de
uma historia material em que os solos e os subsolos, as maquinas e as
propriedades dos seres vivos fornecem alavancas de acdo decisivas. A
atual crise climatica revela de maneira espetacular essa relagdo entre

abundancia material e o processo de emancipagio (idem:12)

Dito de outro modo, é premente reformular, em termos materiais e
geograficos, um projeto de outra autonomia politica e somente assim — quem
sabe — desfazer o abismo que separa as agendas ambientais e anticoloniais
ante a crise ecologica. O diagnostico dessa fratura clama pela busca de
novas tradugdes politicas e modos de pensar, outras gramaticas, conceitos,
genealogias, bem como uma escrita que suture essas fendas. Outro efeito
seria a reaproximacao das lutas até entdo consideradas alheias umas as
outras, tendo em vista a pluralidade ou anarquismo ontoldgico constitutivo
do mundo (ALMEIDA, 2021) - jamais um principio de identificagdo
com exigéncias de conformidade. A busca por uma ecologia decolonial é
aquela de cuja luta antirracista participam nosso imaginario e vocabuldrio
ecoldgicos; passo importante contra uma pirataria cognitiva na qual o sul
global se limita a condi¢do de campo experimental de conceitos exdgenos
ou a manancial para a extragdo dos saberes locais e outras imaginag¢des
politicas convertidas em matérias que, por sua vez, seguirdo sustentando a
producdo da ciéncia colonial. Situar o pensamento ecologico nas lutas locais

nos exige o deslocamento epistémico de nossos habitos reflexivos que nao
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soem vincular o pensamento a um cendrio, a um mundo, a uma histdria, a
um corpo, a uma cor, etc.

Uma imagem colonial persistente é aquela de um Caribe onde se encena
a sintese de um unico mundo no encontro entre o Antigo e o Novo, por essa
razao, é justamente o local de onde a fenda que produziu a dupla fratura
colonial comegou a ser aberta, ampliando-se em diregéo ao sul. Contudo, o
Caribe também proporciona uma conceituagao da crise ecoldgica associada
a busca de um mundo livre da escraviddo, da violéncia social e da injustica
politica: uma ecologia decolonial como um caminho em dire¢do ao horizonte
de um mundo comum onde nio se produzam novos poroes.

Nesse sentido, trata-se de uma proposta localizada numa experiéncia
histdérica e num cenario. Portanto, ndo convém importé-la tal como é, mas
antes buscar uma continuidade nio redutivel, bem como suas possiveis
conexdes. A ecologia decolonial é, por esta razao, uma ecologia de luta, ndo
aquela do ambientalismo da “Arca de Noé¢” - segunda figura conceitual de
Ferdinand - aonde embarcam os escolhidos, aqueles que ddo as costas as
impurezas do mundo decaido. Deste outro modo de lidar com o dilavio é
possivel extrair uma politica de exclusdo complementar aquela do navio
negreiro. E quem é mesmo Noé? E aquele que amaldigoa seu filho Cam e
os descendentes dele — aqueles que povoariam a Africa. Maldigdo biblica
reiteradas vezes utilizada pela histdria no intuito de justificar a escravidao
e o racismo. Vista através desse prisma, a humanidade unificada na figura
de Noé é discriminatoria desde sua génese. Assim, contra um ponto de
vista de fora do navio, que observa a tempestade em seguranga, a ecologia
decolonial é pensada de dentro do mundo, da pluralidade de lugares, das
histérias, das formas de habitar, por parte daqueles e daquelas que foram
excluidos. Essa perspectiva da ecologia nao admite a harmonia que precede
a catastrofe, tampouco uma catastrofe por vir, uma vez que a violéncia e
a opressdo sdo a forca motriz das tempestades de hoje e estdo no cerne da
compreensao politica da crise.

Para tanto, é preciso deslocar - “desenfurnar” na tradugdo brasileira
(2022:202) -, décaler, o Antropoceno. A acep¢do do termo original, em

francés, conserva uma polissemia importante: i. décaler é deslocar/alterar; ii.
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é tirar da cale, dos porodes, no sentido de emancipagao; iii. em créole, dékalé

significa destrui¢ao. Portanto, segundo o autor:

(...) mais do que o esvaziamento do pordo, mais do que a liberta¢ao
dos escravizados, deslocar o Antropoceno designa a desconstrugdo
dos agenciamentos politicos de vigas e de pranchas que formam um
poréo sob o convés, onde sdo regularmente despejados novos Negros.
Dékalé o Antropoceno abre a possibilidade de outro mundo, de outra

construgdo do viver-junto, de um navio sem porao (Idem: 210).

Hé ainda outra camada semantica em que deslocar é alterar ou renomear
num gesto decolonial, pois jd ndo se trata apenas de substituir um nome
por outro, mas de, no ato de nomear, restituir o vinculo com o territério
e a participagdo dos ndo humanos no processo de nomeagio? No Caribe,
renomear faz emergir alguns dos nomes usados pelos povos indigenas para
designar suas diferentes ilhas: Madinina, “ilha das flores” para Martinica;
Karukera, “ilha das belas aguas” para Guadalupe; Ayiti, “terra de altas
montanhas” segundo os Tainos, para a ilha outrora denominada Espanhola/
Sao Domingo (FERDINAND, 2022: 204-205). Ao nomear a ilha de Haiti, os
revoluciondrios recuperam a memoria dos povos nativos e o vinculo com
a terra e com as montanhas a partir das quais lutaram e resistiram contra o
modo de habitar colonial.

Lembremos, de acordo com Stengers em “No tempo das catastrofes”
(2015), que nomear ¢ uma opera¢do pragmatica, nido equivalente a dizer a
verdade ou a estabelecer defini¢des, “e sim atribuir aquilo que se nomeia o
poder de nos fazer sentir e pensar no que o nome suscita’ (idem :37). Ndo é um
ato arbitrario, mas um gesto de apropriagdo. Nomear Gaia, aquela diante da
qual estamos e a que faz a intrusdo, destaca um modo de designar a presenca
dos ndo humanos que escapa ao nosso controle e, por isso, demanda serem
levados em conta. O nome Gaia alude claramente a proposicido de James
Lovelock e Lynn Margulis ainda na década de 1970, ou seja, de considerar a

Terra como um “planeta vivo’, cuja atmosfera é modificada pelos viventes que

2. Val Plumwood elabora uma reflexio interessante sobre os nomes ferais e a renomeagao
como ato de descolonizagdo no contexto aborigene da Australia em “Decolonizing
relationships with nature” (2002).
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aregulam. Os viventes produzem a atmosfera através de relagdes simbidticas
que, por sua vez, garantem as suas condi¢des de existéncia. Disso resulta que
o ambiente nido é um dado, mas um produto das interagdes simbidticas, de
interdependéncia e de coevolugio entre vida e ndo vida. Gaia é, entdo, nas
palavras da autora, “uma transcendéncia desprovida das altas qualidades
que permitiriam invoca-la como arbitro, garantia ou recurso; um suscetivel
agenciamento de forcas indiferentes aos nossos pensamentos e a0s n0ssos
projetos” (STENGERS, 2015:41).

Na proposta de Ferdinand, a intrusdo Haiti implica reconhecer a
imbricagao ecoldgica-politica na constituigio colonial da modernidade e
seus modos de habitar a terra. Os modernos, tendo decolado/embarcado em
sua nau, encontram-se fora, desterritorializados, sem compartilhar um chao
comum com outros seres, devendo, portanto, retornar para descobrir outra
vez sua condicdo de habitantes terrestres. Nessa busca, torna-se imperativo,
no entanto, antes de aterrar/aportar na Europa, aterrar/aportar no Haiti. E
a quem diz respeito essa angustia do retorno? Certamente, nao aqueles que
foram embarcados no navio negreiro, mas aqueles que puderam embarcar na
“Arca de Noé” e conseguiram zarpar. A arrogincia dessa volta que reclama
um solo apaga as marcas daqueles que jamais sairam. Nos termos do autor:
“A Hipotese Haiti é antes de tudo a proposta de que a Terra é o alicerce de um
mundo no qual seus sistemas fisico-quimicos, estratos geoldgicos, oceanos,
ecossistemas e atmosfera, estio em arranjos intrinsecos as dominagdes
coloniais, raciais e misdginas de humanos e ndo humanos” (FERDINAND,
2022:202). Essa hipdtese nos lembra que lidar com a crise ecoldgica requer
refazer os vinculos com a terra, desfazendo com isso a constitui¢do colonial
da modernidade no confronto com seus racismos, desigualdades e formas

de opressio patriarcal. Citando novamente o autor (idem:206):

A intrusao do Ayiti é a0 mesmo tempo um testemunho dessas expansoes
coloniais do globo e um apelo. Ela ndo é uma entidade que se sustenta
por si sé: ela deve ser redescoberta por meio dessas lutas, por meio do
‘agir-junto, por meio dos mutirdes [coumbites], ela é o apelo conjunto de
uma matrigénese (reconhecimento da Mée Terra) e de uma metamorfose

crioula (reconhecimento dos filhos dessa Mie Terra). Encarar Ayiti é,
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portanto, confrontar as mudanc¢as ambientais do mundo, bem como
as desigualdades legadas pela constituigdo colonial da modernidade

entre Norte e Sul, que o Haiti nos lembra fervorosamente.

Seria nosso pensamento politico-filosofico, que fundamenta a reflexao
ecoldgica contemporénea, totalmente desprovido de elos com a exploragdo de
humanos e ndo humanos? Seria preciso retornar aos modos de ocupagdo do
espago e do uso da terra, ao habitar colonial com sua ecologia correlata a fim
de estabelecer os vinculos entre a histéria do pensamento politico moderno
e a questdo dos recursos e, de forma mais ampla, das condi¢des materiais de
existéncia. O Antropoceno, segundo ndo poucas criticas, revela ser o fardo
do homem branco tentando se salvar de si mesmo revitalizando caducas
ilusdes sobre a natureza humana, usurpando sua pluralidade e um destino
comum com a partilha das responsabilidades desiguais. Nao é de se estranhar
que a luta ambiental assim formulada produza engajamentos vacilantes
e desconfianga, afetos fracos, daqueles que lutam por reconhecimento
identitario, por igualdade e justica como se a agenda ambiental fosse uma
“utopia branca” perante um “antropoceno branco” (YUSSOF 2018). O
distanciamento promovido pela dupla fratura colonial se expressa num
renitente bloqueio cognitivo e politico produtor de uma simpatia sem vinculos
(sympathies-sans-lien, nos termos de Malcom Ferdinand) no mais muito
comum nos movimentos ambientais. Uma simpatia que ignora que seus
lagos materiais, politicos e sociais suprimem a colonizagdo da genealogia
do pensamento ecolégico. Esse discurso ambiental desconsideraria que o
mundo das pessoas, suas histérias, sofrimentos e lutas importam e geram
consequéncias em qualquer elabora¢io sobre a histéria da Terra. Donde a
absurdidade e insuficiéncia dos discursos de preservagdo nos quais estao
ausentes aqueles sem os quais a “Terra ndo seria a Terra” (CESAIRE apud
FERDINAND, 2019).

Ao reconhecimento das transformagdes sem precedentes, em dimensées
e escalas, das condi¢oes que tornam possivel a vida na terra (habitabilidade),
nomeou-se Antropoceno a “nossa’ era geoldgica, numa associagido do
anthropos como seu agente geoldgico maior. E notével a carreira de sucesso

dessa ideia desde o seu langamento e divulgagdo por Paul Crutzen no artigo

118



“Geology of mankind” (2002). Muitas de suas polémicas concentraram-se em
torno de quando teria ocorrido a passagem do Holoceno ao Antropoceno:
com a revolugdo industrial no século XVIII, mais precisamente em 1784 com o
projeto da maquina a vapor de James Watt, segundo a proposi¢do de Crutzen;
com os primeiros testes nucleares; com o capitalismo; com a colonizagdo;
com o manejo do fogo e da agricultura; e por ai vai. De qualquer modo, é
consenso a responsabilidade do homem em desencadear esses desarranjos
irreversiveis do sistema Terra que, no entanto, ao que tudo indica, ele ndo
sera capaz de impedir.

Contudo, talvez estejamos indo rapido demais, impelidos a aceitar
0 consenso que o conceito parece produzir sem desconfiar de seu “valor
estratégico”. Somos pressionados a aceitar o Antropoceno, a despeito ou
gracas a heterogeneidade de suas defini¢des e apropriacdes, como se ele
fosse a ultima bandeira a ser defendida se quisermos enfrentar as mudangas
climaticas. Porém, o Antropoceno, tanto em suas causas quanto em suas
“solu¢oes”, mobiliza uma racionalidade técnico-cientifica que desconsidera
questoes raciais e sociais; e assim, novamente, voltamos ao ponto de partida:
ou se busca igualdade e justica social, ou bem a preservagio e o equilibrio dos
ecossistemas do planeta, anticolonialismo ou ambientalismo. Esse sucesso
neutraliza ou ndo problematiza a questdo sobre quais aliangas o termo
encoraja e quais os modos produtivos capazes de mobiliza-las. A for¢a do
conceito possui uma qualidade problematica, por supor que a crise ecoldgica
possa ser traduzida de maneiras semelhantes em todos os lugares, uma
suposicdo de universalidade, a despeito da variabilidade da percepgido dos
fenomenos.

Portanto, os termos que designam a nova era geoldgica, sua crise e
suas mudangas nio sdo politicamente neutros e podem revelar um apelo a
gramatica colonial. Antropoceno devolve ao anthropos o posto de sujeito
central dessa nova era geoldgica, um novo antropocentrismo e um Humano
apolitico despido de suas violéncias e desigualdades. Delineia-se um sujeito
global, uma humanidade e um homem. E revelador que todos esses homens
passam a se chamar Noé, como propde Michel Serres em seu “Contrato
Natural” (SERRES apud FERDINAND, 2022: 103). Essa pretensao de
universalidade, bem sabemos, esconde o particularismo de seu lugar de
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enunciagdo. Assim, em resposta, proliferam termos como Capitaloceno,
Plantationceno, Fagoceno, Angloceno, etc. Néo se trata de fixar um termo
capaz de suplantar seus “correlatos”; pelo contrério, cada maneira de nomear
o problema permite um novo modo de se relacionar com ele. Quais lutas
se conjugam e se fortalecem quando escolhemos pensar a crise climatica
a partir dos legados da plantation, da colonizagdo? Podemos pensar - e
nunca serd demais - a crise climatica numa perspectiva histérica que nao
se limita ao século XVIII, a maquina a vapor e a Revolugdo Industrial, ou
seja, ndo é o uso de combustiveis fosseis, mas a colonizagdo/escravidao, o
navio negreiro, os elementos cruciais para entender as mudangas de escala,
velocidade, sincronicidade e complexidade da “natureza barata” como pré-
requisito de sua exploragéo.

Plantationceno: o habitar colonial

A plantation é a infraestrutura do sistema colonial cujas bases estdo
fincadas numa politica de dominagéo territorial subordinada geograficamente
ao habitar metropolitano, uma dependéncia ontoldgica orientada pela
exploragdo intensiva da “natureza” e dos humanos. Dito de outro modo,
trata-se de um “altericidio” ou da impossibilidade de habitar na presenga
de um outro, alguém diferente de si (MORIZOT, 2017). Isto posto, o habitar
colonial se realiza no habitar sem o outro, cujo destino é ser convertido,
reduzido a uma versdo impossivel do mesmo, pois a assimilagdo jamais se
completa. O primeiro gesto dessa politica territorial é agricola, através da
derrubada das arvores, 6bvio mecanismo de gestagdo da propriedade privada.
Nio a derrubada que limpa o terreno da nova roga, mas o desmatamento
repetido a exaustéo.

Os processos politicos e ecoldgicos na plantation mostram-se
interdependentes: violéncia racial, escraviddo, exploragao da terra e dos
povos indigenas, desmatamento, exploragao do solo e de seus minérios; em
suma, um projeto colonial baseado no exterminio, na produgio de seres
“nonsoels” (TSING, 2019) sem vinculos (“desenredamento da polifonia
vital das paisagens”, na expressdo de Joana Cabral de Oliveira, comunicagdo

pessoal), na repeticdo em grande escala e indiferente as particularidades e
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que, para tanto, depende da aniquila¢do da vitalidade local ndo apropriavel.
O Plantationceno nos obriga a pensar a plantation como um sistema
multiespecifico de trabalho for¢ado/escravizagdo/mercantilizagao dos
corpos que promove tanto a simplificagdo ecologica radical quanto a redugio
das redes simbioticas de seus participantes; acarreta a despossessdo e o
deslocamento de grandes contingentes de mao de obra provenientes de
outros locais; depende da substitui¢do de pessoas e outras formas de vida
pelo desordenamento geracional (ruptura dos lagos, das possibilidades
de cuidado); enfim, produz controle, disciplina e policiamento. Vai se
tornando evidente que a crise ambiental ¢ indissociavel da violéncia racial
e da exploracdo ecoldgica se esta crise é vista pelo que é: a imposicao de
uma engenharia violenta, um padrdo ecocida e genocida de habitar a Terra,
reproduzida em escala global.

A qualidade escalar da ecologia colonial depende também, dentre outras
coisas, da difusdo em escala global de substancias toxicas empregadas como
tecnologia de controle, conforme nos mostra Ferdinand (2022). O caso da
contaminagdo por clordecona, um inseticida organoclorado da familia do
DDT e de comprovado efeito cancerigeno e teratogénico, ficou conhecido
depois de seu uso intensivo por mais de duas décadas nas plantacoes de
banana da Martinica e Guadalupe, embora ja fosse proibido nos EUA desde
1975. Um sexto da produ¢do mundial desta molécula foi usado nessa pequena
area insular densamente povoada. Sabe-se que a clordecona permanece
ativa no solo de forma persistente por muito tempo e hoje é encontrada em
praticamente todo lugar da regido: no solo, no mar, nos aquiferos, nos corpos
animais, vegetais e humanos. Estimativas de 2018 mostram que as vitimas
desse sistema agroquimico batem os 90% da populagdo em certas regides
das Antilhas: a titulo de exemplo, 92% estao contaminados na Martinica e
95% em Guadalupe.

O caso supramencionado nio é sendo um exemplo cabal da poluicio
sistémica e duradoura, fruto da imposi¢do de uma vida toxica — expressao
caracteristica do habitar colonial. Em virtude da presenga difusa do pesticida,
o cultivo de tubérculos e raizes, assim como o manejo do pescado foram
proibidos em diferentes regides do Caribe. Mesmo aqueles que jamais haviam

usado o veneno foram impedidos de seguir com suas atividades. Muito
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usada na fruticultura, a clordecona, curiosamente, néo afeta as bananeiras,
sua poluicdo se restringe ao solo, o que garante a manutencdo da produgao
de bananas para exportagdo e impede o cultivo das rogas e tubérculos, base
da alimentagéo local (FERDINAND, 2022:129-135). Os venenos asseguram
terras para as monoculturas ao custo da fome dos caribenhos. Desta feita,
um outro modo de qualificar nossa era geoldgica, na proposta do autor, é
chama-la Negroceno. Nas plantations se produz o Negro, Négre, enquanto
figura estrangeira, exterior (hors monde) e sem vinculos com a terra, a
fim de estender a habitacio colonial (Idem:148-149). Extrai-se a for¢a, os
nutrientes e a vitalidade da terra e das pessoas convertidas em mercadorias
de modo a romper os ciclos metabolicos, impedir a regeneragao dos solos

paulatinamente exauridos e tolher uma existéncia sa.

A dimensao material e energética da escravidao colonial ja é visivel
no vocabulario colonial utilizado para se referir a chamada “carga”
dos navios escravos. Como atesta o poema de Jacques Roumain Bois
débeéne (Ebony Wood), os africanos que foram capturados, vendidos,
transportados e escravizados eram comumente chamados de “negros”
ou “madeira de ébano”, de modo que os termos “comércio transatlantico
de escravos” e “comércio de madeira de ébano” sdo intercambiaveis.
Nio se trata, porém, apenas de uma evocagédo entre a semelhanga da
cor da pele com a cor do interior das drvores de ébano, madeira muito
dura de cor preta. Aqui ndo é a comparagdo com as radiantes arvores
de ébano que formavam vastas florestas em diversas partes da Africa,
mas a madeira vista como recurso, matéria viva a ser consumida para
alimentar e abastecer usinas e plantation, um desmatamento humano
visto como recurso energético no vocabulario colonial. (FERDINAND,

2022: 79)

Jardins botdnicos dos despossuidos e contradomesticagio

Mesmo no mundo organizado e policiado das plantations ha espagos
de resisténcia nas “margens indomaveis” (TSING, 2015), onde florescem

outros modos de existir, de recriar aliangas e redes de cuidados. Praticas
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de luta pela terra pautadas por tradigdes agricolas negras organizadas em
perseverantes sistemas de contraplantation, na expressao do sociélogo haitiano
Jean Casimir. As hortas cultivadas nos espagos chamados de terrenos de
provisdo (ou jardins botanicos dos despossuidos, na expressdo de Judith
Carney) constituiam espacos de resisténcia repletos de cultivares trazidos
pelos africanos escravizados e de cultivos de origem indigena, notadamente
o milho e a mandioca. Por meio das aliancas vegetais, uma experiéncia de
autonomia permitia moldar a paisagem em arranjos distintos da monocultura.
Essas areas de cultivo sao um primeiro momento de construgdo de territorio
nas colonias (FERDINAND, 2022), uma visdo da liberdade e expressdo da
criatividade agricola, cujo legado é importante tanto para a cultura alimentar
nas Américas quanto para estabelecer um modo de vida contra a plantation
que segue ressoando na Afro-Ameérica hoje (MOORE et al., 2021). Essa
experiéncia subalterna de resisténcia fez florescer os saberes e cultivos sem
supervisdo ou coer¢do, um arranjo relacional de outra ordem com a terra.
Isso contrasta com as narrativas dos colonizadores segundo as quais as
pessoas escravizadas teriam vindo apenas com seus corpos, desprovidos de
habilidades e conhecimentos que seriam de posse exclusiva dos colonizadores.

Como os abundantes comentdrios europeus indicam repetidamente,
as introdugdes botanicas africanas ganharam inicialmente sua base
no Novo Mundo nas areas de cultivo dos africanos escravizados.
Nesses pequenos e fragmentados espacos de produgio de alimentos,
os africanos desenvolveram uma visdo botinica alternativa as plantagoes
de exportacdo de commodities que eram investidas com as praticas
desumanizantes da plantocracia. Aqui, os escravos organizavam o cultivo
para seus proprios fins, selecionando plantas que melhoravam sua dieta,
curavam seus corpos e lhes forneciam apoio espiritual nas praticas
litargicas das religides baseadas na Africa. Como estagdes experimentais
informais para a transferéncia, estabelecimento e adaptagio de culturas
alimentares e preferéncias dietéticas africanas, estas parcelas se tornaram
as hortas botéanicas dos despossuidos do mundo atlantico (CARNEY,

2009: 135).
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Junto ao esfor¢o de contar outras historias dos povos nao europeus se
conjuga aquele de desvelar historias de plantas e animais, de sua circulagao
entre os continentes, chamada por Alfred Crosby de “troca colombiana”
(1972). Porém, as plantas nao viajam sozinhas, dependem de saberes
especializados de cultivo, assim como de processamento e de consumo.
Judith Carney escreve sobre a didspora de pessoas e plantas em vista de
enfocar o legado botéanico africano na América, os conhecimentos e praticas
que transformaram as paisagens e os habitos alimentares. Uma histdria mal
conhecida, na contramao da narrativa de protagonistas viajantes europeus,
sempre os Unicos reconhecidos por promover a circulagdo ultramarina da
flora e da fauna e pioneiros na descri¢do de suas propriedades e usos. A
difusdo dos cultivos africanos entre pessoas escravizadas (amitde de forma
velada, em seus corpos, conforme nos mostra Carney sobre as narrativas
Saramaka a respeito do arroz) engendrou uma transformacgéo no sistema
alimentar da plantation através de suas tradigdes agricolas e seus cultivos.
Temos assim uma miriade de novos cultivos: berinjela, gergelim, quiabo,
feijao-roxo, feijao-fradinho, sorgo, paingo, inhame, noz-de-cola, arroz, dende,
caruru, tamarindo, dentre outros®. A importancia da dindmica de uma
agricultura pautada na autonomia promovida nos terrenos de provisio é
um tema complexo que conta com vasta bibliografia.

A plantation leva ao limite a no¢do de domesticagio — domesticagdo de
plantas e animais, mas também da paisagem e dos seres humanos. As acepgoes
do diciondrio relacionam a domesticagdo ao lar e a casa, uma transformacéo
através da qual algo é convertido em uso doméstico (domesticado) ou feito
para “se sentir em casa” (naturalizado). Ambos os sentidos implicam a
criagdo de um dentro e um fora através da fixacao de limites entre algo que
esta contido dentro da casa e algo que ainda nao pertence a esse ambiente.

A historia das praticas de domesticagdo de plantas e animais parece
sugerir uma pluralidade de acep¢des que impediriam a unificagdo do conceito
“domesticag¢do”. De fato, e como demonstram diferentes autores em seu recente
reinteresse pela questdo, a complexidade do fendmeno poderia torna-lo
irredutivel (SAUTCHUK, 2018; TADEI et al., 2022; SANTOS & SOARES, 20215

3. Ver “In the shadow of slavery: Africa’s botanical legacy in the Atlantic world” (CARNEY,
2011:136-137).
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dentre outros). Um efeito dessa complexidade, que se soma a sua abordagem
interdisciplinar, é a proliferagdo de conceitos alternativos e neologismos que
buscam expressar sua amplitude fenomenoldgica e semantica. Hage fala de
“domesticagdo generalizada” ao descrever o cerne do habito relacional de
desprezo pela alteridade; Morizot (2017: 133), por sua vez, prefere falar de
“sobredomestica¢ao” a fim de circunscrever os seus efeitos perniciosos; por
fim, Anna Tsing adota uma no¢éo historicamente mais circunscrita a fim
de fundamentar uma critica a economia politica (2018); Carneiro da Cunha
(2019), a partir das praticas de cultivo indigenas e das relagdes de parentesco
vegetal que implicam fala de antidomesticagéo.

Aqui, convém enfatizar o deslocamento do foco analitico operado por
Hage, uma vez que o autor ndo nutre um interesse especial pelos efeitos
biolégicos do fendmeno. O que importa, para ele, é que uma certa forma de
transformar plantas e animais constitui um indice de um modo mais geral
de rela¢do com a alteridade, a despeito da natureza dos seres envolvidos.
Embora o enfoque do autor resida no “entre”, a matriz relacional que se
replica entre humanos e ndo humanos, para nos é de interesse determinar
quem ocupa os polos dessa relacdo, a saber, quem séo os que domesticam
e quem sdo os seres domesticados. Ou ainda, quem ¢ o sujeito que opera a
acao domesticadora. Um dos desdobramentos do conceito de domesticagao
generalizada aproxima-se da ideia proposta por Ferdinand (2022), de “habitar
colonial’, entendido como 0 modo de ocupar um territério pautado na
eliminagdo dos demais, sejam eles humanos ou nao humanos, bem como
na supressdo das condi¢des que sustentam a vida e os vinculos ecoldgicos
e sociais.

Por um lado, hd a ja solapada ideia de libera¢ao dos constrangimentos
ambientais de uma natureza alienante; por outro, a terra arrasada é o primeiro
passo para estabelecer a infraestrutura ecoldgica e econdmica de qualquer
plantation. O gesto civilizacional do colono imp&e uma nova disciplina que
visa controlar, através da vigilancia e da disciplina o trabalho, o crescimento
e a reproducdo. Dito de outro modo, o habitar colonial recusa o continuo
gesto diplomatico e cosmopolitico de negociar e compor com outras agéncias
animais, vegetais, meteoroldgicas, etc. Trata-se da soliddo cosmica derivada
da impossibilidade de coabitar com a diferenga, em detrimento de outras

formas de vida.
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Muito embora a domesticagdo admita sentidos multiplos e dissonantes, a
histéria e aposta em outras imagina¢des conceituais certamente descortinam
outros horizontes analiticos menos comprometidos com o vocabulario
herdeiro da colonizagdo. O conceito de domesticagdo passa atualmente por
nova revisao critica por autores da chamada etnografia multiespecifica ou
interessados nessa abordagem que redimensiona a distribui¢ao das agéncias
nas interagdes entre humanos e ndo humanos, como a antropologia das
técnicas. A desvantagem de sua reabilitagdo, seguindo a critica de Tsing
(2018), é que o termo recupera sua antiga forca e passa a englobar toda a
diversidade de relagoes multiespecificas, embotando suas diferencas. Ademais,
o termo ainda assim prescinde de referéncia a um regime de historicidade,
isto ¢, ampliar o termo nao lhe permite conferir for¢a histérica as relagoes
multiespecificas de co-constitui¢do e dependéncia matua.

Para os autores que ampliam o sentido de domestica¢do e insistem
no seu uso, o conceito passa a ser entendido de outras formas: como
praticas marcadas por intimidades inesperadas, incertezas ontoldgicas e
co-constituicdo corporal entre os seres. As narrativas sobre domesticagao
podem, portanto, ser outras, sobretudo se vistas das margens, de um ponto de
vista descentrado (SWANSON et al., 2018). A ecologia historica empreende
uma revisao similar ao dissociar a domesticagdo de plantas da dependéncia de
formas de cultivo agricolas intensivas, consagradas com a chamada “revolugdo
neolitica” neotropical (CLEMENT et al., 2015), esgarcando o entendimento
do conceito para toda forma de modificagdo vegetal decorrente da relagao
entre humanos e plantas, sem primar pela existéncia de um ponto final
estatico. Domesticagdo, neste sentido atualizado, é um processo continuo
de transformacdes (SHIRATORI et al., 2021).

Contudo, nos orientamos pela critica formulada por Carneiro da Cunha
(2019), cujo ponto de partida é a relagdo problematica entre agricultura e
propriedade na filosofia politica, a fim de mostrar um outro cendrio relacional
na Amazonia, onde a agricultura nio se faz as expensas da floresta mas se
configura como ciéncia da e na floresta. Assim, a relagdo entre os povos
indigenas e seus cultivares nio se pauta no controle e na subordinacéo, pois as
plantas tém suas voligdes e, se mal cuidadas, vao embora. Os povos indigenas,

deste modo, resistem ao ato de domesticar e aquele de ser domesticado. Isso
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nos interessa sobremaneira pois se trata de repensar o habitar a terra, uma
vez que o objeto de conflitos é o solo, ou seja, ndo é a crise da natureza, mas
aquela do fundamento material a responsével por redefinir nossas visdes
de liberdade.

Refletindo a partir da Amazonia, antidomestica¢do diz respeito a
um modo de relagdo nio proprietdria com a terra, um modo de habitar
ndo colonial, ndo controlador/domesticador portanto, em tudo oposta a
domesticagdo generalizada cujo habitar se faz em detrimento dos outros
seres e seus modos de fazer mundo:

A domesticacido é, antes de tudo, um modo de habitar o mundo
ocupando-o. A ocupagio aqui ¢ significado no sentido colonizador-
colonial. De fato, a partir de uma perspectiva inter-espécies, toda
ocupagdo humana é um ato de assentamento colonial, uma vez que
ocupa um espago que ja estd sempre ocupada por outros domesticadores,
sejam insetos, animais, plantas ou arvores. Cada um destes habita o
mundo com algum grau de instrumentalizacdo também: uma arvore se
espalha por cima e por baixo do solo em sua luta para extrair nutrigao,
sol, e assim por diante. As formigas também organizam e transformam
seu entorno de uma forma especifica. O que define a domesticacdo
humana generalizada ¢ o ato de ocupar um espago, declarando o proprio
interesse como seu principio organizador primdrio. Como tal, ela se refere
a ocupantes anteriores do mesmo espaco de acordo com a forma como
seu ser pode ser explorado para o avango de nosso proprio ser. O que

vem no caminho é excluido ou exterminado. (HAGE, 2017: 94-95)

Assim compreendida, domesticacdo ndo é somente uma narrativa,
mas um processo de fabricagio de mundo (world-making), efetivamente,
nosso mundo de plantation, expanséo colonial, genocidio, violéncia racial,
simplificagdo ecoldgica e expropriagdo de terras tradicionais e refigios. Assim,
insistimos com Tsing que, no caso da domestica¢do, nao basta produzir outras
narrativas para livra-la das inflexdes de controle e progresso entranhadas
nos corpos, paisagens e institui¢oes. Precisamos de sementes selvagens
para revitalizar o deserto da nossa imaginagao, talvez demasiadamente
domesticada.
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No limiar entre ciéncia e fic¢do: especulacdo e
imaginagdo para responder ao Antropoceno’

Renato Sztutman

“Nossa época turvou as fronteiras que separavam
a especula¢do do pensamento sério.”
— Isabelle Stengers

“Science describes accurately from outside; poetry accurately
from inside. Science explicates; poetry implicates. Both
celebrate what they describe. We need the languages of both
science and poetry to save us from merely stoockpilling
endless ‘information’ that fails to inform our ignorance or
our irresponsibility. ”

- Ursula Le Guin

“It matters which world worlds worlds”
- Donna Haraway

O problema que desejo perseguir neste ensaio ¢ o lugar da especulagdo
e da imaginagdo na elaboragéo de respostas a crise instaurada pelo chamado

1. Este ensaio é o desenvolvimento de uma aula proferida em 29 de outubro de 2021 no curso
“Antropoceno: abordagens transdisciplinares”. Agradeco aos organizadores desta coletanea
pelo convite, bem como a todos os colegas que participaram do curso pelos comentdrios
instigantes e pelo debate estimulante. Agradego especialmente a Karen Shiratori pelo didlogo
ao longo deste periodo pandémico.
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Antropoceno, época geoldgica na qual a humanidade se tornou a forga
predominante, colocando em risco a integridade do planeta. O nome
Antropoceno foi cunhado pelos cientistas Paul Crutzen e Eugene Stoermer
(2000), tendo em vista o diagnostico relativo as mudancas climaticas, que
prevé cenarios de grande transformacéo, incluindo riscos de extingdo de
inumeras espécies. Reflexdes subsequentes colocaram em duvida se essa forca
geologica seria mesmo o “antropos” — a humanidade em geral - ou se ndo
seria melhor especificar o momento em que uma determinada parcela da
humanidade passou a se converter em uma ameaga real. Nao seria melhor
falar de Capitaloceno (MOORE, 2016), Plantationceno (HARAWAY, TSING,
2018) ou entdo Chthuluceno (HARAWAY 2016)? Nomear, renomear ja é
parte decisiva de um trabalho de especulagdo e imaginacao.

Por imaginag¢do compreendo a capacidade de criar ou fabular a partir
de situagdes vividas. Nao tomo aqui imagina¢do como sindnimo de fantasia,
como imaginario que se opde ao real. Por especula¢io compreendo a
capacidade de levantar possibilidades, elencar mundos possiveis. Trata-se
de uma operacio engajada em pensar o que as coisas poderiam ser, partindo
sempre de um “e se..””. ” Nao tomo especulagdo como um raciocinio totalmente
abstrato e que perde o pé dos fatos, mas como um raciocinio que se pergunta
sobre o que pode se tornar real.

O Antropoceno exige, antes de tudo, uma reflexdo sobre o lugar das
ciéncias: como explicar, prever e evitar catastrofes? Mas o fato de ele ser
um fenémeno que nubla as fronteiras entre “natureza” e “agdo humana’
muda significativamente o lugar das ciéncias modernas. O mundo natural
nao mais se deixa apreender como uma realidade inerte, visto que passa a
responder — ou mesmo revidar - & acdo humana. Eis, por exemplo, o que
Isabelle Stengers chamou de “intrusdo de Gaia”. E como ela adverte em No
tempo das catdstrofes (2009), é preciso imaginar saidas coletivamente, o
que exige dos cientistas se conectarem com diferentes praticantes, que eles
mesmos haviam desqualificado ao longo da histéria das ciéncias. Como
insiste Davi Kopenawa, em A queda do céu (2010), ambientalistas brancos
(napé) tém de dar o brago a torcer e comegar a escutar as licdes do xamas
yanomami, que conseguem ver o mundo invisivel dos espiritos xapiripé,
guardides da terra-floresta. Nesse sentido, a ciéncia ndo pode mais se pensar
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como detentora de um acesso unico a verdade (o que néo significa de modo
algum dizer que ela perdeu o acesso a verdades de fundamental importéncia);
ela precisa abrir-se para a conexao com outras praticas de conhecimento,
ancoradas por sua vez em outros modos de existéncia.

Alexandre Nodari (2015) alega que estamos diante, sendo de uma crise
dos grandes relatos - como havia proposto Lyotard -, de uma crise do
relator. Ele propde recuperar a nogdo de “fic¢do”, como enunciada pelo
escritor argentino Juan José Saer. Segundo Saer, a ficgdo “pde em evidéncia
o carater complexo da situagdo, carater complexo que o tratamento limitado
ao verificavel implica uma redugéo abusiva e um empobrecimento” (apud
NODARI, 2015: 80). Diante de perspectivas catastrdficas de fim do mundo,
a ficgdo cientifica, por exemplo, permitiria escapar do deserto do real e ir
além do controle do imaginario, levando adiante a voca¢io da literatura
enquanto “antropologia especulativa’, isto é, cartografia de mundos possiveis.

Sabemos que as sociedades que os antropologos estudam também
projetam mundos possiveis para além da experiéncia - eis, por exemplo, o
que fazem as narrativas miticas. Como lembrou Claude Lévi-Strauss (1959),
a mitologia ndo oferece, como propuseram diversos autores, o reflexo do
“real” (o ambiente, a sociedade), ela é, antes de tudo, uma reflexdo sobre
o que existe. Ela pode, inclusive, inverter ou deformar a realidade. O que
ela faz é elencar possiveis, que podem existir de fato ou que podem ganhar
existéncia em outros lugares ou tempos.? Lévi-Strauss comeca Histéria de
Lince (1991), afirmando que mito e ciéncia, separados por tanto tempo, voltam
a se encontrar na segunda metade do século XX. Isso porque as ciéncias
também se transformaram: a quéntica e a relatividade, a considera¢do do
infinitamente pequeno e do infinitamente grande, por exemplo, afastam-se
da ideia de leis imutaveis e invariaveis e passam a falar de incompletude,
indecidibilidade, mundos estranhos que coexistem. A imaginagdo mitica

2. Em “Da possibilidade mitica a existéncia social”, Lévi-Strauss analisa a dinamica entre
a mitologia e a organizac¢do de diferentes povos da Colimbia Britdnica para afirmar que
“os mitos erguem por vezes uma tdbua dos possiveis em que grupos sociais empiricamente
observaveis [...] encontram férmulas proprias para resolverem seus problemas de organizagao
interna, ou para realcarem o seu prestigio face aos seus rivais. As férmulas elaboradas
pelos mitos sdo entdo suscetiveis de aplicagdes préticas e pode dizer-se, nesse sentido, que
a especulacdo mitica se adianta a acao” (1982: 244).
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deixaria assim de ser estranha as ciéncias, que passam a rever suas certezas
e buscar novas narrativas. Talvez seja esse mesmo o sentido da nogéo de
“cosmopolitica” em Stengers: fazer com que as praticas cientificas modernas
se abram para um didlogo edificante com outras praticas, que elas sempre
julgaram “ndo sérias”, presas a especulagio e a imaginagao.

Arts of living in a damaged planet, coletanea organizada por Anna Tsing,
Heather Swanson, Elaine Gan e Nils Bubandt (2016), aposta na poténcia da
imaginac¢do para enfrentar o tempo das catastrofes em que vivemos, o que
Tsing (2015) insiste em chamar de “mundo em ruinas”. Os organizadores da
coletanea salientam a necessidade de buscar narrativas nao antropocéntricas,
povoadas por personagens mais que humanos, capazes de fazer o leitor
imaginar conexdes possiveis entre diferentes sortes de seres — conexdes
multiespecificas, mas também relagdes entre vivos, ndo vivos e espiritos. Eles
dividem o livro em dois grandes blocos, fazendo referéncia a dois tipos de seres
mais que humanos: monstros - seres que desafiam as categorias modernas
de humanidade, animalidade, vegetalidade e divindade - e fantasmas —
espiritos, mortos, desaparecidos. Como escreve Ursula Le Guin, em um dos
ensaios contidos na coletinea: “Precisamos reaprender a estar no mundo (...)
conhecer nosso parentesco como animais com animais”. Le Guin critica as
narrativas modernas de “animais como maquinas” (Descartes), de “plantas
como seres ndo sencientes” (Aristoteles), propondo “subjetivar o universo™:
é possivel ouvir drvores e rochas. Mas subjetivar, ela adverte, ndo significa
nem cooptar, nem colonizar, mas sim “envolve uma grande busca para fora
da mente” (2016: M16). Para Le Guin, se a ciéncia distingue-se da poesia —
uma vé de fora, a outra, de dentro —, ambas celebram aquilo que descrevem.
“Precisamos, conclui, da linguagem tanto da ciéncia como da poesia para
nos salvar de uma informacéo infinita que vamos acumulando e que fracassa
em informar nossa ignorancia e nossa irresponsabilidade” (idem: M1y).

Este ensaio visa acompanhar - e em alguma medida comparar -
a reflexdo de diferentes autores que se debrugaram sobre o lugar da
especulagdo e da imaginagdo na elaboragio de respostas a crise instaurada
pelo Antropoceno. Elegi aqui o trabalho de trés autoras — Isabelle Stengers,
Donna Haraway e Elizabeth Povinelli - e de um par de autores, Déborah
Danowski e Eduardo Viveiros de Castro. Ainda que partam de diferentes
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areas de conhecimento, e que cultivem cada qual um vocabuldrio conceitual
bastante singular, situam-se todas de alguma maneira na fronteira entre
antropologia, filosofia, science studies e fic¢ao (ai incluidos, especialmente,
a literatura e o cinema). Todas estdo comprometidas em pensar diferentes
mundos possiveis diante da catdstrofe social e ambiental. Interessam-se
menos por “o que ¢’ (uma ontologia propriamente dita) do que por “o que
poderia ser” (uma ontoespeculagio, uma ontoimaginagao). Todas parecem
admitir, mesmo as nio antropdlogas, a necessidade de se pensar com povos
ndo modernos, aqueles para quem o “tempo das catdstrofes’, o “tempo do
fim”, 0 “fim do mundo” teria come¢ado ha muito tempo. Aqueles para quem
a Terra jamais foi um conjunto de recursos a ser explorado, e dicotomias
tipicamente modernas como natureza e cultura, fato e invengéo, vida e nao
vida sempre estiveram em apuros. Como diria Viveiros de Castro (2002),
o que fazem os antropologos ¢ “experimentar uma (outra) imagina¢do”.
Imaginar mundos possiveis ganha poténcia na conexdo com a imaginagao
de “outros”. Tempo de antropologizar o pensamento.?

Gaia e o gesto especulativo

Para Stengers, “uma ciéncia triste é aquela em que ndo se danga”
(2017:162), isto é, uma ciéncia que ndo envolve paixdes, engajamentos, que
nio supde experimentos, que nio é atravessada pela imprevisibilidade.
Stengers prefere referir-se a ciéncias no plural que a Ciéncia, aquela que
teria acesso exclusivo a verdade. Nas ciéncias, a qualidade experimental, a
possibilidade de interrogar o mundo seria mais importante que a obten¢ao
de uma verdade univoca e de resultados imediatos. As ciéncias seriam, antes
de tudo, praticas heterogéneas; compreendé-las seria seguir os caminhos
de uma “ecologia das praticas”. Em vez de uma Ciéncia nio localizada,
porta-voz da racionalidade, praticas cientificas situadas, que respondem a

3. E certo que essa antropologizagdo exige hoje, mais do que nunca, a consideragio de autores
ndo brancos. Ainda que a discussao aqui realizada ndo os traga diretamente para o primeiro
plano, é importante ter em mente que um certo pensamento nao branco - contracolonial,
contramonoteista (no dizer de Antonio Bispo, 2015) - jamais deixou de estar no centro
das minhas preocupagdes. A pergunta central que guia este ensaio poderia ser a seguinte:
como esse pensamento poderia fecundar e subverter uma tradigao reflexiva — a da filosofia,
a da antropologia, a dos science studies — que hoje se encontra diante de duros impasses?
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diferentes exigéncias e obrigagoes. Nesse sentido, cientistas poderiam ser
vistos menos como autoridades inquestionaveis que como “praticantes’,
sujeitos ao risco, a aventura.* Como fildsofa da ciéncia, Stengers recusa o
lugar da epistemologia como juiz das ciéncias, habilitado para medir o seu
grau de objetividade. O que importa, para ela, é seguir essa ecologia das
praticas, acompanhar experimentos, contar a historia de como certas ideias
foram estabelecidas. Nesse sentido, ela compactua a ideia de Bruno Latour
(1993) de que as ciéncias devem ser apreendidas sempre em agdo, de que
fatos sdo também feitos em laboratorios ou em campo, sdo “fatiches’, o que
nao nega de modo algum sua realidade.

Stengers tem se dedicado, mais recentemente, a refletir sobre o lugar das
ciéncias e da filosofia diante do desastre social e ambiental, diante daquilo que
ela denominou “intrusdo de Gaia”. Gaia corresponde a uma teoria cientifica
proposta por James Lovelock e Lynn Margulis nos anos 1970, baseada na
ideia da Terra como entidade viva, das primeiras formas de vida como
agentes de produgdo da atmosfera. Tal teoria, repudiada por pesquisadores
mainstream de sua época, parece ter se tornado palpavel no tempo em que
vivemos e que estd associado ao Antropoceno. Segundo Stengers, Gaia deve
ser recuperada nao no sentido de um sistema homeostatico, em equilibrio,
como defendido por Lovelock, mas como uma espécie de revide da Terra,
algo que nos obriga a pensar’ Como para outros autores, para Stengers, o
problema ndo ¢ o “antropos” em si mesmo, mas a sujeigdo das ciéncias ao

Estado e as empresas, a uma “economia do conhecimento” que determina

4. Como sinaliza Stengers, os sete volumes de Cosmopolitiques (1997) foram escritos como
resposta a “guerra das ciéncias”, a desqualificagdo de certas obras de ciéncias humanas e
de filosofia por certos cientistas, que tomavam para si a exclusividade do acesso a verdade
e dos fatos. Stengers visa desmontar a suposta superioridade de certas ciéncias, como a
Fisica, evidenciando que cada ciéncia se comporta como uma prética, guiada por exigéncias
e obrigagdes particulares, ndo devendo ser concebidas de maneira hierarquica. Contra a
guerra das ciéncias, a ecologia das praticas.

5. Para Stengers, a “intrusdo de Gaia” - o tempo das catdstrofes — é um sentimento de
transcendéncia que produz uma hesitagao e obriga a pensar em conjunto, a conectar praticas
distintas. Latour, inspirado por Stengers, escreve Diante da Gaia (2015) sob inspiragdo da
teologia politica: a Gaia de Lovelock e Margulis aparece como entidade profana capaz de
convocar um novo demos, ndo mais o “povo da natureza”, os humanos, mas o “povo de
Gaia”, os terranos. Ha certas divergéncias entre o pensamento dos autores que nao poderao,
contudo, ser discutidas aqui.
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o rumo das pesquisas a partir dos interesses do mercado e do crescimento
econdmico. Em vez de pensar saidas para a devastagdo social e ambiental,
as ciéncias se veriam reféns do capitalismo, esse sim o motor principal da
destruicao.

Como escreve Stengers no Prefacio a nova edigao de Cosmopolitiques:

“A ciéncia ndo nos salvara certamente, mas as praticas cientificas elas
mesmas, a fim de partilhar essa perplexidade, terdo de desfazer o lago
entre suas obrigacdes e o business as usual do ‘avango do conhecimento’
em nome do qual elas fazem a triagem entre as questdes que ‘realmente’

contam e as outras” (2022: 16).

“Resistir a barbarie” instalada (ou que estd por vir) seria desfazer esse
laco, buscar novas aliancas capazes de potencializar o pensamento e a agdo.
Em No Tempo das Catdstrofes (2009), Stengers lanca luz a controvérsias,
como aquela que se desenrolou na Franca no final dos anos 1990 em torno
dos Organismos Geneticamente Modificados (OGM). Essa controvérsia
acabou por desacelerar decisdes supostamente favoraveis & economia, mas
que prejudicariam pequenos agricultores em favor de campos agricolas
mecanizados, agentes de destruicdo ambiental, isso sem falar nos provaveis
riscos a saude relativos ao pacote transgénicos e agrotoxicos. Em vez de se
aliar a industria dominante, cientistas preocupados com o destino da Terra
ganhariam mais se aliando com outros praticantes, que cultivam diferentes
saberes; por exemplo, camponeses, indigenas, programadores, entre outros
tantos. Em vez de levar adiante a desqualificagdo das préticas nao cientificas,
algo que se mantém na base da génese das ciéncias modernas, cientistas
poderiam compor com os “outros’, levando a sério formas distintas de
habitar o mundo.

Essas novas aliangas pressupdem um lugar especial dado ao trabalho de
imaginacéo e especulagdo. Eis no que reside a “proposi¢do cosmopolitica”
de Stengers (1997, 2007): tomar as praticas cientificas na sua relagdo com a
incerteza, com a indeterminagao, como envolvidas num processo aberto e nao
acabado, que se interroga permanentemente sobre a constituicdo do mundo.
Nao haveria praticas cientificas descoladas de “situagdes questionantes”, que

obrigam a pensar. A “proposicdo cosmopolitica” preza menos por “o que
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€’ do que por “o que poderia ser’, pelo elenco de possiveis. Ela combate a
“maldi¢do da tolerancia’, a oposicdo entre a Ciéncia como saber verdadeiro
e as demais préticas como meras “crengas”. A tolerancia seria, para Stengers,
um assassinio de possiveis, tolerar é subtrair de outros pensamentos a sua
dignidade ontoldgica. Contra a tolerancia, um cosmos capaz de articular
praticas heterogéneas, sem recair na hierarquia e na totalidade, sempre
atrelado a “gestos especulativos”.

Stengers distingue o que denomina “gesto especulativo” de uma “filosofia
especulativa” que rompe com a experiéncia. O “gesto especulativo” ndo se
desvincula das praticas, confronta a experiéncia para se perguntar sobre como
aquilo poderia ser diferente. Seria um engajamento “por e para um possivel
que devemos ativar” (STENGERS e DEBAISE, 2017: 4), um pensamento
das consequéncias, e ndo uma utopia imaginaria que projeta um mundo
ideal. O “gesto especulativo” responderia ainda a uma crise profunda do
que Stengers chama de “narrativa épica do progresso’, que pressupde um
desenvolvimento linear da racionalidade humana e da sociedade e que se
ergue pela desqualificagdo de certas praticas, tidas como irracionais, inferiores,
ilégicas. Essas ultimas ndo sdo concebidas sequer como possiveis, como
alternativas; e ndo por acaso foram combatidas em diferentes momentos da
histéria do Ocidente moderno. O exemplo talvez mais pungente evocado
por Stengers é o da erradicagdo das praticas de bruxaria na Europa no
momento mesmo de nascimento do capitalismo. Dai o seu didlogo com a
ativista neopaga Starhawk, para quem essas praticas precisam ser retomadas
(reclaimed) como forma de resisténcia a globalizagao capitalista e como modo
de imaginar que “um outro mundo ¢ possivel’, “um mundo onde caibam
muitos mundos’, como diz o jargdo zapatista.®

No campo da filosofia, Stengers relaciona a esse “gesto especulativo” o
trabalho de trés “copensadores”: Gottfried W. Leibniz, Alfred N. Whitehead e
William James. Todos eles, pensadores minoritarios, menos interessados em
deter a Verdade do que em aventar mundos possiveis. Como diria Leibniz,
apenas Deus teria acesso ao “melhor dos mundos possiveis”; e se retirarmos

Deus deste raciocinio, o melhor dos mundos possiveis deixa de fazer sentido.

6. Para uma discussdo sobre a relacio entre a “proposi¢do cosmopolitica” de Stengers e o
ativismo de Starhawk, que une politica e praticas neopagas, ver Sztutman (2018).
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O pensamento de Stengers vé-se estreitamente ligado ao pragmatismo
de Whitehead e James, para os quais a realidade esta sempre se fazendo,
permanecendo rebelde a bifurcagdo entre um sujeito do conhecimento e um
objeto inerte. As ideias devem, assim, ser tomadas pelas suas consequéncias
e ndo pela sua adequacgio a realidade. A ideia de “intrusido de Gaia’, por
exemplo, seria tomada pela sua capacidade de nos fazer pensar e agir, de
nos fazer questionar, por exemplo, o papel das ciéncias.

Com Latour, outro copensador, Stengers aproxima-se também do
pensamento de Etienne Souriau, autor de Les différents modes dexistence
(1943). Se para Whitehead, a realidade é processo, para Souriau, a realidade, o
Ser, tém de ser instaurados. “Nenhum ser, afirma Souriau, tem substincia, se
eles subsistem é porque sio instaurados” (STENGERS e LATOUR, 2007: 11).
Existir seria instaurar, algo sempre incompleto. Os cientistas instauram fatos
- como “fatiches” (LATOUR, 1993) - e ndo simplesmente desvelam coisas e
aacontecimentos. Assim como James, Souriau defende um multirrealismo,
erguendo-se contra a ideia de substancia; proclama a pluralidade de “modos
de existéncia’, apontando candidatos ao estatuto de ser. Nao haveria mais
uma ontologia no sentido filoséfico do termo, mas ontologias se fazendo,
no plural; candidaturas ontoldgicas. O problema, frisam Stengers e Latour,
é sempre de ordem pragmatica, sé pode vir a tona mediante uma “situagao
questionante”. Para Souriau, o Ser é feito ao modo de uma obra de arte, sua
realidade é instaurada de acordo com seu éxito, com a capacidade que tem
de agir sobre algo ou alguém, sobre o efeito que pode surtir.’

Stengers corrobora com Whitehead a ideia da filosofia como “aventura’,
sempre imprevisivel, e jamais como conquista. Nenhum pensamento seria
inocente, destacado de determinadas situagdes. Seria preciso pdr em risco
a autoridade que muitas vezes se confere a algumas abstragdes, que nao
podem ser desvinculadas de seu contexto eto-ecologico. Como escrevem

7. Souriau descreve cinco “modos de existéncia”, cada qual mantendo uma relagdo diversa
com a instauragdo, implicando diferentes graus de risco. So eles o “fendmeno”, a “coisa”,
a “alma’”, os “seres da ficgao” e os “seres virtuais”. Para Souriau néo haveria hierarquia
entre esses modos, mas sim um mundo multimodal sem transcendéncia, no qual pode
ocorrer a passagem entre os modos de existéncia. Note-se que Latour (2012) inspira-se na
filosofia de Souriau para pensar a modernidade enquanto cruzamento de multiplos modos
de existéncia, jamais como um modo de existéncia singular. Fazer uma antropologia dos
modernos seria perseguir esses cruzamentos.
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Stengers e Debaise, “tudo o que existe deve sua existéncia a uma decisao
de dar importéncia a algo, mas nenhuma decisdo tem o poder de se impor
como determinante final” (2017: 7). A “aventura” de Whitehead se oporia,
assim, a moral odisseica, que projeta um caminho de salvagdo, rumo a uma
verdade sem morada.

A oposigao whiteheadiana enviaria a “teoria bolseira da fic¢ao”, de Le
Guin, outra copensadora importante de Stengers. Vemos aqui como Stengers
une a especulagio filoséfica a ficgdo cientifica, muitas vezes apontada como
género menor da literatura e o que dira do pensamento. Tanto de um lado
como do outro temos o trabalho de aventar mundos possiveis. Stengers
(1997) inclui ai também a antropologia, desde que despida da “maldi¢do da
tolerancia’, algo que a teria acompanhado durante um grande periodo. O que
interessa a Stengers, engajada na critica feminista da epistemologia, é fugir
das narrativas de conquista, que terminam por hierarquizar os possiveis e
projetar totalidades. Em sua “teoria bolseira’, Le Guin propde narrativas que
ndo recaiam sobre a figura do herdi, aquele que vem para trazer a salvagio.
Em vez da metafora da caca e da guerra de conquista, ela introduz a metéafora
da coleta, que pressupde a presenca de continentes, recipientes. Em vez das
armas, a bolsa, em que sdo carregados alimentos, objetos, criancas. Para Le

Guin, a ficgdo cientifica seria uma

“forma de tentar descrever o que de fato estd acontecendo, o que as
pessoas realmente fazem e sentem, como as pessoas se relacionam com
tudo neste vasto saco, nesse bucho do universo, neste utero das coisas

a ser e tumba das coisas que foram, esta historia sem fim” (2021: 24).

Para Le Guin, escreve Juliana Fausto, “a fic¢do cientifica ndo se refere
nem ao futuro, nem se pretende uma predi¢do, mas consiste em um
mergulho na contingéncia - ‘e se..” (2021: 6). Le Guin pretere a Historia —
histéria do homem conquistador, histdria teleoldgica — as estdrias (stories,
storytelling), que buscam se estabelecer para além da perspectiva masculina
e do antropocentrismo, dando lugar a multiplas vozes. A fic¢do cientifica
de Le Guin estaria, assim, associada ao que Haraway (2015) chama a um
s6 tempo de “fabulagio especulativa” e “feminismo especulativo™ contar
estorias ndo estruturadas a partir da primazia do homem e do humano,

pensar outros devires possiveis.
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No ciclo de Hainish, no qual figuram livros como A mdo esquerda da
escuriddo (1969) e Os despossuidos (1974), Le Guin conta historias de relagoes
diplomaticas entre diferentes planetas, todos eles colonizados pelo planeta
Hain, originalmente humano, e que teriam dado lugar a diferentes tipos
de humanidade, com tragos genéticos diferentes. A humanidade como
condigdo seria mantida a despeito da implosdo da no¢ao mesma de espécie
humana. Em um desses planetas, pessoas sonham acordadas; em outro, sdo
andrdginas, podendo manifestar um sexo ou outro a depender da situacéo.
Nao haveria uma s6 humanidade, tampouco sexos ou géneros fixados; o que
se sobressai ndo ¢ uma narrativa heroica, de conquista de um mundo pelo
outro, mas exercicios de diplomacia interestelar, em que a coexisténcia de
mundos e naturezas é o desafio mais importante. Lembremos que diplomacia
¢ um conceito-chave no pensamento de Stengers (em dialogo com Latour,
apesar das divergéncias), a diplomacia cosmopolitica sendo uma maneira de
conectar mundos e modos de existéncia diversos, sem recair na hierarquia
e na totalizagdo. Diplomacia que nédo esta baseada na certeza nem de uma
natureza, nem de uma racionalidade comum, universal, mas que se faz na
divergéncia. Poderiamos dizer que Le Guin passa do multiculturalismo
herdado de seu pai, o antropodlogo Alfred Kroeber, que a fez conviver com
pessoas indigenas na California, para um multinaturalismo interestelar,
algo que alids ndo se distancia sobremaneira de modos de pensar daquelas
pessoas. Le Guin narra, sobretudo, a batalha desse multinaturalismo contra
projetos de hierarquia ontoldgica, da colonizagéo, da assimilagdo de uma
humanidade pela outra.?

Stengers explora uma metéfora oferecida por Le Guin na coletanea
de contos Changing planes (2003), que mais uma vez remete ao tema da
diplomacia cosmopolitica. Le Guin afirma ali que a fic¢do cientifica ndo é
exatamente sobre o futuro, mas sobre intervalos — como o tempo de espera
entre voos num aeroporto. A fic¢do cientifica falaria sobre a operacio de
“desabituacao’, de desestabilizagdo, sobre o que é estar “entre” — entre mundos
reais ou possiveis. Esse estar “entre” é também a defini¢do da “diplomacia

cosmopolitica” Tanto Latour como Stengers se aferram ao personagem

8. Essa ideia de “multinaturalismo estelar”, que aqui proponho, é claramente inspirada no
conceito de “perspectivismo multinaturalista” de Viveiros de Castro (2002, 2015).
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conceitual do diplomata: aquele capaz de passar de um mundo a outro,
media¢do jamais isenta de riscos e perigos de traicdo. A diplomacia ¢é
também aquilo que Stengers exige da antropologia no sétimo volume de
Cosmopolitiques (1997): ndo tomar os conhecimentos dos outros povos
como meras crengas (saida pela tolerancia), mas conecta-los com as praticas
cientificas. A diplomacia, esse elogio da conectividade, seria algo também
necessario para resistir a barbarie que advém com a intrusdo de Gaia. Se a
antropologia revela mundos possiveis por meio da observagéo, da experiéncia,
a fic¢ao cientifica criaria mundos possiveis por meio da imaginagéo. E ndo
por acaso, experiéncia e imagina¢do podem habitar terrenos comuns. Le
Guin, na Introdugio a Floresta é 0 nome do mundo (1972), relata que Charles
Tart, psicdlogo especializado em “estados alterados de consciéncia’, teria
lhe alertado que sua descri¢do dos habitantes do planeta Athshe - que
desenvolveram a faculdade de sonhar acordados — em tudo se assemelhava
a de um povo da Malasia, os Senoi.

No Prefacio a ultima edigao de Cosmopolitiques, Stengers escreve: “nossa
época turva as fronteiras que separavam a especula¢do do ‘pensamento
sério” (2022: 18). Nossa época, a da intrusdo de Gaia; pensamento sério,
este que promulga que ndo hé versoes do real, que é preciso explicar os fatos
de uma vez por todas. Como salientado, Stengers aproxima a especulagao
filosofica - os chamados “experimentos de pensamento” — a imaginagao, a
ficgdo, as fabulagoes. Para ela, ndo ha pensamento ou ciéncia sem a tarefa
especulativa, sem exercicios imaginativos. Com os experimentos de Galileu

em mente, ela afirma:

“Todas as experiéncias de pensamento precisam de um ambiente
ficcional, em que tudo que pode barrar a consequéncia a ser dramatizada
foi eliminado. Mas o que ndo é ficcional é a relagdo que eles estabelecem
entre uma hipétese e suas consequéncias. O “e s¢” hipotético é interessante
apenas se ele gera novas possibilidades de enderegar o que pode ser
realmente observado: ele deve ser seguido por conjunturas verificaveis

~ O

do tipo ‘e entdo” (2018: 4).°

9. Seria possivel aproximar a relagdo entre ciéncia e ficgdo em Stengers com a defini¢ao
de M. Strathern (1987, 1988) da antropologia como “fic¢do controlada”, como criadora de
“ficgdes persuasivas”. Em ambos os casos, os “experimentos de pensamento” (thought
experiments) sdo ressaltados.
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As praticas cientificas nascem da especulagio e da imaginagao, passando
desse “e se..” ficcional para o “e entdo” relativo aos efeitos dos experimentos.
Para Stengers, a proliferagdo da ficgdo cientifica - essa “arte das consequéncias”
— contribui para a democratizagao das ciéncias, 8 medida que traz, para um
grupo de leitores mais amplo, exercicios que se mantinham exclusivos a
um grupo de experts, ajudando assim a conceber esses “e se..”. Ao explorar
possiveis, ergue-se como um modo de questionar visdes mainstream sobre
a ciéncia e de desfazer dogmatismos. A fic¢do cientifica, resume Stengers,
“explora a capacidade de uma época para testar outros modos de consisténcia
do mundo” (2018: 11); inventa sem ser meramente uma inven¢ao, mas sim

para produzir

“uma resposta a insisténcia intersticial do que pode ser possivel contra
a afirmagdo mainstream de que o mundo atual é o poder que define o

que deve ser levado em conta e com o que se deve pensar” (2018: 12).

Stengers vé o tempo em que vivemos — o tempo da “intrusdo de Gaia’, das
catastrofes — como uma segunda Renascenga, isto é, um tempo de angustia e
incertezas, mas também aberto a especulagdes que se projetam para além de
afirmagdes mainstream. De acordo com Stephen Toulmin, autor de Cosmopolis
(1992), o Renascimento foi o tempo da abertura, da davida por defini¢do.
“Que sei?” era a maxima de Montaigne que, na “Apologia a Raymond Sébond’,
escreveu que “toda certeza tem a forma a priori de uma contradi¢io e nao
ha nada a buscar por trés disso” (apud LEVI-STRAUSS, 1993: 196-197). O
Renascimento coincidiu também com o encontro dos europeus com uma
outra humanidade, a dos povos americanos, num momento em que na Europa
reinavam as guerras de religido. Tudo isso daria origem ao mundo moderno
e ao que Toulmin reconhece como sua “agenda escondida” Para Stengers,
a segunda Renascenca coincide com a crise da modernidade - que inclui
a crise das ciéncias e sua relagio com as catastrofes ambientais — gerando

indagacbes sobre o que tomamos como verdade. Assim como as pessoas

10. Lévi-Strauss associa o ceticismo de Montaigne ao encontro dos europeus com o Novo
Mundo. Ele analisa, em seguida, as especulagdes dos povos amerindios sobre a chegada
desses colonizadores, que passam pela imagina¢ao mitologica.
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do século XVI projetavam novas utopias,” no século XXI tateamos novas

formas de imaginar mundos possiveis, lancando-nos a

“fabricac¢do ativa de mundos que da a hipdtese especulativa o poder
de desdobrar as suas consequéncias, que criam a possibilidade de
experimentar ndo apenas com uma realidade alternativa, mas também

com uma diferente relacio com aquilo que chamamos de realidade”
(s/d: p. 4)

Se a primeira Renascenca estd associada a génese do humanismo
moderno, a segunda estaria associada a sua crise — ao triunfo das maquinas
sobre as pessoas, as catastrofes ambientais que pdem em risco os habitantes
da terra. E nessa crise que Stengers reconhece a poténcia da ficgdo cientifica
contemporanea. O movimento especulativo que esteve na base da cria¢ao
das ciéncias modernas retornaria com impeto no momento de sua crise.
Poderfamos dizer que, na esteira de Stengers, nessa segunda Renascenga
ndo se trata exatamente de reativar o ceticismo, de afirmar a impossibilidade
de comunicag¢éo com o Ser, mas sim de multiplicar o Ser e de se aproximar
daquilo que Gabriel Tarde (1893) chamou de “miriateismo”

Aqui seria importante distinguir enfaticamente imaginacao e especulagao
e o chamado regime da “p6s-verdade”, que advém da crise das ciéncias,
da modernidade e do humanismo.” Eu diria que a pds-verdade — como
qualquer regime absolutista de verdade - é inimiga da imaginacdo e da
especulagdo, pois estas se guiam pelo espirito da experimentagao, ao passo
que aquela eleva um fato desprovido de teste a uma nova certeza. A teoria

da terra plana, por exemplo, ndo parece resultar de um ato de especulagio e

11. Como sugeriu Oswald de Andrade em “A marcha das utopias”, autores como Vesptcio,
Morus, Campanella e Bacon foram estimulados de diferentes maneiras pelo encontro com
aoutra humanidade vinda das Américas. Conclui Oswald: “A geografia das utopias situa-se
na América” (1955: 151). E ainda: “Tenho a impressdo de que o encontro com a humanidade
nua da Descoberta muito influiu sobre o movimento geral das ideias daquele instante
historico” (idem: 165).

12. Concordo com Stelio Marras quando ele escreve que “as concepgdes tanto do pds-social
como do pos-natural - muitas das quais sob indugio etnografica — nada tém a ver com
isso que se denomina hoje pds-verdade” (2019: 40). Marras identifica um “reacionarismo
modernista” que reage justamente a promogéo de pautas sociais e ambientais, produzido
factoides e fake News por meio de uma politizagdo negativa das ciéncias, que as reduzem
amera “ideologia de esquerda”.
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de imaginagao, ela é estabelecida como verdade absoluta em detrimento - e
sobretudo em negagdo — das verdades cientificas. Ela nao emerge de um ato
de experimentac¢io, de uma controvérsia sociotécnica nem mesmo de um
debate teoldgico. O que poderia ser decorréncia de um espirito imaginativo,
obtido em assembleia, resvalaria em dogma e fascismo. Esse ponto mereceria
decerto ser mais bem esmiugado. De todo modo, é importante frisar que
Stengers e outros autores ligados aos assim chamados science studies cultivam
uma critica das ciéncias que ¢, antes de tudo, uma defesa aguerrida delas,
uma defesa do espirito de experimentagio, da interrogagao incessante sobre
o mundo, sempre atentando para as consequéncias, para os efeitos. Com
Stengers, as ciéncias devem dar respostas a altura das situagdes questionantes.
E a chamada “intrusio de Gaia” obriga-as a uma revisdo e a novas aliangas,

obriga-as a encontrar novos parceiros de danga.

Variagoes sobre o fim do mundo

O livro Hd mundo por vir?, de Danowski e Viveiros de Castro (2014),
oferece uma notavel reflexdo sobre o que seria uma escatologia dos nossos
tempos — um discurso sobre o fim dos tempos. O caminho dos autores, uma
filésofa e um antropologo, é o de comparar — conectar — especulagdes sobre
o tema do fim do mundo. Para tanto, retinem textos das mais diferentes
proveniéncias: filosofia e metafisica, metafisica pop, literatura, fic¢do cientifica,
cinema, mitologia. De certo modo, tudo ¢é tratado como mito: trata-se de
versdes ou transformagdes de um mesmo problema, variagdes sobre um
mesmo tema. Como escreveu Viveiros de Castro, “toda metafisica” — discurso
sobre o Ser - “é uma mitofisica” (2017: 261), isto €, uma reflexdo sobre as
condigoes da existéncia.” Se a mitologia oferece uma “esquematizagio de
condi¢des transcendentais em termos empiricos” (VIVEIROS DE CASTRO,
2015: 261), a metafisica busca escapar da empiria. O fim do mundo apresenta-
se, em suma, como um problema metafisico-mitofisico que obriga a pensar

o0 que é o mundo e o que significa habitd-lo enquanto sujeito.

13. Escrevendo sobre Enquéte sur les modes d’existence: une anthropologie des modernes (2012),
Latour, Patrice Maniglier (2013) aproxima a ideia da antropologia como uma “metafisica
comparada” a da filosofia como uma “metafisica experimental ou especulativa”. Viveiros
de Castro (2016), por sua vez, lembra da definigdo de Borges da metafisica como “ramo da
literatura fantastica”.
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Publicado em 2014 no Brasil, Hd mundo por vir? nao deixa de ser uma
resposta as insatisfacdes em relacdo ao pensamento de esquerda tradicional,
ancorado no modelo desenvolvimentista. Uma outra esquerda seria possivel,
eis um subtexto que percorre o livro, desta vez orientada pela critica ao
desenvolvimentismo e pela busca de uma resposta para a crise ambiental
e para as mudangas climaticas, resposta que exige conectar imaginagoes,
especulagdes sobre mundos possiveis e possiveis fins de mundo. Como
escreveu Viveiros de Castro, o altermundialismo que eclode nas manifestacdes
de Seattle - sob a bandeira zapatista de que “um outro mundo é possivel’,
“um mundo onde caibam muitos mundos” - seria uma conversa a um s
tempo com Leibniz, para quem s6 Deus tem acesso ao melhor dos mundos,
e com a ficgdo cientifica, para a qual “o melhor mundo possivel é onde outro
mundo é possivel” (2017: 255).

Ao longo do livro, Danowski e Viveiros de Castro debatem com a chamada
“nova metafisica’, um conjunto de correntes filosoficas e antropologicas
contemporaneas que se colocam como contrarias a subordinagio da ontologia
(o discurso sobre o Ser) a epistemologia (o discurso sobre o conhecimento),
algo que teria se tornado tendéncia hegemonica desde Kant. Note-se que
muitas dessas correntes veem no proprio Viveiros de Castro e em seu conceito
de “perspectivismo amerindio” uma inspira¢do decisiva, uma “bomba
epistemoldgica’(LATOUR, 2009). Em poucas palavras, Viveiros de Castro
(2015) propde que os povos amerindios invertem a ideia de que haveria muitas
representagdes (“culturas’, epistemologias) para um sé mundo (“natureza’,
ontologia); para eles, haveria muitos mundos (pluralismo ontolégico,
multinaturalismo) para um s6 modo de representa-lo (monoculturalismo).*
Para esses povos, em vez de uma separacdo rigida entre sujeito cognoscente e
mundo, tudo pode ser sujeito — animais, plantas, objetos -, isto ¢, tudo pode
ser humano, a humanidade passando a ser uma condi¢do e ndo uma espécie.
Seria possivel ter acesso a essas subjetividades outras jamais ensimesmadas

- por exemplo, a humanidade que existe por trds do corpo de um jaguar

14. Sobre o impacto do realismo especulativo e desse retorno as ontologias na filosofia, ver
Alloa e During (2018). Sobre a “virada ontolégica” na antropologia, ver Holbraad e Pedersen
(2017). Para um didlogo entre perspectivas antropoldgicas e filosoficas, ver Charbonnier,
Salmon e Skafish (2016).
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- por meio de uma troca de perspectivas, de alteracdes corporais, da acdo
xamanica. O mundo do jaguar como um verdadeiro outro mundo ao qual
é possivel aceder, e as condigdes para tal acesso sendo dadas pela mitologia.

Em Hd mundo por vir?, Danowski e Viveiros de Castro dio atengio
especial a uma corrente filosdfica, associada a essa critica do primado
da epistemologia sobre a ontologia, que é o “realismo especulativo” Essa
corrente, que retine autores com ideias bastante heterogéneas, como
Quentin Meillassoux, Ray Brassier e Graham Harman, parte de uma critica
radical do antropocentrismo e da ideia de que ndo é possivel ter acesso as
coisas, mas apenas a maneira pela qual elas aparecem aos sujeitos. Se um
acesso direto ao mundo néo é possivel, ao menos se poderia especular:
levar a sério os ndo humanos, ou ainda, todo o mundo independente dos
humanos. Danowski e Viveiros de Castro veem no “realismo especulativo”
uma metafisica tipicamente forjada no Antropoceno, no qual a ameaca de
destruigdo do mundo pelo homem, que haverd de gerar a destruigdo também
do homem, se combina com o advento de uma tecnologia que promete tornar
o sujeito humano supérfluo. Diferentemente do “perspectivismo amerindio’,
o0 “realismo especulativo” ndo declara que tudo pode ser sujeito (e, portanto,
humano); pelo contrério almeja conhecer uma exterioridade radical livre
do “circulo da correlagao’, isto ¢, do vinculo entre mundo e sujeito.

O livro de Meillassoux, Apreés la finitude (2006), seria uma reivindicagao
de acesso a0 mundo, um mundo que poderia ser pensado independente de
qualquer sujeito. Meillasoux aposta na possibilidade de pensar um mundo
ancestral, um universo anterior a humanidade e mesmo a qualquer forma de
vida. A ancestralidade seria o que esta antes do advento da espécie humana
e de seu aparato simbdlico, podendo se manifestar por meio dos chamados
“arquifosseis’, justamente essas testemunhas de uma realidade independente.
A ancestralidade seria um estado de contingéncia absoluta, um Fora absoluto.
Danowski e Viveiros de Castro corroboram com Meillassoux a refutacio do
antropocentrismo e do kantismo, mirando um retorno as coisas e ao debate
ontolégico, no entanto nao abrem mao do vinculo entre mundo e sujeito,
bem como de um antropomorfismo agora livre do antropocentrismo e de
qualquer hierarquia ontoldgica. Estao menos interessados em estabelecer

uma metafisica unica, geral do que em comparar especulagdes e, portanto,
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metafisicas-mitofisicas. Poderiamos acrescentar que eles recusam uma
“metafisica autoritaria” (HOLBRAAD e PEDERSEN, 2017), concentrando
sua ateng¢do, ao menos na segunda parte do livro, no trabalho mesmo da
comparagio entre especulagdes metafisicas, situando-se no intersticio das
variagdes.” Se é possivel voltar a alguma metafisica e ao Ser, é porque, como
sugeriu Patrice Maniglier (2015), a verdade do Ser é a prdpria variacéo.
Nesse sentido, o “realismo especulativo” de Meillassoux e outros fildsofos
da nova gera¢do ndo seria mais que uma variagio, buscando responder a
relagdo mundo e sujeito em um tempo tingido pelas catéstrofes, em que o
homem, como bem lembrava Lévi-Strauss no “Finale” (2011), esta fadado
ao desaparecimento, a sua dissolu¢do na matéria.

Toda a andlise de Danowski e Viveiros de Castro em Hd mundo por
vir? gira em torno do par mundo e sujeito, par que pode ganhar diferentes
acepgdes. Que é o mundo? O conjunto da biosfera? O cosmos como um
todo? A realidade em sentido metafisico? O Ser como tal? O Umwelt? O
mesmo poderia se perguntar sobre o sujeito. Seria a espécie humana? Ou
uma virtualidade antropomorfica universal, a humanidade como condigao?
Que dizer sobre o problema do fim do mundo? O fim conduziria também a
pergunta sobre o comego. Haveria tempo antes do tempo? Haveria tempo
depois do fim? A partir da comparac¢do de diferentes modos de especular
sobre a relagao entre mundo e sujeito, mundo e “nds” (primeira pessoa do
plural, inclusiva ou exclusiva), Danowski e Viveiros de Castro geram uma
matriz por assim dizer “estrutural”. Do par “mundo e nds” derivam outros
dois pares: “o mundo sem nds” e “nds sem o mundo™: a primeira revela a
possibilidade de pensar um mundo sem sujeito, a segunda, sujeitos livres de
um mundo. “O mundo sem nés’, de sua parte, bifurca-se em “o mundo antes
de nds” e “o mundo depois de nés”; no primeiro caso, um mundo pensado

como anterior a qualquer sujeito, no segundo, um mundo que resta apos

15. Holbraad e Pedersen distinguem o “realismo especulativo” de Meillassoux da “ontologia
orientada pelo objeto”, de Harman. Para eles, ambos desembocam em uma “metafisica
autoritaria”, aquela que se julga no poder de definir o Real. Inspirando-se nos trabalhos
de Viveiros de Castro, Roy Wagner e Marilyn Strathern, eles opdem essa “metafisica de
autoridade” filoséfica a “ontografia” como método antropolégico. O ponto seria “fazer
perguntas ontolégicas sem tomar a ontologia como resposta” (HOLBRAAD e PEDERSEN,
2017: 37).
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o desaparecimento ou extin¢do da humanidade. “N6s sem o mundo’, por
sua vez, bifurca-se em “nés antes do mundo” e “nés depois do mundo”; no
primeiro caso, sujeitos sem mundo, que criam eles mesmos um mundo, no
segundo, sujeitos que sobrevivem a aniquilagéo, a destrui¢do de seu mundo.
Cada uma dessas possibilidades especulativas, vale acrescentar, podendo

corresponder a alternativas mais utdpicas ou mais distopicas.

Mundo e Nés

7\

Mundo sem Nds Nés sem o mundo
Mundo antes Mundo depois No6s depois do No6s antes do
de Nos de Nos mundo mundo

Matriz estrutural do livro Hd mundo por vir?, de Danowski e Viveiros de Castro.

O “mundo antes de nds” pode ser a imagem do Eden biblico ou da
“natureza selvagem” ou o mundo ancestral dos arquifésseis, como concebidos
por Meillassoux. Ja o “mundo depois de nds” bifurca-se na visdo otimista
de Alan Weisman, autor de The world without us, no qual o fim da espécie
humana é a promessa de sobrevivéncia do planeta, e na visdo pessimista de
Brassier, com seu Nihil Unbound, que fala da iminente aniquilagdo da espécie
humana. O otimismo de Weisman coaduna-se com o movimento de extin¢do
voluntéria da espécie humana almejado pela “deep ecology”, ao passo que o
pessimismo de Brassier conecta-se com todo um conjunto contemporaneo
de ficgoes distopicas, como os filmes Melancholia, de Lars von Trier, 4:44,
de Abel Ferrara, e O cavalo de Turim, de Béla Tarr: a destruicéo é inevitével
e pode ter até hora marcada, ndo hé o que fazer.

“Nos depois do mundo” tem versdes claramente distopicas (perda de
mundo, desola¢io) e utdpicas (promessa de emancipa¢iao). No polo da

distopia, destaca-se a fic¢do cientifica de Gabriel Tarde, Fragmentos de uma
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histéria futura, no qual por conta do congelamento da crosta terrestre e da
extingao de toda forma de vida, humanos sdo obrigados a migrar para o centro
da terra. No polo da utopia, destacam-se narrativas de progresso de diversos
vieses (que ndo deixam de replicar a “narrativa épica” de que fala Stengers).
De um lado, a tese da Singularidade, que imagina uma forma superior de
consciéncia maquinica a servi¢o do designio humano e capaz de eliminar a
morte. De outro, os “tecnoéfilos cornucopianos” do Breakthrough Institute,
que atacam os ambientalistas em nome de um capitalismo pos-industrial.
Estes ganhariam uma versao de esquerda na Europa com o “Manifesto
Aceleracionista” (2013), que advoga que a inica forma de derrotar o capital
¢ o progresso, algo que Danowski e Viveiros de Castro leem como “paixdo
de aboli¢d0”¢ Por fim, “nos antes de mundo” reenvia a mitologia amerindia,
paraa qual “pode ter havido uma humanidade antes do mundo; mas néo pode
haver um mundo antes da humanidade, um mundo, em suma, desprovido de
relacio e de alteridade”(2014: 106). Aqui é a humanidade que faz 0 mundo,
j& que no mundo tudo pode ser humano, inclusive seres inanimados. E um
sujeito — demiurgo, animal, par de irméos - que faz 0 mundo, ndo como um
deus ex-maquina, mas como uma aranha que vai tecendo sua teia. Reinaria
ai o que Viveiros de Castro (2017) chamou de um “antropo-polimorfismo”
de fundo.”

O “nos antes do mundo” da mitologia amerindia estaria, em suma, em
forte oposigdo ao “mundo antes de nds” da filosofia de Meillassoux. De um
lado, tudo é humano, tudo é relagdo; de outro, o grande Fora, um mundo
carente de qualquer intencionalidade. Nesse ponto, Danowski e Viveiros
de Castro demonstram uma inclinagdo para a formula¢do amerindia. Se
para eles ndo se trata de estabelecer uma metafisica unica, mas de compara-
las, e de refletir justamente sobre o que permanece “entre”, em variagio, é
verdade também que eles fazem uma escolha sobretudo ética e politica pelas
metafisicas amerindias — “metafisicas canibais”, diria Viveiros de Castro

(2015). Isso porque elas ofereceriam uma solugdo pragmaticamente mais

16. Sobre a questdo de “abolir a morte” e as maneiras como as mitologias amerindias
respondem a ela, ver o ensaio de Roberto Romero (2019).

17. Viveiros de Castro (2017) discute as objegdes a ideia de que nas diferentes cosmologias
amerindias ¢ sempre o humano a forma de fundo.
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interessante para a “situagdo questionante” dada pelo tempo das catdstrofes.
Elas permitiriam pensar que se o mundo foi feito ele também pode ser refeito,
tal uma bricolagem, e isso permitiria escapar dos niilismos e paixdes de
aboli¢do presentes em outras versoes especulativas. Se elas ndo oferecem o
“melhor dos mundos possiveis’, a0 menos podem sinalizar um “bom mundo
possivel’, transmitir uma ligdo.

Na ultima parte de Hd mundo por vir?, Danowski e Viveiros de Castro
discutem especialmente com Latour sobre como compor um mundo comum
diante do “tempo do fim” (expressdo de Gunther Anders), da iminéncia da
catastrofe. Em Diante de Gaia (2015), Latour vislumbra a possibilidade da
criagdo de um novo povo, o povo de Gaia, alternativa ao “povo da natureza’.
Se Gaia, na teoria de Lovelock e Margulis, é a terra senciente, o sistema-terra
que integra vida e ndo vida, a natureza é aquilo que na partilha moderna
mantém-se fixo ao polo objeto, ao polo inerte. Para Latour, no pensamento
modernista, a ideia de natureza funda uma espécie de teologia politica: a
natureza é por defini¢do transcendente, é o que se mantém imutavel. O
povo convocado pela natureza sao os humanos, e eles a veneram, pois ela é
inatingivel. Gaia, de sua parte, convoca um outro povo, o povo dos terranos.
A teologia politica que dai emerge pertenceria & imanéncia: se a relagdo entre
humanos e a natureza é de corte e contraste, a relacdo de terranos com Gaia
é de composicio e alinhamento. E preciso compor com Gaia, constituir uma
Gaia-politica (variagdo sobre o tema stengersiano da cosmopolitica) para
responder ao Antropoceno, para reverter o “tempo do fim”

Latour alega serem os terranos um “povo por vir’, povo que enfim
se libertard das amarras da modernidade para compor um novo mundo
comum, ndo mais fundado na partilha entre a natureza e a politica, entre
as qualidades primeiras e as qualidades segundas. Ao anunciar esse novo
povo, Latour langa uma profecia de certo modo salvacionista. Danowski e
Viveiros de Castro, de sua parte, rebatem a ideia de “povo por vir’, voltando-
se para a experiéncia dos povos indigenas, estes que ja viveram o fim do
mundo hd muito tempo, que sobreviveram a sucessivos apocalipses e que se
constituem hoje sob o signo da resisténcia. Nesse ponto, os autores deflagram
um certo evolucionismo em Latour, para quem os terranos nao poderiam

ser os assim chamados “pré-modernos”, pois de algum modo teria sido
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necessario passar pela modernidade. Néo seria possivel voltar atras. Voltar
atras? Como afirmam Danowski e Viveiros de Castro, os povos indigenas
nao seriam o retrato de um passado, mas pelo contrario a figuragiao de um
futuro. Em vez de um porvir terrano, por que nao pensar um devir-indigena
capaz de sinalizar um maior alinhamento com Gaia?

Em Hd mundo por vir?, o pessimismo distépico, baseado na iminéncia
das catastrofes ambientais e sociais, combina-se a um otimismo utdpico,
ancorado nesse chamado ao “devir-indigena” do mundo.” Nesse ponto,
Danowski e Viveiros de Castro efetuam uma critica severa a perspectiva do
Aceleracionismo de esquerda, que leva as tltimas consequéncias a filosofia da
histéria, a narrativa épica do progresso predominante do mundo moderno:
a de que se ndo é possivel voltar atras, é melhor caminhar cada vez mais
rapido, intensificando os avancos da tecnologia. Para Danowski e Viveiros
de Castro, ¢ preciso questionar as bases dessa filosofia da histéria e recolocar
o lugar dos povos indigenas ndo como representantes de um passado do
desenvolvimento das forgas produtivas, mas como um futuro possivel para
um planeta ameacado.

Falar em um devir-indigena néo seria incorrer num simples primitivismo,
seria supor, por exemplo, que grande parcela da populagdo brasileira foi
obrigada a se desfazer ou a recalcar ideias e praticas em nome de um ideal de
“civilizagdo”. Como comentou Viveiros de Castro (2008), fazendo referéncia
as cada vez mais constantes reivindicagdes de pertencimento indigena, “no
Brasil, todo mundo ¢ indio, exceto quem nio €”. O que esteve encoberto volta
agora a aparecer, sobretudo com os inimeros movimentos de retomada de
terras, mas também de rituais e de linguas. E isso se da muito em razdo da
busca de um modo de vida que faz da terra algo além de recurso ou fonte de
renda, algo habitado por diferentes existentes, com os quais é preciso tecer
relagdes diplomaticas. Essa mudanca de perspectiva deixa de ser interessante

apenas para indigenas, mas também para todos aqueles que se preocupam

18. De modo andlogo, Achille Mbembe (2018) fala de um devir-negro do mundo. Como os
indigenas, os negros seriam sobreviventes de um apocalipse. A diferenga daqueles, estes
possuem uma vantagem demogréfica que redundaria num “afropolitismo”.
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com o destino do planeta. Devir-indigena seria, em suma, um horizonte
para compor com Gaia.”

Note-se que esse chamado de devir tem sido entoado nos dias de hoje por
respeitadas vozes indigenas. E nesse sentido, por exemplo, que a organizacio
do Acampamento Terra Livre de 2022 fala atualmente em “aldear a politica”
nacional brasileira: trazer para o debate publico o que antes era visto como
“crenga” ou “cultura”. E que uma lideranga como Jera Guarani (2019) fala
na possibilidade de muitos jurua (ndo indigenas) “tornarem-se selvagens”.
Ela diz isso a partir de sua aldeia na Terra Indigena Tenonde Pora, extremo
sul do municipio de Sdo Paulo, onde os habitantes tém se empenhado para
regenerar uma terra danificada e recriar rogas com uma grande diversidade
de cultivares, incluindo varias espécies de milho tao valorizadas pelos Guarani
e ameacadas pela proliferacao de sementes transgénicas. Esse convite para se
tornar selvagem, devir-indigena em plena metrdpole estaria menos proximo
de um primitivismo ingénuo do que do motivo do “barbaro tecnizado’,
evocado por Oswald de Andrade em seu “Manifesto Antropofago” de 1928,
aquele que alia a tecnologia da urbe ao manejo da floresta, renegando qualquer
filosofia da histéria calcada no elogio do progresso e do desenvolvimento

a qualquer custo.

Fabulagées especulativas no Chthuluceno

Como florescer novamente em um planeta vulneravel que ainda
nao foi assassinado? Eis a pergunta perseguida por Donna Haraway em
Staying with the trouble (2016). Ela propde rebatizar o Antropoceno de
Chthuluceno, inspirando-se numa aranha de oito patas, Pimoa Cthulu,
que ela associa a criaturas tentaculares, e no universo mitolégico dos seres
ctonicos (do grego khtonios), seres das profundezas da terra e do oceano.*
Como Stengers, Haraway nao se satisfaz com a ideia do antropos como foco

19. Essaideia de “devir-indigena” é de certo tributaria da ideia de “devir-minoritario”, de
Deleuze e Guattari (1980).

20. Haraway lembra que o cientista que nomeou essa espécie de aranha tomou o nome
emprestado da obra de ficgdo cientifica de H. P. Lovecraft, The Call for Cthulhu, donde Cthulhu
seria um composto de humanoide, polvo e dragdo. No entanto, Haraway prefere afastar
essa referéncia devido ao seu contetido racista e patriarcal. Ela inclusive muda a grafia para
Chthulu, Chthuluceno para impedir a associagdo. (Ver HARAWAY, 2016, nota 4, p. 173-174.)
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do problema. “O anthropos é um amigo demasiadamente paroquial, ele é
grande demais e pequeno demais para as estorias que precisamos contar”
(2016: 174, nota 4). Com Tsing (2018), Haraway salienta que mais valeria
pensar em um Plantationceno, associando a agdo humana destrutiva ao
advento da colonizag¢do, que combina o modelo ecocida da monocultura ao
etnocidio e genocidio das populagdes indigenas e negras. Em Staying with the
trouble, porém, a autora inclina-se pelo nome de um ser tentacular, que une
o universo da zoologia (com aracnideos, polvos, caravelas, corais) com o da
mitologia e da ficgdo (com suas Medusas e Hidras). Chthuluceno é decerto
uma época de monstruosidades, mas o que ¢ aterrorizante também pode
dar pistas de seu proprio antidoto.?” O humano que afeta o mundo natural,
colhendo catastrofes e entidades ferais, pode também dar lugar a um mundo
mais que humano que resiste. Os tentaculos do monstro que causam terror
também podem emprestar-se para a criagdo de uma nova sensibilidade e
de um novo pensamento, “pensamento tentacular’, atento a tudo o que se
passa, que nao se confina a esfera da humanidade.>

A mengcio a esses seres tentaculares, que unem a ciéncia ao mito e a
ficgdo, remete ao lugar central da “fabula¢do especulativa” no pensamento
e na obra de Haraway. Fabular, imaginar, especular para pensar, para “ficar
com o problema’, habitd-lo, e ndo simplesmente resolvé-lo ou descarta-lo.
Haraway brinca com as iniciais SE, essas que designam “speculative fabulation”
e “science fiction”, mas também “speculative feminism’, “string figures”,
“science fact” e “so far”. O encontro entre especulagio e feminismo dé a sua
reflexdo um carater situado: assumir-se feminista seria também assumir o

corpo de onde se fala, afastar-se da ideia de um conhecimento nao localizado,

21. Como escrevem Swanson, Tsing, Bibandt e Gan, “monstros sdo figuras tuteis para pensar
0 Antropoceno, essa época de transformagdes humanas massivas da vida multiespécie e
de seus efeitos desiguais. [...] Monstros nos pedem para considerar os desejos e os terrores
do emaranhamento simbidtico no Antropoceno” (2017: M2).

22. Compare-se o “pensamento tentacular” de Haraway com a imagem dos “langadores
de sonda” de Pignarre e Stengers (2005). Seres tentaculares, como aguas vivas, medusas,
polvos sdo “bons para pensar” esses tempos atuais de grande incerteza. Veja-se uma mengao
criativa a essas criaturas no documentario Storytelling for earthly survival, de Fabrizio
Terranova (2016).
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um ponto de vista de Sirius.* Note-se também a aproximacio entre fic¢do e
fato cientifico: ndo se trata de dizer que fatos sdo inventados, mas de insistir
na ideia do “fatiche” latouriano: o fato de o fato ser (também) feito ndo o faz
menos real. Se fato e ficgdo sdo coisas diferentes — apesar de terem a mesma
raiz nas linguas latinas —, isso nao exclui concebé-los como complementares
ou coconstitutivos. Por fim, os naatlo tém um lugar fundamental nas analises
de Haraway: sdo as figuras de barbante (ou “camas de gato”) que os Navajo
(Diné) manipulam para narrar eventos mitoldgicos, histdrias multiespecificas
que falam da emergéncia de seu povo, visando restaurar o hozbd - principio
de harmonia, beleza, relagdes boas com o mundo. “As camas de gato sdo como
as estorias: propdem e executam motivos que fazem com que aqueles que
delas participam possam habitar uma Terra vulneravel e ferida” (HARAWAY
apud PIERON, 2019: 18). Como Danowski e Viveiros de Castro, Haraway
aproxima a fic¢do cientifica da mitologia indigena, e estas das ciéncias e da
filosofia. A arte da SF é aquela da especulagio e da imaginagao para habitar
0 monstro, signo de nossos tempos.*

Bidloga de formacdo, Haraway néo separa sua reflexdo sobre a biologia,
sobre a ciéncia e tecnologia, sobre relacdes de género e multiespécies,
da arte de contar estdrias (storytelling).” “Contar estdérias com criaturas
historicamente situadas ¢ algo carregado de riscos e alegrias na composigao
de uma cosmopolitica mais vivivel” (2016: 15). Ja em “Ciborgues para a
sobrevivéncia na terra’, o famoso Manifesto Ciborgue (1985), Haraway salienta
a importancia da fic¢do cientifica e da mitologia para lidar com impasses
contemporaneos, no caso, a corrida espacial e a extrema militarizac¢ao
transcorrida durante o governo Reagan nos Estados Unidos. Para ela, o
advento de poderosas tecnologias poderia ser usado contra seu propdsito

23. Para um desenvolvimento dessa critica feminista da epistemologia e das ciéncias, ver
Haraway (1995).

24. A hidrelétrica de Belo Monte no rio Xingu foi, ndo por acaso, apelidada pelos habitantes
da regido de Belo Monstro, esse que destrdi o rio e o modo de vida de pessoas que sempre
viveram ao seu lado. Nenhuma imagem melhor do Chthuluceno. Ver, sobre isso, a conferéncia
de Ténia Stolze Lima, “Parecida com os peixes: um relato etnografico de Belo Monte a
partir de um apelo do povo Juruna da Volta Grande do Xingu”, realizada em abril de 2019
no Centro de Estudos Amerindios da Usp. Acessivel em https://cesta.fllch.usp.br/node/1340
25. Bidloga de formagao, Haraway dedicou seu primeiro trabalho as metaforas no discurso
da embriologia, fronteira entre histdria das ciéncias, biologia e filosofia.
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inicial: em vez do humano submetido & maquina, um humano-mdquina,
ciborgue, capaz de subverter convengdes e dominagdes. O ciborgue ofereceria
um “sistema mitoldgico esperando tornar-se uma linguagem politica que
se possa construir na base de uma forma de ver a ciéncia e a tecnologia e
de contestar a informatica da dominag¢do - a fim de poder agir de forma
potente” (1985: 98). A ordem daria origem a uma antiordem, uma forma de
contestacdo, que ndo nega a tecnocultura, mas a potencializa. Para Haraway,
a tecnologia nio deve ser vista nem como salva¢do, nem como danagéo: é
preciso compreendé-la de maneira situada.>

Estorias que tematizam personagens compositos — gente-maquina,
gente-bicho - fazem com que a propria humanidade seja posta em questio:
“em uma ficcdo em que nenhum personagem é simplesmente humano, o
significado do humano torna-se extremamente problematico” (idem: 94).
O interesse de Haraway no Manifesto Ciborgue é o de problematizar junto
com a humanidade o género: se a humanidade, se os corpos podem ser
transformados pela tecnologia, isso significa também romper o sistema
sexo e género vigente. Nao por acaso, a parte final do Manifesto Ciborgue
concentra-se em trabalhos de ficgdo cientifica, fabulagoes especulativas
que integram o que ela chama de feminismo especulativo: a possibilidade
de imaginar mundos marcados pela revolugio tecnoldgica e pela expansiao
espacial, em que diferencas de género, bem como diferencas anatdmicas e
genéticas passam a significar outra coisa, revertendo esquemas de convengao
e dominagao. Haraway cita especialmente os trabalhos de Le Guin, com
seu ciclo de Hainish, em que humanidades, diferentes em sua natureza,
se espalham pelo universo, e de Octavia Butler, com suas comunidades
compdsitas e seu viés afrofuturista.” Haraway sinaliza, assim, como a fic¢ao

cientifica pode aliar questdes de tecnocultura e biotecnologia com questdes

26. Nesse sentido, seria interessante cruzar a discussiao de Haraway sobre a técnica com o
que Yuk Hui (2020) chama de “cosmotécnica” ou “tecnodiversidade”.

27. O termo afrofuturismo foi cunhado por Mark Dery nos anos 1990 para “caracterizar as
criagoes artisticas que exploram futuros possiveis para as populagdes negras por meio da ficgao
especulativa” (FREITAS & MESSIAS, 2019: 49-50). A questdo de fundo desse afrofuturismo
seria: “Como a comunidade negra diaspodrica, que teve seu passado deliberadamente roubado
eapagado pela escravidio, consegue, sem esse acervo de imagens [de arquivos], vislumbrar
futuros?” (idem: 50).
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pungentes de raga e género, desfazendo supremacias sexistas e racistas. A
fabulagdo especulativa encontra-se com o feminismo especulativo de maneira
decisiva: modos de imaginar mundos em que a normatividade relacionada
ao género, a raga e a sexualidade perde lugar.

O Manifesto das espécies companheiras (2003), escrito quase duas
décadas depois do Manifesto Ciborgue, desloca o par humano-maquina
para o par humano-animal. A passagem para o século XXI é marcada pelo
alerta ecologico e pela critica altermundialista: o avango do capitalismo e da
globalizagdo dos mercados conduzira a destrui¢do do mundo. O antidoto para
tanto residiria em imaginar novas aliangas entre as espécies, sob o intento de
regenerar, fazer reflorescer o mundo. Talvez a pergunta mais importante de
Haraway neste segundo Manifesto seja como pensar relagdes entre as espécies
que ndo passem pelo modelo da domesticagdo, isto ¢, pelo controle exercido
pelos humanos. Ela parte de novos estudos na biologia que se concentram na
ideia de “coevolu¢do™: em vez de tomar a evolugio das espécies separadamente,
como preferem fazer os neodarwinianos, faz-se necessario compreender o
processo evolutivo a partir de relagdes de mutualidade. Nio se trata, por
exemplo, de pensar simplesmente a domesticagdo dos caes pelos humanos,
mas sim de como essas duas espécies coevoluiram ao longo dos tempos, e
como isso redundou na diferenciacio entre cées e lobos.

A histéria da vida seria uma histéria emaranhada de coevolugdes,
uma historia de espécies companheiras e ndo de evolugdes paralelas.®® Para
Haraway, todo devir seria um processo de mao dupla, seria um “devir-com”
(becoming-with). Nesse sentido, tudo se passa como na “dupla-captura”
estabelecida entre a vespa e a orquidea, exemplo explorado por Deleuze e
Guattari (1980) no célebre texto sobre o conceito de rizoma: em sua danga

de mutualidade, a vespa devém-orquidea e a orquidea devém-vespa. Elas

28. A etimologia de companheiro vem do latim cum-panis, o que divide o pao. Juliana Fausto
(2021), percorrendo a histéria da filosofia ocidental, sinaliza uma distingdo importante entre
0 Amigo e o Companheiro, ambos podendo ser tomados como figuras-chave da filosofia
politica. O Amigo, no sentido aristotélico de um “outro-Eu” que funda a politica, contrasta
com o Companheiro, no sentido de Haraway de um “Eu-outro”, aquele que “devenho-com”,
coabito, componho uma cosmopolitica.
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coevoluem, como o fariam cées e humanos.® Essa dupla-captura, esse “devir-
com” também é tematizado no texto de Le Guin, “A autora das sementes
de acacia e outras passagens da Revista da Associacido de Therolinguistica”
(1974), que parodia a escrita cientifica para contar uma historia de mutualismo,
simbiose, coevolugdo e companheirismo entre espécies diversas. Um certo
grupo de linguistas empreende uma reflexao curiosa sobre a linguagem e a
comunicag¢do examinando mensagens de formigas transmitidas por sementes
de acacias. Formigas espalham sementes de acdcias, e esse ato de perpetuagao
de uma espécie vegetal deve ser visto também como comunicagdo, como
linguagem. Isso é o que Haraway chamaria de uma “boa estdria’, que nos
ajudaria a pensar o impasse que vivemos no Chthuluceno.

O conceito-chave para pensar as relagdes multiespecificas ¢, para
Haraway, o de simbiose e, mais especificamente, o de simbiogénese. Em
Staying with the trouble (2016), Haraway se orienta pelos estudos de bidlogos
como Margulis e Scott F. Gilbert, para quem nao seria possivel pensar
nem em evoluc¢do das espécies nem em desenvolvimento de organismos
sem levar em conta as interagdes entre espécies diferentes em ambientes
determinados. Se os conceitos de evolugido e selecdo natural de Darwin,
no século XIX, eram tributarios de uma ideia de economia politica, que
pressupoe divisdo de papéis e competi¢do, remontando a Adam Smith no
século XVIIL* o que bidlogos como Margulis e Gilbert pretendem por
em evidéncia, na passagem para o século XXI, ¢ a relagdo entre evolugdo
e simbiose, 0 que os aproximaria curiosamente de Piotr Kropotkin e sua
ideia de “ajuda mutua’, que estd na base de muitos movimentos anarquistas.

Em vez de competi¢do, cooperagdo; em vez de individuos lutando para se

29. Em When species meet (2007), Haraway distingue o sentido do “devir-com” do conceito
de “devir-animal” em Deleuze e Guattari (1980). Para Haraway, o conceito de “devir-animal”
ndo enfatiza uma verdadeira mutualidade. Se o humano devém-animal, que se passa com o
animal? Deleuze e Guattari ndo iriam além da afirmagdo que o animal devém outra coisa,
e acabam de algum modo repondo a excepcionalidade humana. Fausto lembra que, para
Haraway, “devir-com” ¢ também mundificagdo (worlding): “isto é, ndo se trata de um termo
tornar-se outro, mas de ambos, juntos e pragmaticamente, criarem mundos” (2021: 255).
30. Devo essa mengédo a relagdo entre Smith e Darwin a aula ministrada por Pedro
Paulo Pimenta sobre o conceito de “Populagdo” no curso “Antropoceno: uma abordagem
transdisciplinar”, ocorrido no segundo semestre de 2022 e coordenado por Karen Shiratori
e Stelio Marras.
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autoperpetuar, como enfatizam os neodarwinistas, relacdes de cooperagio (na
qual a perpetuagio de uns depende da de outros) e organismos compdsitos.
Nessa outra perspectiva, que Gilbert batizou de “eco-evo-devo” (biologia
do desenvolvimento evolucionaria e ecologica), organismos seriam eles
mesmos resultantes de simbiogéneses. Criaturas como a mixotricha paradoxa,
protozodrio que vive nos intestinos de térmitas e que possuem flagelos
(variagdes sobre o tema dos tentaculos) produzidos por bactérias, sdo talvez
o exemplo mais explicito de uma existéncia que nao pode ser reduzida a
individualidade. Como evidenciou Margulis, bactérias seriam simbiontes
presentes nos mais distintos seres, moldando a forma dos animais modernos.
O corpo humano, por exemplo, seria composto por mais de 160 espécies
de bactérias. Isso implicaria, por extensdo, uma critica a ideia de corpo
politico homogéneo, uma vez que os estrangeiros, os invasores, os barbaros
podem ser muito bem-vindos. Onde hd vida haveria uma miriade de arranjos
multiespecificos, multirreinos. O mundo estaria ja repleto de histérias de
cooperagdo e simbiose. Como insiste Haraway, diante do Chthuluceno é
preciso pensar e agir simpoieticamente, com a cabeca ndo em espécies e
individuos, mas em arranjos maltiplos potentes.

No capitulo final de Staying with the Trouble, Haraway apresenta sua
fabulacdo especulativa, a fic¢do cientifica intitulada “Camille Stories”, resultado
do atelié ocorrido num encontro coordenado por Stengers em 2013, “Gestos
especulativos” Trata-se de uma estoria de simbiogénese, de simbiontes; uma
“sym-fic¢do”. As protagonistas da narrativa sdo as cinco geragdes de Camilles
(de 2025 a 2425), “criancas da compostagem” Haraway usa “compostagem”
como alternativa a “pds-humano’, termo que ela rejeita. Tudo o que existe - o
humano, inclusive - seria resultado de uma compostagem, da combinagio
de materiais e organismos heterogéneos. O humano se revelaria himus,
honrando sua etimologia. Com a estéria de Camille - Haraway faz questao
de contrastar stories e history, o storytelling e a Historia oficial - ela se entrega
ao exercicio de imaginar futuros possiveis em um planeta danificado, que
resulta na “sym-fic¢ao’, que ndo tem mais o humano como centro, mas sim
as sucessivas simbiogéneses. Haraway desdobra o slogan “Make kin not
babies”, “faga parentes, ndo bebés”, sinalizando uma outra definigdo para
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parentesco (kinship), que inclui as relagdes entre as diferentes espécies e nao
pressupde necessariamente a reprodugdo. No Manifesto Ciborgue, ela falava
em relagdes de género para além do sexo bioldgico, da ideia de reprodugao
e da genealogia patriarcal. Com as estorias de Camille, além de falar em
géneros ambiguos, androginos, ela aposta num odd kinship, unindo humanos
a outras espécies. Para tanto, refere-se e se inspira em estdrias ja existentes,
como o anime de Hayao Miyasaki, Nausicad do vale do vento, na qual uma
menina pode voar pela floresta, entender a linguagem das plantas e dos
animais e regenerar a terra biodiversa.

Na fic¢do de Haraway, as comunidades de compostagem, de onde vém
as cinco geragdes de Camilles, sdo criadas sob o intuito de refazer o mundo
em ruinas. Estamos proximos de 2025 e a explosdo da populagao humana
contrasta gravemente com a ameaga de extin¢do de inimeras espécies, algo
que Elizabeth Colbert (2014) havia reconhecido como “Sexta Extin¢do’,
processo que poderia resultar na destruigdo de uma porg¢ao imensa da
biodiversidade na Terra. A solu¢do encontrada pelas comunidades de
compostagem ¢é a de gerar criangas humanas, usando material genético de
espécies ameagadas, produzindo geragoes de criaturas compositas. No caso de
Camille, 0 animal simbionte em questao sdo as borboletas monarcas (Danaus
plexippus). A comunidade de Camille muda-se para as montanhas Apalache
(Virginia Ocidental, nos EUA), terra devastada pela extragdo de carvao,
onde fundam a vila de New Galey. A ameaga as monarcas se intensifica por
conta da a¢do dos herbicidas produzidos pela Monsanto, que prejudicam
significativamente as serralhas, plantas fundamentais para alimenta¢ao
desses insetos. Note-se, ainda, que as monarcas sdo migrantes: no come¢o
do inverno costumam voar em direc¢io ao sul, mais especificamente, para
a regido do estado de Michoacan, no México. Elas subvertem, assim, uma
das fronteiras mais sensiveis da geopolitica norte-americana, conectando
nao apenas ecossistemas, mas paises e povos diversos.

A estéria de Camille segue um percurso de 5 geragoes, indo de um futuro
proximo até 2425. Haraway faz um chamado a imaginagao, sugerindo que
sua estoria seja recontada de diferentes maneiras e sob diferentes linguagens.
Ela nomeia o periodo compreendido entre 2000 e 2050, isto ¢, o tempo

em que vivemos, de “A grande hesita¢do”, tempo de imensa ansiedade e
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incerteza diante de um cendrio de destruicdo ambiental, mudancas climaticas,
extingdo em massa, refugiados sem reftgio. E também o tempo da criagdo
das comunidades de compostagem, estas que se agarram a um projeto de
ressurgéncia coletiva e regeneragdo contra o movimento de extingdo. A
comunidade de Camille, uma dentre outras comunidades de compostagem,
busca dar as borboletas monarcas a chance de ter um futuro.

As geracdes de Camilles ndo se aferram ao modelo de parentalidade cis-
heterossexual, ndo constituem familias nucleares. Tampouco Camille é uma
pessoa unissexuada que atende a pronomes e nomenclaturas binarias.» O
objetivo das comunidade de compostagem ¢ o de gerar criaturas compositas,
humanos com aspectos de borboletas, diminuir a populacio humana e com
isso dar chance para outras espécies perseverarem. A cada geragdo, essa
simbiose entre humano e monarca vai se intensificando, Camilles mais velhes
tendo por obrigac¢ao iniciar es mais noves. Segunde Camille, por exemplo,
ja é capaz de acompanhar as migragdes das monarcas até o México, e é
iniciade ao ritual dos mortos do povo Mazahua, com quem desenvolve uma
relagdo de forte cumplicidade politica e espiritual. Com terceire Camille, dois
tercos da comunidade ja sio compostos por simbiontes, o que representa
uma revolugio por assim dizer ontoldgica no fazer parentesco, bem como
um fendmeno de ressurgéncia de ecossistemas entdo ameagados. Quarte
Camille (2225-2355) vive, no entanto, uma ruptura nesse quadro utépico:
novas doengas virais vém a tona, afetando simbiontes fungicos de plantas
alimentares e parasitas protozodrios de borboletas. O resultado é catastrofico:
vivencia-se mais uma extingdo em massa, que culmina no desaparecimento
das monarcas. Os personagens simbidticos perdem seus simbiontes.

Quarte Camille inicia quinte Camille sob o intuito de trazer a presenca
as criaturas desaparecidas, desta vez por meio de um certo “animismo
experimental”. Haraway faz referéncia, nessa passagem, ao album Animism

(2014), da cantora inuit Tanya Tagaq, que retoma praticas de memdria e

31. Escrevendo sobre Haraway em francés, Pieron (2019) nota que Camille é propositalmente
um nome francéfono que ndo marca género. Haraway usa o pronome neutro em inglés
“per”. Daqui em diante, tentarei usar a linguagem néo bindria em portugués ao me referir
as estorias de Camille, fazendo jus ao desafio de Haraway. Para tanto, oriento-me pelo
Manual para o uso da linguagem neutra em lingua portuguesa (2020), de Gioni Caé Almeida.
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luto de seu povo, capazes de trazer a presenca espiritos de seres falecidos. A
geracdo de quinte Camille vivencia mais uma grande extingdo, a diferenga
que os humanos permanecem com as propriedades dos simbiontes dos
animais extintos, tornando-se guardides ndo apenas de uma memdria,
mas de habilidades. E entdo que quinte Camille volta a0 México, para se
encontrar com o povo Mazahua, para quem as monarcas que migram do
norte no come¢o do inverno sdo na verdade simbiontes de seus mortos.
Para os Mazahua, o dia dos mortos corresponde a uma cerimdnia de boas-
vindas aos espiritos dos ancestrais, sempre recebidos com muita comida e
bebida. Os mortos voltam sob a forma de monarcas, ou melhor, sdo syms
das monarcas. Quinte Camille aprende com os Mazahua como se tornar
porta-voz dos mortos, e mais uma vez engaja-se em suas lutas para perseverar
em um mundo danificado. Com eles, leva adiante uma heranga que vem
desde segunde Camille, que é a habilidade devir-com os espiritos, algo que
poderia ser chamado de symanimagenesis (2016: 154).

O fim das estérias de Camille coincide com uma reflexio, sempre ao
lado dos Mazahua, sobre a importancia do luto e da expressdo da dor; no
caso, o luto pelos mortos do grupo e por uma espécie extinta. Em toda a
sua narrativa, Haraway atenta para a importancia de conectar o problema
multiespécies ao decolonial, pois a simbiose humano-monarca sempre existiu
entre os Mazahua dos estados de Michoacan e Querétaro, povo que persiste
em sua ardua luta por terra e por agua. Nao haveria como desvincular a luta
contra a extingdo das monarcas da luta desses povos. Ao longo de “Camille’s
stories”, Haraway ndo poupa referéncias a povos indigenas norte-americanos
com seu conhecimento do mundo multiespécie e suas lutas para se esquivar
da expansdo do capital e seus projetos de desenvolvimento econdmico.

Haraway conclui sua fabulagao especulativa com a evocagdo de um
canto, desta vez emprestado de Starhawk, “canto ensinado pelos porta-
vozes dos mortos”. Este canto fala, dentre outras coisas, da importincia de
sentir dor, de fazer o luto, de chorar os mortos. (Algo que parece ressoar no
momento em que escrevo este ensaio, quando ainda ndo nos recuperamos da
imensa dor e morticinio causados pela pandemia de Covid-19.) As estorias de
Camille parecem, enfim, oscilar entre a utopia — a promessa de simbiogéneses

restauradoras — e a distopia — nada seria capaz de conter as catastrofes,
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veja-se a capacidade de um virus de por tantas espécies em risco. De todo
modo, como alerta Tsing (2015), é preciso cultivar essa arte de viver num
planeta danificado, nas ruinas deixadas pelo capitalismo, na precariedade,
na profuséo de feralidades, das quais o virus é um dos exemplos mais fiéis.
Essa arte consiste, sobretudo, em promover ressurgéncias e coexisténcias
multiespecificas.

Uma questdo delicada que perpassa “Camille’s Stories” é a do crescimento
populacional. “Make kin not babies” poderia ser dito também “Make kin
not population” (CLARKE & HARAWAY, 2018). O mundo de Camille é
aquele no qual o decrescimento da populagdo humana se faz em beneficio
de outras formas de vida do planeta. Haraway admite que “a crise climatica é
uma crise reprodutiva” (2018: 27), uma vez que o crescimento populacional
desenfreado compete com a vida de outras espécies e instaura um mundo
exclusivamente, demasiadamente humano. Ela toma como desafio a proposta
de reverter o crescimento da populagdo humana sem com isso recair numa
biopolitica autoritaria, calcada na economiza¢iao da vida, tampouco em
praticas coloniais, que ndo raro redundam em atitudes racistas, para as quais
avida de alguns importa mais que a de outros. Para Haraway, o feminismo
combinado ao ativismo reprodutivo e ambiental contrasta radicalmente com
o que Foucault (1976) chamou de “governanca da vida e das populagoes’,
o biopoder. Nao se trata, como no biopoder, de normalizar, homogeneizar
a vida, mas sim multiplica-la: cada comunidade com seus simbiontes e
estratégias de compostagem.

Sob o biopoder, nem todos os seres humanos teriam o mesmo direito
de nascer. Haraway distingue os “nascidos” dos “desaparecidos’, aqueles que
podem ser sacrificados. E na maior parte das vezes esses desaparecidos sdo
membros de comunidades sacrificaveis, que resistem, cada qual a sua maneira,
a gramatica do Estado-nagao: povos indigenas, refugiados, presos, “geragoes
roubadas’, pretos, pardos e tantos coletivos de ndo humanos. “Todos os bebés,
conclui Haraway, devem ser preciosos, ndo apenas aqueles de ‘valor’ para os
estados nacionalistas, eugénicos, grupos culturais/étnicos poderosos” (2018:
79). Contra essa biopolitica, inseparavel de uma necropolitica, seria preciso

imaginar “futuridades alternativas” Falar em justica reprodutiva implicaria
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falar em justica ambiental, e para pensa-la seria importante imaginar outros
possiveis. Uma das ligoes das fabulactes especulativas harawayanas seria a
de que ndo haveria como resistir verdadeiramente ao Chthuluceno sem a
alianga com as lutas indigenas e de outros coletivos resistentes, estes que jamais
se deixaram levar pela narrativa do excepcionalismo humano, revelando
concepgOes simpoiéticas de parentesco, que forjam uma outra politica,

compromissada com a vida como fenémeno multiplo, plural.

Improvisagoes Karrabing

Gostaria de dedicar esta tltima secdo a experiéncia do coletivo Karrabing,
coletivo de produgdo audiovisual composto pela antropdloga Elizabeth
Povinelli e seus interlocutores indigenas, advindos de diferentes povos
do Territério Norte da Australia. Poderiamos afirmar que estes filmes sdo
“fabulagdes especulativas”, no sentido de Haraway, fabulagdes tecidas de
maneira colaborativa e que estabelecem com os textos filosoficamente densos
de Povinelli uma relagao de mutualidade. Os filmes Karrabing sdo antes de
tudo reflexdes indigenas sobre as condigoes de vida e de existéncia num
mundo marcado pelo que Povinelli chama de “liberalismo tardio”, regime
que opera pela governangca das diferengas. De modo geral, estdo diretamente
engajados na luta pela terra, na defesa dos territdrios originarios, ameagados
constantemente por interesses extrativistas. Territorios que sdo estranhos
ao conceito de propriedade e que sdo coextensivos aos durlg, termo na
lingua batjemalh, traduzido para o inglés como dreamings (“sonhares”).
Antropdlogos costumaram traduzir tais conceitos por “totens’, incorrendo
em certas simplificacoes e reificacoes. Como indica Povinelli (2016), os
dreamings estdo na base da criacdo da topologia da regido, descrevendo o
trajeto que culminou no estabelecimento de lugares e acidentes geograficos.

32. Dialogando com Haraway, Kim Tall Bear (2018), pensadora Dakota, vé a imposi¢do do
casamento heteronormativo ao seu povo depois da IT Guerra como uma violéncia contra
os sistemas de parentesco nativos e como uma estratégia para aumentar as populagoes
brancas (ndo indigenas) da regido.

33. O “sonho” em questdo néo coincide com o objeto psicanalitico, ndo advém do trabalho
de um inconsciente psiquico, mas sim de acontecimentos virtuais, que existem para além
do sujeito e sua consciéncia. Os sonhares seriam, na glosa de Barbara Glowczewski (2015),
inspirada em Félix Guattari, “territdrios existenciais”- virtuais, porém reais, ja que atuam
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Karrabing ndo é o nome de um povo, mas sim de um coletivo, de um
“projeto social” - forma de “agdo coletiva baseada em um agenciamento entre
mundos humanos e mais que humanos” (2021: 190) — formado por pessoas
de familias diversas, que foram removidas de seus territorios originarios
e reunidas na comunidade de Beluyen. Essas familias passaram por um
processo violento de sedentarizagao, algo que se intensificou depois de 1976,
com a promulgag¢do do Aboriginal Lands Right Act do Territério Norte da
Australia. Como sinaliza Povinelli, essa lei de reconhecimento de terras faz
uso do pretenso totemismo para associar familias — grupos de descendéncia,
clas - a lugares fixos, algo que contradiz suas praticas de mobilidade. A
origem do coletivo Karrabing, por sua vez, remonta 8 Emergéncia Nacional
do Territério Norte, agao do governo australiano para aumentar o controle
sobre as comunidades indigenas, o que incluiu proibi¢do de consumo de
alcool, aumento de policiamento, imposi¢do de um padréo residencial, entre
outras coisas. Essa a¢do, mais conhecida como “The Intervention”, acabou
por gerar conflitos entre as familias em Beluyen, muitas delas optando por
retornar a antigos territorios.* O coletivo Karrabing seria formado dois anos
depois dessa onda de conflitos, reunindo pessoas que se contrapunham a
essa politica de controle e cerceamento, e que tinham interesse em voltar
para antigos territorios, estreitando os lacos com os “sonhares”.

Na lingua emmiyengal, o termo karrabing quer dizer “maré baixa”. Para
povos que vivem no litoral, os periodos de maré baixa implicam momentos
de conexdes entre familias. Trata-se, antes de tudo, de uma metafora de
conexdo, “separate, separate but connected”, conexio entre os povos do
Territério Norte da Austrélia, o que revela uma luta em comum contra
projetos extrativistas, contra a politica de confinamento e, de modo mais
amplo, contra o assujeitamento das populagdes indigenas pelo Estado colonial,
que produz conflitos e desunido.

Segundo Povinelli, os filmes Karrabing nao sao filmes etnograficos,
ndo consistem em um olhar de fora sobre a vida de um determinado povo

fortemente na vida das pessoas. O tempo do sonhar néo se dissocia do tempo da experiéncia.
Parece-me ser nesse entrelacamento de tempos — ou melhor, de espago-tempos — que se
inscreve o desafio maior do coletivo Karrabing.

34. Este processo é retratado no filme The Riot (2017).
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ou conjunto de povos. Tampouco consistem num trabalho de salvaguarda
de “culturas” em risco. Os filmes sdo, antes de tudo, experimentos, que
unem o documental ao ficcional, visando refletir sobre as condi¢des atuais
de vida e de existéncia sob um regime de colonialismo de ocupagéo (settler
colonialism). Sdo contradiscursos dotados de forte criatividade, transitando
mais no circuito das artes visuais que em festivais de filme etnografico e
documentario.”

Poderiamos talvez associa-los ao que Roy Wagner chamou, tendo em
vista os cargo cults melanésios, de “antropologia reversa”. Segundo Wagner,
os antropdlogos ocidentais costumam estender aos povos estudados o seu
conceito de cultura - atado a metaforas de cultivo e de “alta cultura” -
ao passo que estes povos, os Daribi da Papua Nova Guiné, por exemplo,
estendem ao mundo dos brancos suas proprias metéforas, pois sdo ao seu
modo, e reversamente, antropologos procurando analisar aquilo que se
lhes impde. Com os “cultos da carga’, reinvencao de trocas cerimoniais a
partir da introdu¢ido das mercadorias dos brancos no circuito nativo, os
povos melanésios péem em pratica um modo de analisar a opuléncia de
seus invasores.** Povinelli também esta interessada nas analises de seus
interlocutores Karrabing, desta vez sobre o “liberalismo tardio’, sobre o
capitalismo extrativo. Ndo por acaso, ela se concentra em seus textos nas
“analiticas de existéncia” que eles lancam mdo para dar consisténcia a
sua critica e a sua luta contra os poderes que os tomam como obstaculo
ao crescimento econdmico e a expansdo do mercado. Essas analiticas da
existéncia lancariam um “outro modo” (otherwise), contrapondo-se as
armadilhas do liberalismo tardio.”

Nos filmes Karrabing, o mundo ancestral, o mundo dos dreamings nao é
tomado como algo do passado, nem como “cultura” (CARNEIRO da CUNHA,

35. A primeira exposi¢do solo do coletivo Karrabing ocorreu no PS1 Moma, em Nova York,
na primavera de 2019. https://www.moma.org/calendar/exhibitions/s057

36. Ver Stuart Kirsch (2007), que estende a ideia de antropologia reversa para pensar analises
indigenas do extrativismo mineral nas terras altas da Papua Nova Guiné e a situagdo de
refugiados na fronteira com o Iran Jaya, Indonésia.

37. Note-se que Povinelli ndo identifica essas “analiticas da existéncia” e esse “outro modo”
(otherwise) a ontologias, no sentido que esse termo tem sido empregado por autores simpaticos
a “virada ontoldgica”. Para ela, ontologias estdo sempre associadas a um poder, que define
fronteiras. Voltaremos a esse ponto na se¢do final.
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2009), mas sim como algo que insiste sobre o presente e que estd na base de
uma luta contra a devastagdo, luta menos por sobrevivéncia do que por uma
“supervivéncia’ - tradugio desajeitada que encontro para o termo survivance,
proposto pelo pensador chippewa Gerald Vizenor (POVINELLI, 2021).
Supervivéncia como reinvencao de si e como resisténcia, jamais resignagio. Os
filmes Karrabing ddo a ver um “presente ancestral’, no qual passado, presente
e futuro se embaralham. Os ancestrais, associados aos dreamings, tempo do
sonhar que é também tempo do mito, ndo pertencem ao passado, mas atuam
no presente e indicam caminhos para o futuro. Nio por acaso, os filmes usam
e abusam de sobreposi¢oes visuais e loops narrativos, brincando com esse
emaranhamento de tempos e espagos. A presenca dos proprios ancestrais
nos filmes indicam que eles estao lutando sem cessar para permanecerem
num territdrio cobigado por forcas do capital.

Segundo Povinelli, os filmes Karrabing adotam como estilo um “realismo
improvisado’, fortemente inspirado no teatro do oprimido de Augusto Boal.
Isso significa que um pré-roteiro é construido coletivamente, mas as cenas
sdo permeadas por exercicios de improvisagao, oscilando entre a linguagem
dafic¢do e a do documentario. Esses exercicios ganham forca, especialmente,
em discussdes em torno de temas controversos — por exemplo, teria um
motor de barco quebrado por conta de um descuido ou da vinganca dos
ancestrais? —, discussdes que reunem diferentes pontos de vista, versdes sobre
os fatos, jamais chegando a propriamente um consenso. Os filmes karrabing
ndo apresentam cosmologias, mas debates cosmoldgicos, interpretagdes de
acontecimentos, que implicam controvérsias, hesitagdes. Esse seria também
um trago fundamental dos textos de Povinelli, que recusam qualquer forma
de reificagdo do pensamento e das praticas de seus interlocutores.

Os filmes Karrabing tém um lugar de destaque nas duas tltimas obras de
Povinelli, que ddo continuidade ao seu projeto de compreender o “liberalismo
tardio” a luz da analitica da existéncia dos povos indigenas do Territério
Norte da Australia. Esses filmes dao a ver a operagdo dessa analitica diante de
situagdes as mais diversas, desde o motor de barco quebrado até os indigenas
sendo usados como cobaias para experimentos feitos por brancos em um

futuro préximo, passando pelo debate em torno de um “sitio sagrado” e
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pelo refagio de jovens rebeldes em um terreno contaminado com material
radioativo. Em Geontologies (2016) e Between Gaia and Ground (2021),
Povinelli busca articular o tema do Antropoceno e das catastrofes ambientais
com essas analiticas da existéncia, estreitamente ligadas com o dominio dos
dreamings. O que, por exemplo, para o capitalismo seria recurso mineral,
manganés, poderia ser, para os povos dos Karrabing, sangue de ancestrais,
algo que ndo pode ser simplesmente extraido da terra.’® E nesse sentido que
Povinelli concebe a analitica Karrabing como contraponto ao “liberalismo
tardio”, inseparavel do que ela chama de “geontopoder”.

Povinelli distingue o liberalismo tardio do neoliberalismo, contrastando
a governanca das diferencas sociais, que irrompe com os movimentos
anticoloniais, e a governanga dos mercados.* Ja o geontopoder seria tomado
em contraste com o biopoder, governanga da vida, como proposto por
Foucault (1976). O geontopoder implicaria justamente a governanca da
distin¢do entre vida e ndo vida, bios e geos, passando a atuar abertamente
no colonialismo de ocupacao (settler colonialism) contemporaneo, marcado
pelo avanco das atividades extrativistas. Ndo se trata simplesmente de um
geopoder, mas um geo-onto-poder, a ontologizagao de nogodes de vida (e
morte) e de ndo vida (o inerte) pelo poder liberal. Aquilo que é estabelecido

como néo vida permaneceria, assim, a disposi¢ao dos interesses do capital.*

38. No capitulo 2 de Geontologies, Povinelli analisa o confronto dos indigenas com uma
mineradora que visava extrair manganés em um sitio conhecido como “Two Women
sitting down”, em 2004 eles saem finalmente vitoriosos depois de anos de luta. O manganés
cobi¢ado era associado ao sangue dos ancestrais, havendo uma forte demanda para que os
indigenas exprimissem sua analitica de existéncia sob a forma de crengas culturais. Eis ai
um caso exemplar de como procede o liberalismo tardio. Esse caso é retomado em Between
Gaia and Ground.

39. Povinelli reconhece a génese do liberalismo tardio nos anos 1950, com a ascensao dos
nacionalismos liberais e a eclosdo de novos movimentos sociais — sobretudo anticoloniais.
Este liberalismo estaria diretamente associado a praticas de reconhecimento multicultural,
ao que costumamos chamar multiculturalismo. O que F. Fanon descreve como desejo dos
dominados de serem reconhecidos pelos dominantes, esse jogo de reconhecimento, Povinelli
associa ao liberalismo tardio. O ponto, e Fanon concordaria com isso, é que o reconhecimento
pelo liberalismo tardio ndo altera a hierarquia e a substincia do poder colonial, nem oferece
condi¢des efetivas para autodeterminagdo (POVINELLI, 2021).

40. Do mesmo modo, o biopoder seria um biontopoder, aquele que ontologiza a vida, o que
permite controla-la. O geontopoder, por sua vez, visa o controle (e exploragdo) da nao vida,
e portanto precisa estabelecer uma fronteira entre o que € vivo e o que néo é.
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Se em Geontologies, Povinelli desenvolve esse conceito de geontopoder,
contrastando-o com a analitica da existéncia de seus interlocutores, em
Between Gaia and Ground, ela associa a “catastrofe por vir” - a intensificacao
das catastrofes ambientais que pdem em risco a “humanidade inteira’, a
“Terra como um todo” - & “catastrofe ancestral” representada pela invasio das
Américas, que implicou a remogao e a expropriagdo de inumeras populagdes,
bem como a escravizagdo de um imenso contingente de pessoas. As histdrias
que os filmes Karrabing contam sdo também histérias da indissociacdo

destas duas catéstrofes. Povinelli escreve:

“Agora sabemos que o geontopoder estava escondido no aberto, dizendo
para todos ndo se preocuparem com a grande expansio da nio vida,
solos e subsolos, aquiferos e 0zdnio, até que de repente o brilho radiante
deles nos cercou como o quimico-capital fez seu trato vicioso com o

capitalismo consumptivo e com o capitalismo informacional”” (2021: 59)

No capitulo 3 de Geontologies, Povinelli promove um curioso dialogo
entre as analiticas de existéncia de seus interlocutores e o chamado “realismo
especulativo” na filosofia contemporanea, examinado também por Danowski
e Viveiros de Castro (ver acima). Esse didlogo se dd a partir do problema da
identificacdo de vestigios arqueoldgicos, fosseis de animais pré-historicos e
materiais radioativos em sitios compreendidos como ancestrais, povoados
por dreamings. Filosofos e indigenas especulam, cada qual ao seu modo,
sobre o que havia naqueles lugares antes da presenca das pessoas, sobre
de que maneira seria possivel interpretar vestigios de um mundo antes
dos sujeitos. Em sua analise, Povinelli recorre a dois filmes da chamada
“Trilogia da Intervenc¢do” do coletivo Karrabing: When dogs talked (2014) e
Windjarrameru (2015), nos quais a natureza de certos elementos materiais
- um pogo de pedra, garrafas contendo um liquido radioativo - é posta em
discussao.

Povinelli mostra-se em principio simpatica ao que ela vé como um
novo movimento tedrico, o “realismo ou materialismo especulativo’, que
aposta na possibilidade de pensar uma realidade independente da mediagéo
de um sujeito. Como se viu acima, esse movimento, bastante heterogéneo,

carrega como ponto em comum a reagdo ao correlacionismo de matriz
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kantiana, o “retorno as coisas” Como apontam Danowski e Viveiros de
Castro, trata-se sempre de especulagdes que buscam pensar como objetos
podem existir independentemente do pensamento humano, reflexo de uma
época de catdstrofes, em que se faz urgente imaginar um “mundo sem nés”.
Povinelli destaca a proposta de Meillassoux, em Apreés la finitude, que busca a
compreensdo da realidade baseada numa “contingéncia absoluta™ realidade
anterior ndo apenas a emergéncia dos humanos, mas também de todas as
formas de vida na Terra. Para Meillassoux, haveria um Ser contingente
independente de qualquer sujeito, que ele denomina arquifdsseis: é partir
deles que se poderia chegar a “ancestralidade”, a existéncia indubitavel do
universo anterior a humanidade.

Povinelli buscou descrever os debates do realismo especulativo
para seus interlocutores Karrabing que, segundo ela, manifestaram forte
estranhamento em rela¢do a ideia da “indiferenca” das coisas em relacdo
aos humanos. Diferentemente de Meillassoux, eles preferem nio separar
geografia, territorio e biografia, e estdo interessados em analisar como a Terra
reage aos deslocamentos violentos promovidos pelo colonialismo. Para eles,
por exemplo, objetos como conchas ofereceriam evidéncias da passagem de
ancestrais por um dado territorio, compondo redes locais e translocais, visto
que acontecimentos pressupdem “coenvolvimentos substanciais” Para os
Karrabing, em suma, “objetos se manifestam e se retiram. Tém sua propria
razdo, mas nao sao indiferentes” (2016: 84).

Voltemos aos filmes e, mais especificamente, & “Trilogia da Interven¢ao”,
focada no embate cotidiano dos indigenas com os agentes do governo e nos
debates sobre a natureza das coisas e dos acontecimentos, sempre ancorados
em analiticas da existéncia. Em When dogs talked (2014), primeiro filme da
trilogia, Gigi Lewis divide-se em explicar para o filho a histéria do dreaming
do céo e resolver problemas burocraticos, como a ameaca de ser despejada
de sua propria casa por conta de superlotacio e barulho. Enquanto ela vai a
cidade de Darwin para tratar desses tltimos assuntos, seus parentes saem a
sua procura e, no meio de seu trajeto, acabam por visitar um “sitio sagrado’,
identificado a manifestacdo (durlgmo) do dreaming do cdo, um enorme pogo
de pedras. Ao chegarem l4, jovens iniciam uma discussdo, questionando

se aquele buraco, contendo marcas que se assemelham a pegadas de patas,
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teria sido realmente cavado por um cdo ancestral ou se, na verdade, teria
sido obra de uma méquina ou de um animal pré-histérico, um dinossauro.

A cena reproduz um debate, que em momento algum chega a uma
concluséo final, a uma verdade definitiva. O tom especulativo toma conta
da cena.

A cena final de When dogs talked repete a inicial: Gigi frita um ovo
enquanto conversa com o filho sobre o dreaming do cao. Na primeira cena, ela
conta para o filho a histéria do cdo gigante que falava e que andava a procura
do fogo para cozinhar inhames. Na cena final, tendo ouvido sobre a visita
dele ao pogo de pedras, ela lhe pergunta: “qual a sua conclusdo sobre aqueles
buracos que os cées fizeram? Vocé acredita nisso?”. Mais uma vez, o debate
e adavida se fazem presentes. Passamos deste didlogo para os créditos, e no
final de tudo vemos a familia de Gigi toda reunida, na praia, sob o por-do-sol,
comentando o blockbuster Stargate (1994), no qual um egiptologo descobre
um buraco de minhoca que da acesso a outros planetas e que torna evidente
o transito de extraterrestres na Terra. A ultima cena retoma a discussdo
sobre a relagdo do buraco do pogo com outros mundos, com os dreamings.
Em When dogs talked (2014), em suma, o pogo de pedras serve como esse
arquifossil que permite especulagdes sobre o que havia antes da presenga
da humanidade atual, sobre o que seria esse mundo ancestral. No entanto,
a discussdo ndo conduz ao atestado de uma contingéncia radical, mas ao
vislumbre de um mundo povoado por seres nada indiferentes: dreamings,
dinossauros, extraterrestres.

Outro filme a que Povinelli se refere em seu didlogo com o realismo
especulativo é Windjarrameru: os ladrées filhos da p*t* (2015), no qual um
grupo de jovens, para fugir da policia que os acusa de roubar duas caixas de
cerveja, se esconde em um péantano contaminado por material radioativo
advindo de uma empresa de mineracao ilegal. Eles encontram garrafas
contendo um liquido verde, e se perguntam se aquilo teria sido deixado ou
ndo pelos ancestrais. Que tipo de manifestagdo seria aquela? A mineradora
ilegal estaria explorando jazidas de ferro em um territério de dreamings?
O fato é que os jovens preferem correr o perigo de se contaminarem com o
material radioativo do que serem presos pela policia australiana. Enquanto

se escondem, seus parentes vdo procura-los e flagram mineradores ilegais,
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que se esquivam. Escondidos, os rapazes encontram-se com os dreamings
das sereias, que os impedem de beber o liquido verde e os alertam para o
perigo daquele local. Nas cenas seguintes, imagens se sobrepdem: o campo
contaminado revela-se morada de ancestrais, sitios sagrados, enfim, local
povoado e em risco. Os rapazes ficam aterrorizados com as visdes e resolvem
se entregar para a policia. A cena final os mostra entrando em um tribunal
em Darwin. Imagens da vida urbana e moderna contrastam com a musica
dos ancestrais. A cena que sucede os créditos volta para a praia, trazendo um
grupo de ancestrais, que tém o rosto e o corpo pintados com um pigmento
branco e que se perguntam sobre o que afinal teria acontecido aquele lugar,
entdo lotado de lixo eletronico, arquifésseis de uma humanidade que talvez
teria deixado de existir.

Em Between Gaia and Ground, Povinelli refere-se a Windjarrameru
como reflexdo Karrabing sobre a “toxidade” e a violéncia do liberalismo
tardio, que congrega eventos nucleares e mudangas climaticas, reservando
zonas de inseguranca para aqueles que sofreram a “catastrofe ancestral”. Em
Windjarrameru, com efeito, uma drea radioativa pode ser mais segura que
uma drea de transito entre humanos. Jovens sdo falsamente acusados por
roubo de latas de cerveja - resultado da politica da Intervengio - enquanto
uma mineradora ilegal polui rios, matas e o mar. Um deles exclama: “Estamos
seguros [em relacdo a policia]. Pois ha muita radiagdo aqui!”. Mundos
intoxicados evidenciam que o lucro sempre importou mais que a vitalidade
dos corpos e da terra. Eis o que Povinelli vé como expansdo do geontopoder:
enquanto a biopolitica - fazer a vida — permanece como cobertura ideoldgica
para a necropolitica — deixar morrer, matar — a nao vida ganha lugar.

A “Trilogia da Intervengdo” conta ainda com um terceiro filme, Wutthar:
saltwater dreams (2016). Como nos demais, um acontecimento por assim dizer
material - a quebra do motor de um barco durante a visita a um territério
ancestral — desperta controvérsias. Qual teria sido a causa do ocorrido? A
agua do mar que corroeu o motor? A furia do sonhar das aguas salgadas?
As dividas com o governo? Dois personagens apresentam a sua versao da
histdria. A terceira versdo é a dos antepassados, que se mostram descontentes
com os vivos, que deixaram de visita-los e de lhes prestar homenagens. Como

escrevem Povinelli e Lea (2016: 162): “é uma sinuca de bico: para cumprir as
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suas obrigagdes territoriais no contexto do colonialismo contemporaneo,
eles precisam violar a lei estatal, ou vice versa. Eles ndo podem evitar que
uma instincia ou a outra os punam”.

Em Wautthar, faz-se uso de imagens de arquivo, que remontam aos anos
1950. Esse recurso seria utilizado também em filmes posteriores, como The
riot (2017) e Night time go (2017), ambos debrucados sobre a historia das
familias que deram origem ao coletivo. O primeiro fala do motim em Beluyen,
ocorrido em 2007, que separou familias e originou o coletivo Karrabing,
sempre apresentando versdes, pontos de vista de diferentes personagens. O
segundo retrocede no tempo para falar da participagdo dos antepassados dos
Karrabing na IT Guerra, quando da invasdo japonesa na Australia. As imagens
documentais sao atravessadas por elementos ficcionais, que questionam
justamente a auséncia de registro pelos agentes do Estado australiano de
imagens de revoltas indigenas. Contra o arquivo colonial, eles propdem a
histéria de uma grande rebelido contra o controle nos campos, que contou
com a unido dos povos subalternizados. O resultado disso seria a expulsao
dos brancos daquele territdrio e a celebragdo da vitdria indigena, alids
representada no filme por meio de imagens de dangas dos antigos. O que
era uma apresentagio folcldrica feita para os colonizadores converte-se em
signo de uma vitoria, de uma reversdo da histéria de subordinagdo. Na tltima
cena, na praia, vemos criangas perguntando a sua avo sobre o significado do
termo berragut (brancos), afinal estes teriam sido varridos de suas terras.
Night time go modifica o passado dos antepassados Karrabing para imaginar
um futuro sem os brancos, sem colonizadores.*

A imaginagdo e a especulagio sobre o futuro viriam mesmo a tona
com Mermaids: Aiden in Wonderland (2018), uma ficgdo cientifica, que
conta a historia de um futuro préximo marcado pela devastagdo. Como em
Windjarrameru, territérios ancestrais encontram-se contaminados pelo lixo
toxico. Curiosamente, os indigenas permanecem imunes a essa toxidade, mas
ndo os brancos, que precisam manter-se sob total prote¢do, usando roupas
especiais e mantendo-se confinados. (Algo proximo, poderiamos pensar,
do que aconteceu na pandemia da Covid-19, que no entanto ndo poupou

41. Kénia Freitas (2021) aproxima Night time go de narrativas (literarias e cinematogréficas)
afrofuturistas, em que o tema do “mundo sem os brancos” é néo raro tematizado.
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povos indigenas, bem ao contrario.) No entanto, os brancos permanecem no
poder, passando a submeter os indigenas a testes forcados, para encontrar
neles o segredo da imunidade. Como se ndo bastasse, capturam também
dreamings, dentre eles, as sereias, cooptadas para colaborar com eles. Aiden,
o0 protagonista, ¢ um rapaz, que manteve-se sob cativeiro dos brancos, em
um hospital, servindo-lhes de cobaia. O filme comeca com a cena de sua
libertagao, quando ele parte junto ao seu tio e primo em uma viagem por
sitios ancestrais. Surpreendemo-nos com imagens apocalipticas: incéndios
de matas, fumagca toxica, usinas por todos os cantos. Imagens de fim do
mundo, o proprio protagonista reconhece. Trevor, tio de Aiden, atribui aquele
cendrio a incapacidade dos brancos de compreenderem as consequéncias
da violagdo da lei negra, lei dos dreamings.

Como em outros filmes Karrabing, a narrativa de Mermaids abole o
tempo linear. Varios tempos se entrelagam: o tempo atual da viagem de Aiden
em companhia dos familiares, o tempo passado da infancia dele, evocado
pelos flashbacks e, finalmente, o tempo dos dreamings, com os quais ele se
encontra a medida que vai cortando diferentes territérios. Aqui, mais uma
vez, o coletivo faz uso das sobreposi¢des de imagens. Aiden recorda-se do
momento em que, crianga, fora raptado pelas sereias, que o levaram aos
brancos. Recorda-se também que elas foram escravizadas e depois cooptadas
pelos ndo indigenas, aliando-se as moscas varejeiras, dreaming mais perigoso,
pois capaz de destruir o mundo.

Mermaids também deu origem a instalacdo, Mermaids, mirror worlds:
desta vez usando duas telas, uma com a proje¢do do filme, outra com
imagens de material de promogéo de grandes empresas, como a Monsanto
e a Dew Chemical Corporation, material contendo mensagens sobre
responsabilidade social, preservacdo ambiental, saide e seguranca. Nada
mais contraditério que empresas que promovem o envenenamento da terra
e dos corpos tentando se mostrar responsaveis, empenhadas em reverter
o processo de destruicdo. No entanto, essa contradi¢ao estaria no coragao
do liberalismo tardio que, segundo Povinelli, ndo cansa de se desculpar. A
figura dos brancos em Mermaids: Aiden in Wonderland é a de pessoas que
produziram o envenenamento da terra e agora buscam salvar sua propria
pele fazendo experiéncias com indigenas e seus dreamings, que eles sempre
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afirmaram inexistentes, imaginarios, que sempre buscaram reduzir a coisas
nao vivas, inertes, exploraveis.

Em Between Gaia and Ground, Povinelli associa o futuro préximo de
Mermaids a situagdo de povos indigenas do deserto central australiano que,
em meados dos anos 1950, tiveram de conviver com testes nucleares em
seus territorios. Povinelli faz referéncia & Warburton Ranger Controversy,
oriunda de um relatério redigido por jornalistas e antropdlogos sobre a
situagdo dos povos desta regido, contendo denuncias de abuso por parte
de pecuaristas, bem como de testes nucleares. Isso teria desencadeado, na
Australia, um processo de reformulacio dos direitos e das politicas relativas
aos povos aborigenes, dando inicio ao periodo do liberalismo tardio, essa
governanca das diferencas que se alia ao geontopoder. E também nesse
cendrio de liberalismo tardio que se enquadram as sereias do filme: elas sdo
cooptadas pelos brancos a capturar criangas indigenas. Elas sobrevivem,
mas nido podem mais ser o que eram antes: “lutam para preservar e durar
em um terreno sempre cambiante de racismo tdéxico e colonialismo de
ocupacio” (2021: 81).

Mermaids é decerto uma distopia, que conta a historia de um mundo
destruido pelos brancos. Se os corpos indigenas escapam da contaminagao,
eles ndo escapam de serem cooptados para experiéncias médicas e podem
acabar no lamagcal habitado pelas moscas varejeiras. Nem mesmo os dreamings
escapam da captura do liberalismo tardio, que impde o geontopoder e leva
adiante a catdstrofe ancestral. Nao haveria catastrofe horizontal, que atinge
a todos num mesmo grau, como o meteoro que colide com a Terra em
Melancholia, de Lars Von Trier. A catastrofe é, nos filmes Karrabing e nos
textos de Povinelli, desigualmente distribuida. Isso ndo espelha, contudo,
um derrotismo. Haveria sempre um “outro modo” (otherwise) pulsante. A
criatividade do coletivo Karrabing seria a maior propulsora desse “outro
modo’, seria a evidéncia de uma busca incessante de como responder ao
cataclismo. E essas responsividades (essas response-abilities, para voltarmos a
Haraway) jamais se encerram em si mesmas. No final do filme, em blackout,
ressoa em off a pergunta de Aiden para seu tio e primo: “Isso é verdade?
Nao serd tudo uma ilusdo?”. Pergunta que percorre o filme desde o inicio e
que coloca o espectador num estado de duvida e hesitagao.
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Palavras finais

Partiu-se aqui da reflexdo de trés autoras e de um par de autores (uma
autora e um autor) sobre um problema comum. As conexdes permanecem
parciais: é possivel falar tanto de convergéncias como de divergéncias entre
esses autores e suas reflexdes, povoadas por um vocabulario conceitual
muito proprio. Como prop0s Stengers, divergéncias existem para serem
honradas. Nao pretendo aqui apresentar algo como uma conclusao, mas
apenas alinhavar alguns fios soltos. O que conecta todas essas reflexdes é o
interesse pelo lugar da especulagdo e da imaginagdo para responder a uma
situagdo questionante, que é o tempo das catastrofes gerado pelo Antropoceno
em seus diferentes aspectos, Capitaloceno, Plantationceno, Chthuluceno,
entre outros tantos. E o que Haraway chamou de response-ability, capacidade
de responder que é também ato de se reconhecer responsavel pelo que esta
acontecendo. Nio se trata de dizer, vale insistir, “o que €, “o que serd’, mas “o
que pode ou poderia ser, ter sido”. O fio que pretendi percorrer diz respeito
a esse possivel, que pode ser inventado, como a fic¢do cientifica, que pode
ser algo empirico, realizagdo de um coletivo ou povo, ou que pode estar
num entre-dois. O mais importante é que esse possivel ndo perca o pé da
experiéncia, ndo perca a sua responsividade.

Esse apreco pelo possivel langa luz também sobre o que se chamou
de “virada ontoldgica”, a defesa da ideia de que ndo podemos partir da
certeza de um s6 mundo, mas sim nos deixar guiar pela pluralidade de
mundos possiveis. A incerteza que invade nossa época nos faria voltar a
questdes metafisicas. Como defendem Holbraad e Pedersen (2017), a “virada
ontoldgica” na antropologia nao visa, como em muitas filosofias, restabelecer
uma “metafisica tinica’, um juizo de autoridade sobre o que é o mundo, mas
fomentar “ontografias”, reflexdo sobre diferentes modos de descrever o que
existe. A questdo ndo ¢, portanto, de Ser, mas do que pode ou poderia ser:
ontoespeculagdo e ontoimaginagao. Especular, imaginar alternativas para o
estado de coisas atual seria, antes de tudo, a “politica da virada ontoldgica”
(VIVEIROS de CASTRO, HOLBRAAD & PEDERSEN 2014). De modo
analogo, Maniglier (2015) recoloca essa discussio para a filosofia, alegando

que o mais importante reside na comparagio: é preciso comparar verdades
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para chegar a uma verdade da comparacido. Como os mitos analisados por
Lévi-Strauss, o Ser ¢ algo que varia.

O “gesto especulativo” de Stengers conecta o pragmatismo filoséfico de
Whitehead e James — que pensam uma “ontologia processual” e um “pluralismo
ontolégico” - com a ficgdo cientifica de Le Guin, essa multiplicadora de
mundos. O “gesto especulativo” encontra-se com a “proposta cosmopolitica’
ndo se trata de reconhecer um mundo comum, uma ontologia, mas de
instaurar uma hesitagao, o reconhecimento de nossa propria ignoréancia.
Tudo se passa como se estivéssemos, para guardar a imagem de Le Guin, em
um intervalo de voos. Pensar ¢ habitar esses intervalos, é estar entre mundos.

Danowski e Viveiros de Castro propdem um experimento de comparagio,
passeando pelo intervalo entre diferentes modos de especular sobre e imaginar
o fim do mundo. Mas entre os extremos, entre o “mundo antes de nds” - a
contingéncia absoluta a que se refere Meillassoux - e 0 “nés antes do mundo”
das mitologias amerindias, eles se inclinam para o segundo, ndo porque
isso reflita uma metafisica geral mais verdadeira, mas porque nos fornece
elementos para lidar com a situa¢do questionante posta pelo Antropoceno.
Melhor que o mundo inerte, indiferente, sdo os mundos que podem ser
construidos, reconstruidos, recriados, retomados. O ponto nao é discernir
qual o melhor dos mundos possiveis, mas qual seria um bom mundo possivel,
qual seria potente, capaz de responder ao presente.

Povinelli contrasta o realismo ou materialismo especulativo com as
“analiticas da existéncia” karrabing, conceito que ela ndo equipara a ontologias,
pois, para ela, afinando-se com o pensamento de Foucault, toda ontologia
seria um efeito de poder (dai a ideia de biontopoder e geontopoder). Para o
coletivo Karrabing, nenhum objeto poderia manter-se indiferente, dai sua
recusa ao corte que o liberalismo tardio tende a fazer entre o vivo e o nido
vivo. Os filmes karrabing operam com sobreposi¢oes de tempos: o tempo
atual e o tempo dos sonhares (dreamings). Os acontecimentos sio sujeitos
auma especulagdo que ndo atinge uma verdade tltima, mas sempre aponta
para o universo desses sonhares. E nesse sentido que tendo a compreender
o conceito de “outro modo” (otherwise): como pontua Povinelli, ndo se trata
de outra ontologia, mas uma pratica de especulacio sobre mundos possiveis,

em que a fronteira entre o eu e o outro permanece incerta.
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Haraway refere-se a processos de “mundificagao” (worldings). Ela se
volta a uma nova biologia que toma os organismos como bricolagens e a
evolu¢do como emaranhamento. Essa ndo seria a biologia do biontopoder,
a que faz referéncia Povinelli e Foucault, mas sim uma ciéncia complexa
que toma a vida como algo aberto, por fazer, biologia mais interessada em
emergéncias que em determinismos, como sugeriu Stengers no volume 6 de
Cosmopolitiques (1997). Biologia que, como toda ciéncia, ndo esta desvinculada
de um storytelling, de uma narrativa. Que histdria da vida queremos contar?
Camille’s stories, como vimos, é uma fabulagdo especulativa sobre um novo
processo de mundificagdo que responde ativamente ao Chthuluceno. Para
tanto, se ancora na biologia de Margulis e Gilbert, nas ideias de simbiogénesis
e, por extensao, simbioanimogénesis. Ora, a fabulacao de Haraway, que fala
de humanos e monarcas simbiontes, ndo se afasta da mundifica¢do de povos
como os Mazahua, para quem as borboletas monarcas sdo sym dos mortos,
por isso sua chegada deve ser celebrada com uma grande festa. As geragdes
de Camilles entenderam, eis o que nos indica Haraway, que lutar contra
a extingdo de espécies é também engajar-se na luta de povos, para quem,
diga-se de passagem, a sympoiesis ndo é uma absoluta novidade. Enveredar
pelos modos SF exige uma certa dose de engajamento.

A ideia de que o tempo das catastrofes que vivenciamos hoje ndo pode ser
desvinculado de mais de 500 anos de historia colonial é um ponto enfatizado
por Povinelli. Para ela, Gaia — a “Terra inteira” que se torna evidente — deve
ser compreendida em relagdo a catéstrofe ancestral vivida por indigenas e
negros. Povinelli contrasta reflexdes sobre as catastrofes atdmicas e ambientais
de pensadores europeus com reflexdes sobre colonialismo e racismo de
pensadores caribenhos negros, conectando estas ultimas com as reflexdes
do coletivo Karrabing, centradas sobretudo nos efeitos do liberalismo tardio
em suas vidas. O que europeus, pessoas brancas estao vivendo hoje como
desespero de perder o mundo, populagdes negras jamais teriam deixado
de viver, e isso ha mais de 500 anos. Negligenciar esse fato seria incorrer
em teorias racistas.

Nesse ponto, Povinelli defende a necessidade de os intelectuais europeus,
filhos de imigrantes europeus, brancos se colocarem em perspectiva. Isso é

corroborado por Stengers, para quem as ciéncias modernas devem se sentir
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envergonhadas perante os Outros que elas sempre desqualificaram, Outros
que incluem povos ndo modernos. E nesse sentido que ela convida a um
combate a maldi¢do da tolerdncia. Como filésofa, como herdeira de uma
certa tradi¢do europeia de pensamento, ela se vé no papel nio de falar sobre
os Outros, mas de “civilizar os modernos”

Danowski e Viveiros de Castro propdem um didlogo entre saidas para
o fim do mundo, fim dos tempos, vislumbradas por pensadores académicos,
como Anders, Chakrabarty e Latour, e saidas experimentadas por povos
indigenas. Se estes académicos projetam um fim iminente, os povos indigenas
ja teriam atravessado o fim do mundo, e ndo s6 uma vez. Eles seriam, no
mais, especialistas em catdstrofes, aqueles que poderiam, quem sabe, ajudar
os modernos a atravessarem a crise. O futuro seria indigena, seria devir-
indigena. E para tanto é preciso que os povos indigenas continuem a existir.

Poucos anos depois da publicagido de Hd mundo por vir? (2014), o
“mundo inteiro” se deparou com a pandemia de Covid-19, gerando uma crise
sanitdria que, todos sabem, nao pode ser desvinculada da crise ecoldgica. No
Brasil pandémico, reflexdes de intelectuais indigenas, como Davi Kopenawa
e Ailton Krenak, se popularizaram como nunca. Reflexdes indigenas, antes
apenas toleradas, ganham a aten¢do de um publico mais amplo, passam a
fazer mais e mais sentido @ medida que apresentam respostas instigantes
para o que esta se passando (ja que ainda nao passou). Krenak (2020) insiste
na ideia de que é preciso “sonhar para adiar o fim do mundo” Na mesma
direcdo, Kopenawa enfatiza que os brancos ndo sabem sonhar, s6 sonham
consigo mesmos, nao conseguem ver os xapiripé, imagens invisiveis da terra-
floresta, floresta-mundo. J& os Yanomami tém a ydkoana, o que lhes faz sonhar
acordados, como os Athseanos de Floresta é o nome do mundo, romance
de Le Guin. O sonho, como o mito, seria para muitos povos indigenas um
dispositivo para refletir sobre e para experimentar outros mundos (e outros
tempos) possiveis, por exemplo, o mundo dos espiritos, dos ancestrais, dos

mortos, dos animais.*

42. A relagio entre sonho e mito entre os Yanomami foi analisada de maneira original
por Hanna Limulja (2022). Para os Yanomami, o que chamamos de mito ¢ muitas vezes a
histéria de uma experiéncia vivida em sonho.
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Jamais podemos esquecer do alerta de Povinelli, sobre o fato de que esse
interesse dos leitores ndo indigenas pode estar incluido em estratégias do
liberalismo tardio para capturar as analiticas de existéncia indigenas, para
transformar licdes de fim do mundo em mercadorias, em pegas de autoajuda.
De todo modo, uma nova sensibilidade parece estar emergindo, hé algo que
sempre logra em escapar. O mais importante, parece-me, ¢ evitar qualquer
narrativa salvacionista. A geragdo de cinco Camilles entendeu que para
regenerar a terra era preciso engajar-se com as causas de povos indigenas
com a sua luta pela terra e pela agua. Se esses povos ja continham o saber
simpoiético que interessou as comunidades de compostagem, se eles podem
efetivamente ajudar aqueles que sabem que estdo perdendo o seu mundo, é
verdade também que eles precisam de ajuda para ndo perderem o seu, ameaga
vivida hd muitos séculos e que se intensifica mais e mais com o avango de
um capitalismo predatério ou do que Povinelli chamou de geontopoder.
Como conectar mundos perdidos e associa-los a imagem de uma morada
comum, a Terra? Esse parece ser o desafio mais importante.

Nenhuma das reflexdes aqui reunidas parece ter escolhido entre saidas
exclusivamente utdpicas e distopicas. Elas apresentam, isso sim, um vaivém
entre os dois polos. Dialogando com Anders, Latour (2015) se fia a ideia de
um “apocalipse profilatico”. Falar no fim do mundo néo implica incorrer num
pessimismo sem volta, mas em antecipar o pior para evitd-lo. “Antecipagio” é
também um conceito que Deleuze e Guattari (1980) utilizam para desdobrar
a ideia de “sociedade contra o Estado’, de Pierre Clastres: as sociedades
indigenas conjuram o Estado porque elas o prefiguram. A antecipagdo nao
deixa de ser um exercicio de especulagio e de imaginagio — e se um meteoro se
chocar com a terra, e se 0s espiritos se zangarem com os humanos e puserem
tudo a perder? Os sonhos, voltemos a eles, sdo pensados por muitos povos
como prefiguragdes, que demandam respostas: tal o alerta de um filme do
cineasta guarani Alberto Alvares, O sonho de fogo (2020): o fogo como um
sinal da chegada da pandemia de Covid-19, algo que demanda a a¢do dos
xeramoi ou karai, xamas guarani que experimentam um devir-divindade
por meio do canto, da danga e da meditagao.
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Nio se trata nem de utopia, nem de distopia, mas sim de ativar respostas,
de ativar habilidades para responder ao problema, tio prezadas por Haraway.
E para voltar uma ultima vez a sua “Camille’s story”, essas habilidades passam
tanto pelo trabalho do luto - pela necessidade de chorar os mortos, os
mortos de agora, mas também aqueles de toda a histéria colonial - como
pelo trabalho da festa — pela alegria de novos encontros e conexdes possiveis.
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Antropoceno ou o eterno garimpo de ou(t)ro

Rita Natalio

Ao mesmo tempo que escrevo este texto’, 39 corpos sdo encontrados
num camido em Essex, na zona leste de Londres, numa tentativa interrompida
de migragdo. Uma gigantesca mancha de petréleo invade o litoral brasileiro
atingindo centenas de praias; dezenas de milhares de votos favorecem
governantes tiranicos e permitem o continuo encarceramento de pessoas
negras; outros milhoes de tweets protegem as maiores corporagdes do
mundo e refor¢gam as tiranias digitais; paises como a Bolivia, o Chile e
o Equador abatém-se em estado de emergéncia politica; a Tate Gallery e
outras institui¢des culturais declaram emergéncia climatica; o Parlamento
Europeu vota contra o salvamento de refugiades; e reiteram-se, nos escaparates
internacionais, a monogamia, o binarismo e o racismo como fundamentos de
uma suposta governabilidade face ao caos superaquecido do neoliberalismo
e das alteragdes climdticas. A jungdo aleatoria destes eventos acompanha
a jovem ativista Greta Thunberg na sua viagem zero waste rumo aos EUA
para denunciar o descaso internacional face a situagdo ecoldgica e parece
combinar perfeitamente com o debate em torno do Antropoceno no IPCC
(The Intergovernmental Panel on Climate Change), em torno do possivel
comego de uma nova idade geologica posterior ao Holoceno, denunciando

(celebrando?) a humanidade como agente primordial de uma mudanca

1. 2019
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geoldgica que comporta decisivas inter-relacdes entre fendmenos ambientais
e processos socioecondmicos. Nesse debate, os marcadores cientificos paraa
analise da nova época geoldgica passam pelo cruzamento de dados naturais
(aumento da emissdo de gases de carbono, aumento do nivel dos mares,
aumento global da temperatura, aumento da velocidade do degelo, aumento
da extingdo das espécies e da acidificagdo dos oceanos, etc.) com dados
humanos (aumento da popula¢io humana, aumento do Produto Interno
Bruto, etc.), criando o fendmeno que hoje é denominado por cientistas
como Grande Aceleragio.

O termo “Antropoceno” foi popularizado pelo Nobel da Quimica Paul
Crutzen, a partir do ano 2000, apesar de ter sido cunhado pelo biélogo
Eugene E Stoermer nos anos 1980. Desde 2009, a Comissdo Internacional de
Estratigrafia (ICS), acompanhada por um grupo de trabalho — o Anthropocene
Working Group* - cuja missao ¢ aconselhar a comissao, procura oficializar
anova época geologica junto do Executive Committee of the International
Union of Geological Sciences, através da ratificagdo de marcadores fisicos
ou temporais especificos. E importante notar que a discussdo nao é definida
por uma analise holistica dos impactos humanos no planeta Terra, mas pela
produgdo que esses impactos tém ao nivel de sinais estratigraficos claros. Em
2015, um importante artigo de Simon Lewis e Mark Maslin, publicado na
revista Nature, tentava dar conta desse problema em torno da auséncia de um
critério claro para o deposito de agregados materiais em rochas, nao havendo
um claro GSSP (Global Boundary Stratotype Section and Point) que pudesse
determinar um horizonte eventual e um futuro. Sé mais recentemente, o
marcador dos anos 1950, com os respetivos depdsitos sedimentares de uranio
e pluténio provocados por testes nucleares, foi apontando como um dos
marcadores mais consensuais da nova época geoldgica ainda em analise.

Embora ndo seja, no campo da geologia, uma discussdo generalista
relativa aos impactos da humanidade sobre o planeta, rapidamente passou
a sé-lo quando o debate se alargou e expandiu ao campo das ciéncias sociais.

Apelando a uma maior politiza¢do do tema, autorxs como Jason Moore

2. Para saber mais sobre o AWG, consultar: http://quaternary.stratigraphy.org/working-
groups/anthropocene/ consultado a 8 de janeiro de 2021.
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contra-argumentaram que o termo Capitaloceno (MOORE 2017) seria mais
adequado do que o conceito de Antropoceno, por entenderem que antropos
nao deveria ser tomado como o agente determinante da mudanga climética,
mas sim o capitalismo, e estabelecendo como marco histdrico a chegada as
Américas em 1492. Seguiu-se, nesta linha, um conjunto de desdobramentos
a partir de propostas tdo diversas como “white supremacy scene”
(MIRZOEFF 2014, 2016), “Chthuluceno” (HARAWAY 2016), “Carboceno”
ou “Thanatoceno” (BONNEUIL e FRESSOZ 2013), entre outras, semeando
duavidas e controvérsias pelo jogo linguistico, mas também demonstrando
que o debate deve ser mediado, cosmopoliticamente, por diferentes escalas,
fatos, critérios e vontades.

Assim, invocar o Antropoceno ¢ sentar-se a mesa com paradoxos e
dimensdes espaciais e temporais quase incomensuraveis. A humanidade que
se debate com o caos ecoldgico e geopolitico atual é perspetivada enquanto
espécie responsavel, enquanto o planeta Terra surge reversamente como
(perigoso) sujeito historico e moral que pode a qualquer momento reagir,
ainda que refém de atividades humanas. O resultado dessa equagdo seria
ndo sé a real crise climatica e material que se vive atualmente de forma mais
ou menos acordada (dependendo da regido geografica onde é produzida a
reflexdo), mas também uma crise epistemologica, e talvez ontoldgica, dos
conceitos hegemonicos de natureza e humanidade que tém assegurado
atividades produtivas e reprodutivas. Nos tltimos anos, a velocidade do
debate em torno deste conceito e dos seus sucedaneos evidencia sobretudo
o carater global da crise ecoldgica e como esta implica repensar, radical e
transversalmente, as no¢des dominantes de natureza e de humanidade, bem
como a articulagdo de conceitos negativos como os de ndo humano ou nao
vivo na constitui¢do de estruturas dicotomicas que marcam o pensamento
ocidental. Afinal, sdo estas mesmas estruturas que expressam, de forma
programatica e prética, a captagio do mundo natural como recurso, objeto
ou fonte inesgotavel de energia e riqueza, assim como a dominagéo de vidas
que, perigosamente, cruzam as fronteiras internalizadas entre natureza e
humanidade, ou ainda o acondicionamento de paradigmas estéticos e politicos

que sustentam uma revoltante inércia mesmo quando tudo deveria mudar.
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No campo da arte e da antropologia, esta profusa discussdo expressa-
se em iniciativas que invocam diretamente o tema do Antropoceno, ou
que apontam para discussoes associadas, entre elas: criticas liminares
ao funcionamento maquinocéntrico e neoanimista do capitalismo
contemporaneo por viés da ecologia; cosmovisdes indigenas e xamanismo
em alianca com as lutas politicas por direitos da natureza; a intersec¢io entre
crise climatica e colonialidade; etc. Nessas iniciativas, é possivel identificar
uma perspetiva comum que busca a mobilizagao de um sentido ecolégico
através da agéncia ndo humana e ndo viva, a0 mesmo tempo que se produz
a mobilizacdo de uma contraimagina¢io em torno do Antropoceno e da
crise climética a partir de questdes de raca e género e da escuta de referentes
culturais extraocidentais.

A partir desta discussdo tentarei analisar, ao longo deste texto,
algumas produgdes e agdes artisticas como “alteradores de consciéncia”
e/ou “contravisualizagdes“ do Antropoceno (MIRZOEFF, 2014). Trata-se
sobretudo de um mapeamento em processo de obras e artistas implicades
numa discussdo ampla do Antropoceno face a sua necessaria imbricacio
com o problema colonial e capitalista. Serd ainda desdobrado o conceito de
Antropoceno em pelo menos trés subproblemas que sdo levantados por ele:
aredefini¢do do conceito hegemonico de natureza, a redefini¢ao do conceito
hegemonico de humanidade e a redefinigdo da divisdo dicotomica entre
ambos os conceitos. Por fim, partilharei uma experiéncia pratica do meu
trabalho como artista, no contexto da criacdo de performance-conferéncias
ou de conferéncias-performance, formas que me foram permitindo,
respetivamente, ampliar o estatuto cientifico da linguagem na situa¢éo de
fazer uma conferéncia num espago teatral; ou dilatar o escopo poético e
performativo do pensamento na situagéo de fazer uma performance num
espaco académico. Por aproximagao, tento marcar o conceito de Antropoceno
como colapso do vivido até aqui, ou como inversio de distin¢des absolutizadas

pela modernidade entre humanidade e natureza.
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Os trés problemas

Em primeiro lugar, o Antropoceno acarreta a necessidade de redefinir o
conceito ocidental de natureza. O fato de se colocar a humanidade no centro
de um diagnostico de destruicdo do planeta traz consequéncias sobre a ideia
de natureza enquanto algo separado da esfera humana na tradi¢éo ocidental,
figura de estabilidade e tantas vezes reiterada nas linguagens artisticas como
mae, esséncia, fonte inesgotével de energia e vida, referente ou recurso. A
natureza, ou melhor, a sua defini¢ao ocidental, irrompe como problema
material (ela padece da agdo humana) mas também conceptual (ela passa a
ndo estar tdo claramente separada da agdo humana). Somos levades a ativar
entdo, de um lado, o manancial de imagens e discursos histéricos onde a
natureza é erguida como um grande Outro a disciplinar pela mio da técnica e
pelo “machado da civilizagdo” de Alexis de Tocqueville?, para, de outro lado,
descobrir um potencial distopico dessa figura, visualizada agora como figura
moribunda e comatosa e, de certo modo, corrompida pela mao humana.
Veremos essa natureza distopica irromper fortemente no campo da arte
contemporanea, tanto ao nivel da producao sistematica de fic¢ao cientifica
mainstream como da irrup¢do de metodologias ligadas a ficgao cientifica e/
ou etnografica como temas centrais na arte contemporéanea, como no filme
de Pedro Neves Marques Semente exterminadora (2016), no qual sementes
geneticamente manipuladas e a figura de ume andréide coincidem numa
narrativa ficcional que alucina a histdria colonial do Brasil e contextualiza
as suas praticas extrativistas e monoculturais contemporaneas, ou em The
Mermaids, or Aiden in the Wonderland (2018), de Karrabing Film Collective,
uma fic¢ao documental rodada na Australia em que comunidades indigenas
sdo as Unicas a poder sobreviver e circular livremente numa atmosfera

altamente tdéxica e contaminada para os brancos.

3. “..heis, in short, a highly civilized being, who consents, for a time, to inhabit the backwoods,
and who penetrates into the wilds of the New World with the Bible, an axe, and a file of
newspapers.”. TOCQUEVILLE, Alexis de, Democracy In America, “Chapter XVII: Principal
Causes Maintaining The Democratic Republic - Part III”, 1831, versao online consultada
em Margo de 2017: https://www.marxists.org/reference/archive/de-tocqueville/democracy-
america/chiz.htm
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No entanto, para compreender este arco histdrico entre utopia e distopia,
precisaremos de considerar paradoxos internos em que o conceito ocidental de
natureza estd mergulhado pelo menos desde a modernidade, e que consistem
em forcar uma separagio entre esfera natural e esfera humana, ao mesmo
tempo que a todo o momento esta separagdo se dissolve. Esta é, de certo
modo, a tese de Bruno Latour em Jamais fomos modernos (2005 [1991]),
embora este se ocupe a pensar a dicotomia natureza-cultura e o seu processo

simultineo de separacéo e hibridagéo.

“[...] os modernos afirmam, de facto, que a técnica nada mais é que
pura dominac¢ao instrumental, a ciéncia puro arrazoado e puro acto,
que a economia é puro célculo, o capitalismo pura reprodugio, o sujeito
pura consciéncia. E o que fingem crer, mas ¢ preciso sobretudo nunca
acreditar neles completamente, ja que aquilo que afirmam ¢é apenas
metade do mundo moderno, o trabalho de purificagdo que destila
aquilo que o trabalho de hibridagio lhe fornece” (LATOUR 200s5: 65).

E através do paradoxo que emergem representagdes “desnaturadas”
da natureza como a conversdo de mie em amante produzida pela dupla
Annie Sprinkle e Beth Stephens no seu trabalho e movimento Ecosex, um
movimento artistico e politico iniciado em 2008. Estas atualiza¢des sdo, no
entanto, claramente anteriores ao debate do Antropoceno, contextualizadas
nas mobilizagdes ecofeministas, indigenas e antirracistas dos anos 1970 e
1980, que criticaram o proprio ideal tecnopatriarcal da natureza para pensar,
em muitos casos interseccionalmente, os diferentes contextos de opressao
e dominagéo.

Em segundo lugar, o Antropoceno gera também um problema em torno
dos conceitos de humano e de humanidade. O critério antrépico é visto como
epicentro de uma crise material sem precedentes, colocando novas questdes
a respeito do conceito de espécie e da sua relacdo estética e produtiva com
outras espécies. Isto faz com que a humanidade, tematizada como for¢a mais-
que-humana capaz de afetar todo o planeta, também corra o risco de ser
subsumida pela crise antropocénica. A relagdo paradoxal e teatral da espécie
humana com a geologia, o clima e a temperatura, na qual a humanidade é ao

mesmo tempo carrasco e vitima de um processo degenerativo, personagem
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primadria e secundéria em relagdo ao planeta Terra, acaba por indicar que
a reflexdo sobre o Antropoceno deve ser “antropolégica’ na medida em
que, tal como a antropologia, se entende aqui antropos como objeto de
estudo e a sua relagdo com outrem, embora aqui outrem seja tematizade
pela agéncia ndo humana. Isso acontece porque Antropoceno é uma duvida
colocada ao tempo (no sentido temporal da assun¢do de uma nova época),
e uma duavida colocada ao espago (o planeta como “cena” viva de antropos,
no sentido teatral de uma convocagido de novas relagdes e interagdes entre
corpo e terra antes desconsideradas).

Dentro deste problema, existem pelo menos duas dimensdes importantes
que devem ser pensadas. Primeiramente, ao nivel da agéncia ndo humana,
tal como preconizada por vozes tao distintas como as de Alfred Gell (1998),
Jane Bennet (2010), Timothy Morton (2007, 2013) ou Elisabeth Povinelli
(2016) através das suas propostas de agéncia, vibragdo da matéria, hiperobjeto
ou geontopoder, respetivamente, em que as linhas da separagio entre a
espécie humana e as “coisas” deixam de ser estritamente demarcadas pela
separagdo e hierarquia entre o vivo e o ndo vivo, o subjetivo e o objetivo.
Este movimento tem ressonancia no campo da arte dando origem a um
questionamento da centralidade humana na experiéncia ou na linguagem
e a frageis etnografias do ndo humano e dialogos multiespécie, por via da
tecnologia ou do animalismo/vegetalismo. A titulo de exemplo, basta pensar
nas recentes experiéncias do grupo Quimera Rosa ao injetar clorofila no
sistema sanguineo humano na performance Trans*Plant (2017).

Por outro lado, abre-se uma discussao de cunho sociopolitico que
interseta a dicotomia humano e ndo humano com o conceito de comum.
Nesse sentido, a “maquina antropoldgica” que Giorgio Agamben (2011 [2002])
estabeleceu para pensar a linha divisoria entre humanidade e animalidade nao
pode ser pensada sem ter em conta uma hierarquia intra-espécie que consiste
na exclusdo de certos grupos de humanes do conceito de humanidade, como
aconteceu historicamente com a ciéncia da raga e com o colonialismo. Por
outras palavras, o excecionalismo humano comega dentro da humanidade,
com a proje¢do da agéncia ndo humana sobre corpos humanos escravizados,
transformados em “mercadorias que falam” (MOTEN e HARNEY 2013) ou
objetos de natureza. Assim, e considerando que o antropos de Antropoceno é
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anunciado como a “espécie inteira” (e a espécie é projetada como um agente
geoldgico superpoderoso), vemos como este debate oculta, intencionalmente,
que humanes habitam dentro de uma estrutura capitalista, racista, etnocéntrica
e colonialista que se baseia num processo de segregacio e separagdo entre
humanes, e que atribui a certos humanes o estatuto de objetos ou de nao
humanes, demitindo-se de pensar diferentes responsabilidades em relagdo
ao desequilibrio climatico. Isto gera uma nova dimenséo estética e politica
da relagdo entre os corpos e a Terra que nos permite estudar e inserir muita
da arte pensada como “p6ds-colonial” dentro do contexto do Antropoceno e
da objetificagdo da natureza. A titulo de exemplo, basta-nos invocar a série
de desenhos do artista Macuxi Jaider Esbell It was Amazon (2016), na qual
dados ligados a objetificagdo dos corpos escravizados pelo processo colonial
sao cruzados com dados ligados ao extrativismo de recursos naturais e a
contaminagdo dos territorios sul-americanos.

Perante esta dupla crise da natureza e da humanidade decorre entio
um terceiro e ultimo problema de ordem epistemoldgica que implica
romper, materialmente, com as divisdes entre disciplinas naturais, sociais
e humanas, questionando a tradi¢do ocidental que fomentou praticas
de separagdo. Como lembra o historiador Dipesh Chakrabarty em “The
climate of history: four theses” (2008), com o Antropoceno quebra-se a
tradicdo de uma forte separacio entre o campo social e o campo natural
que tende a ignorar o impacto ambiental trazido pela ocupagdo intensiva
dos territorios e a exploracdo maxima dos recursos naturais. Se o tempo da
natureza era considerado um tempo de longuissima duragéo, fora da escala
humana, também designado deep history, a intrusdo for¢cada do problema
climatico que vivemos atualmente provocaria um choque entre estas duas
temporalidades, uma governando o plano ambiental (histéria natural) e
outra governando o plano social-humano (histéria humana), que entrariam
em colapso (CHAKRABARTY 2008: 201). Nessa mesma linha, Elisabeth
Povinelli (2016) advoga que culturas contemporaneas estao a produzir historia
natural, permitindo a ideia de que um clima seja uma inscri¢do de uma
cultura e menos o seu reverso. Mas esse problema, segundo Povinelli, deveria
ser entendido como um condensador de uma situagao histérica que se tem

agravado pelo menos desde os anos 1960, com a histéria de globalizagao
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financeira, e as respetivas resisténcias que tém sido colocadas localmente
contra essa forga global, como acontece com o movimento ambientalista
radical, a oposi¢do indigena a mineragao, etc. (POVINELLI 2016: 13). Assim,
0 Antropoceno seria o culminar de uma intrusio progressiva da questao
natural e ambiental no problema social e politico, ligando-se a histéria
do colonialismo e do capitalismo como nos indica o trabalho de Jason W.
Moore (2017), ou os artigos de Nicholas Mirzoeff (2014) ou de Francoise
Verges (2016)*.

Evidentemente, os trés problemas fundamentais aqui colocados - a
redefini¢ao do conceito de natureza, a redefini¢do do conceito de humano
e a criagdo de um tipo de conhecimento a escala desta proposta conceptual
- estdo profundamente interconetados. A posi¢do parcial do Ocidente na
construgdo historica de uma divisdo entre natureza e humanidade evidencia-
se enquanto se desdobra uma performance paradoxal na qual o Antropoceno
constroi, doravante, a dramaturgia e o horizonte temporal: de um lado,
ocorre inevitavelmente a transformacdo de uma ideia de natureza concebida
como algo inerte ou com uma velocidade infinitamente inferior a velocidade
humana, numa ideia de natureza totalmente antropizada, culturalizada e em
crise; do outro lado, reafirma-se a pretensiao omnipotente de antropos como
espécie extraterrestre ou mais-que-terrestre que afeta todes restantes seres
intraterrestres. Falar de Antropoceno é convocar um novo antropocentrismo
ou um novo geocentrismo? Fronteiras e escalas colapsam enquanto uma
linha critica serpenteia por desmontar e quebrar as posi¢des originais nas
quais o Ocidente projetou as suas raizes modernas. Afirma Latour que “o
uso desse termo hibrido que mistura geologia, filosofia, teologia e ciéncia
social é um toque de despertar” (LATOUR, 2014: 13), enquanto Viveiros de
Castro e Danowski narram o “sentimento crescente na cultura contemporanea

[...] de que os dois actantes da nossa mito-antropologia, a ‘humanidade’

4. “What methodology is needed to write a history of Earth from the standpoint of a
historical inheritance that includes slavery, colonialism, imperialism, and racial capitalism;
from the standpoint of those who were made into ‘cheap’ objects of commerce, bodies as
objects renewable through wars, capture, and enslavement; and from the standpoint of
those who are fabricated as disposable people, whose lives are made into matter? How do
we write the history of ‘Nature’ from the archives of those who were made into objects of
nature?” (VERGES, 2016: 18).
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e o ‘mundo’ (a espécie e o planeta, as sociedades e os seus ambientes, o
sujeito e o objeto, 0 pensamento e o ser, etc.), entraram em uma conjun¢ao
cosmoldgica nefasta, associada aos nomes controversos de ‘Antropoceno’ e
‘Gaia” (DANOWSKI e VIVEIROS de CASTRO, 2014: 107). Assim, traca-se
sobre a areia um desenho controverso no qual velhos problemas aparecem
como novos, embora se ajustem a necessidade de outros horizontes, nos
quais a antropologia parece jogar um lugar central na especulagdo e na
media¢do, como bem notaram Ana Vaz e Tristan Bera no filme-ensaio A
film, reclaimed (2016) realizado para a abertura de uma pré-simulagdo do
evento COP21 em Paris.

Praticas artisticas

Gostaria agora de elencar algumas investigagdes transversais as ciéncias
sociais e as artes que, de forma interdisciplinar e interseccional, tém abarcado
a discussdo sobre o Antropoceno. Do ponto de vista curatorial, é possivel
identificar inumeros projetos em torno da questdo climatica como siao
os casos de “The Anthropocene Project” (Haus der Kulturen der Welt/
Berlim, 2013/14) com curadoria de Anselm Franke; a exposicdo “Let’s Talk
about the Weather: Art and Ecology in a Time of Crisis” (Museu Sursock/
Beirute, 2016); ou “Disappearing Legacies: The World as a Forest” (Zoological
Museum/Hamburgo, 2017/18). Assiste-se também ao aumento exponencial de
trabalhos artisticos que, de forma voluntaria, formulam a hip6tese ambiental
e decolonial ou se investem numa certa antropologia da natureza, como
mostram os trabalhos de Pedro Neves Marques, Ursula Biemann, Carolina
Caycedo, Paulo Tavares ou Maria Thereza Alves, ou o desenvolvimento do
ecocriticismo como nova transversalidade a critica das praticas artisticas
(Adrian Ivakhiv, Karen Pinkus, Timothy Morton, entre outres)®.

De forma menos explicita, é possivel estabelecer conexdes entre
trabalhos aparentemente ndo conectados através da hipdtese de um “efeito
antropocénico’, no qual é possivel cruzar os cancros a céu aberto do artista

5. Para entender o movimento do ecocriticismo, sugerimos o evento Decolonizing Nature
(http://decolonizingnature.unm.edu, consultado em novembro de 2017) e o livro de Timothy
Morton, Ecology Without Nature - rethinking environmental aesthetics (2007).
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Pierre Huygue, os videos de Otolith Group, a poesia-ensaio de Dionne
Brand ou as produgdes de cinema indigena do Karrabing Film Collective
(Australia). Por outro lado, a dimensdo antropocénica pode enquadrar-se
igualmente num debate sobre a nogdo ecopolitica de “resisténcia dos objetos”
(MOTEN, 2003) ou da ligagao entre geologia, extrativismo e excecionalismo
humano, como demonstrou Kathryn Yusoft (2019), levando-nos ao conjunto
de praticas que desafiam o estatuto dos objetos a partir de quem realiza a
acdo artistica (Grada Kilomba, Paulo Nazareth, Wu Tsang, entre outres).

Simultaneamente, no campo das ciéncias sociais, vozes como as de
Bruno Latour, Anna Tsing, Eduardo Kohn, Isabelle Stengers ou Eduardo
Viveiros de Castro tém buscado, de formas diferentes, resgatar esta discussao
para o campo das suas pesquisas, incluindo esta crise com varias camadas
na viragem epistemologica e ontoldgica da relagdo entre humanes e nao
humanes (olhando-a ndo a partir de substancias, processos e representagdes,
mas como expressdo de uma relagdo entre entidades multiplas cujos estatuto
ontoldgico e capacidade de agdo variam segundo as suas posicoes relativas)°.
De forma regular, ¢ interessante ver como algumas dessas teorias etnograficas
sao apropriadas por praticas artisticas, apresentando figuras de natureza e de
humanidade outras, distopias imbuidas do luto pelo desaparecimento de certas
espécies, povos e territdrios, experimentos plenos de epistemodiversidade,
assim como todo um campo de curadoria ativista e de ativismos artisticos
que escapam a leitura da autoria ou do objeto de arte, como apontam Liberate
Tate, movimento de Standing Rock, ZAD/Zone Autonome & Defendre,
Oficina de Imaginac¢ao Politica, RISE/Radical Indigenous Survivance &
Empowerment, #blacklivesmatter, etc’.

A titulo de exemplo dessas migragdes entre arte e antropologia, gostaria
de citar o livro A queda do céu, de 2001, com autoria partilhada entre o

antropologo Bruce Albert e 0o xaméa Yanomami Davi Kopenawa. Trata-se de

6. Nesta linha de trabalho, é possivel incluir as teorias do perspetivismo amerindio ou a
proposta de ontologia comparada de Philipe Descola (2005) que opde o naturalismo ocidental
(a existéncia de uma s6 natureza para muitas culturas) ao animismo amerindio (muitas
naturezas para uma so6 cultura), criando uma nova tensio para o problema ecoldgico, de
ordem etnopolitica.

7. Exemplos recolhidos do livro de T] Demos, Decolonizing Nature — Contemporary art
and the politics of ecology (2016).
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um livro com uma qualidade antropoldgica e literaria experimentais, que
poderia ser estudado, lado a lado, com as inimeras apropriagdes artisticas
realizadas nos ultimos anos sob a forma de exposi¢des tematicas, projetos
curatoriais, livros ou pegas, sobretudo no Brasil. Uma das partes fundamentais
deste livro, que se tornou referéncia, é justamente a descri¢do cosmologica da
epidemia xawara (epidemia do ouro), tema ecoldgico ao mesmo tempo que
cosmoldgico. A xawara explica que o garimpo do ouro em terra amazdnica
liberta fumos altamente toxicos que ameacam a estabilidade do céu. Ao
mesmo tempo, refere Kopenawa, a cultura Yanomani jamais necessitaria
da palavra “ecologia” para encontrar alguma explicagdo para os vinculos

entre os corpos e a terra.

Antes, a gente ndo pensava: ‘vamos proteger a florestal’ Pensavamos
que nossos espiritos xamanicos nos protegiam. S6 isso. Esses espiritos
foram os primeiros a possuir a ‘ecologia’ Eles afugentam os espiritos
maléficos, impedem a chuva de cair sem parar, calam o trovao [...] e,
quando o céu ameaga desabar, sdo eles que falam a ‘ecologia’ [...] Eles
sdo a ‘ecologia’ [...] N&s tinhamos essas palavras desde sempre, mas
vocés, os brancos, inventaram a ‘ecologia’ e entdo essas palavras foram

reveladas e propagadas por todo lado (ALBERT, 1995: 23).

Nao havendo necessidade de ecologia, as narragdes sobre a epidemia
do ouro, facilmente extensiveis a ideia de epidemia da polui¢do e de todas as
atividades predadoras que tomam a natureza como mero recurso, produzem
uma adaptagdo politica do discurso indigena ao discurso ambientalista
nos anos 1980 e 1990, a0 mesmo tempo que o transformam numa critica
consistente ao modelo ocidental de natureza pela sua critica xamanica, algo
que Albert descreveu detalhadamente no seu artigo “Ouro canibal’, de 1995.
Algumas décadas mais tarde, poderiamos pensar no “efeito antropocénico”
redescrito pelas cosmologias Yanomami pela queda do céu®. Na exposi¢ao

“A queda do céu” (2016), que sucedeu a esse livro, com curadoria de Moacir

8. Quando escrevi este texto, ainda ndo tinham ocorrido os incéndios de 2019 em vdrias
regides amazdnicas que transportaram uma nuvem de fumo muito densa e escura até aos
céus de Sdo Paulo pelas 15h da tarde, o que levou dezenas de pessoas a noticiar a “queda do
céu” profetizada por Kopenawa nas redes sociais no dia 19 de agosto de 2019.
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dos Anjos e participagdes de Leonilson, Miguel Rio Branco, Claudia Andujar
ou Cildo Meireles, subjaz um dialogo com o modelo animico em que a
extragdo mineira ¢ colocada no livro de Kopenawa e Albert, assim como o
seu imagindrio sobre a extingdo e o céu, explorado no espetaculo Para que
0 céu ndo caia (2016), da coredgrafa Lia Rodrigues.

Paralelamente, ¢ possivel ainda fazer dialogar a crise ecoldgica atual com
algumas produgdes de cinema indigena contemporéaneo, em que encontramos
filmes explicitamente realizados sobre alteragdes climaticas como Inuit
Knowledge and Climate Change (2012), de Zacharias Kunuk e Ian Mauro; ou
filmes sobre modelos alternativos de produc¢ido como A gente luta mas come
fruta (2006), de Wewito Piyako e Isaac Pinhanta, sobre a agrofloresta; ou
Xokxop pet (2009), de Isael Maxacali, em que o entoar de cantos Maxacali
para os yamiyxop de animais hoje praticamente extintos é rodado num
jardim zoologico local, performando a abrupta reparagdo da memoria na
teia antropocénica.

Gostaria de citar, neste contexto, um excerto do filme Yaokwa -
Um patrimonio ameagado (2009), realizado por Vincent Carelli, um dos
fundadores do projeto Video nas Aldeias, nos anos 1980, no Brasil. Neste
filme, trata-se de retratar o ritual Yabkwa que decorre entre maio e dezembro
entre os Enawené-nawé (do tronco linguistico Aruak, baseado no estado
de Mato Grosso), que desde 2006 ¢ defendido como patrimdnio imaterial
brasileiro e que, em 2011, integra a Lista do Patrimonio Cultural Imaterial
em Necessidade de Salvaguarda Urgente da Unesco. O Yaokwa estabelece
um pacto alimentar através de agdes de preparacdo de peixe, mandioca e
milho entre humanes e os seres subterraneos Yakaliti, cujo processo passa
por assegurar a soberania alimentar pela manutengao da ordem césmica e
das relagoes interespecificas entre humanes e espiritos. Apesar de ter sido ja
criado um filme sobre este ritual em 1995, com realiza¢do de Virginia Valadao
(Yakwd, o banquete dos espiritos), no qual se retratavam certas valéncias
patrimoniais e a organizag¢do do ritual, em 2009 Carelli retoma este tema para
incluir no retrato do Yadkwa a construgio de um complexo de hidroelétricas
no territdrio que altera o quadro da reproducéo dos peixes, alimento essencial
tanto na dieta, quanto na realizag¢do do ritual. Assim, o que vemos neste

filme ¢é a necessidade de reformular o ritual desta vez incorporando numa
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sequéncia a falha (antropocénica) de peixe e problematizando a necessidade
de preservagao deste patrimdnio imaterial face a perda de biodiversidade
na regido. Filmando algumas queixas da comunidade e a sua demanda por
apoio da prefeitura, o filme mostra-nos a chegada de um camido carregado
de peixe congelado de Tangara da Serra para a realiza¢io do ritual, enquanto
homens (que deveriam ter justamente pescado uma grande quantidade
de peixe do rio com armadilhas manufaturadas) se regozijam e cumprem
as obrigagdes cerimoniais a chegada do camifo, transportando o peixe
congelado para a defumago.

Estes e outros filmes indigenas, entre os quais tenho acompanhado
mais particularmente os que sio feitos no Brasil, evidenciam o eufemismo
de afirmar cinematografias indigenas como expressdes do Antropoceno. Os
povos indigenas, distribuidos por todos os continentes terrestres, constituem
atualmente cerca de 5% da populagdo mundial e sdo, efetivamente, os grupos
mais visados por projetos extrativistas nos seus territorios originarios, sujeitos
a um modelo de globalizagdo econdmica que ndo leva em conta as suas
realidades distintas, nomeadamente a vivéncia em mundos marcados por
transfiguragdes e continuidades entre natureza e humanidade. Sdo “sociedades
contra o estado” (CLASTRES, 2012) nas quais abundam “involuntérios da
patria” (VIVEIROS de CASTRO, 2016) e seus filmes — particularmente na
América do Sul, Canada e Australia — sdo muitas vezes extensdes dessa
condigdo de existéncia, na berma de territérios em disputa, na berma de
linguas que se tentam apagar. Mais do que repatriar estas imagens no seio
de uma histéria comum do cinema e, portanto, da possivel configuracao de
uma identidade inclusiva de cinemas indigenas no pantedo do “cineméio”
global, importa realcar a performance destas imagens, ja que sdo experiéncias
concretas em que a separabilidade entre humanidade e natureza nao opera
de forma contundente, havendo lugar a um descentramento humano e a uma
multiplicidade da ideia de natureza no cerne da imagem e dos discursos.

Por outro lado, também ¢ certo que estes filmes se conectam a outras
experiéncias audiovisuais dentro da arte contemporinea, marcadas
muitas vezes por um tom ensaistico e por uma ampla discussdo sobre o
enquadramento de ndo humanes como sujeitos de direitos. E o caso de
Selva juridica (2015), de Paulo Tavares e Ursula Biemann, em que se traga a
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saga do povo indigena Sarayaku pelo fim da extragdo petrolifera em terras
da Amazonia Equatoriana. Através de pesquisas e entrevistas realizadas nas
fronteiras da floresta tropical equatoriana, a instalagdo invoca casos juridicos
emblematicos em que a floresta e suas liderangas indigenas sao levados ao
tribunal para argumentar pela centralidade da floresta na cosmologia e na
sobrevivéncia ecoldgica do povo Sarayaku (BIEMANN e TAVARES 2016).
Nesses conflitos, a natureza aparece como sujeito dotado de direitos. Numa
relacdo direta com protagonistas destas lutas e casos, Tavares e Biemann
invocam a possibilidade de representacgao juridica de agentes nao humanes
e de pensar a possibilidade de um “contrato natural” (SERRES, 1990) em
contraposicdo a um “contrato social” (Rousseau). Trata-se entdo de pensar
“direitos da natureza” como atos de tradugao cosmopolitica entre espécies e o
pressuposto de uma “igualdade biocéntrica” entre todes seres vivos, igualdade
que pretende substituir o habitual padrao antropocéntrico (ACOSTA, 2015).

Desantropologizar-se

“E como se estivéssemos sempre dentro de um objeto” (MORTON,
2013: 17). No novo imaginario do Antropoceno, o préprio clima torna-se
a realidade imersiva dentro da qual as distancias se des/re/fazem: o clima
torna-se a historia na qual a paradoxal separabilidade entre natureza e
humanidade entra em convulsdo. A historia, porém, ndo é mais do que a
tumultuosa colisio entre povos, disputando os vinculos a terra e ao seu ser,
e por isso muitos dos exemplos que trouxe a este texto criticam as praticas
extrativistas que estreitam as relagdes e impedem uma negociagio radical
das diferencas. Talvez esta histdria seja também uma antropologia, ainda
que profundamente descentrada do processo hegemonico que constituiu a
humanidade (ocidental) e suas subculturas (nao ocidentais, ndo humanas)
como “objetos” de estudo. Talvez seja, de fato, como diz A film, reclaimed,
de Ana Vaz e Tristan Bera, que “a antropologia pode ser uma politica futura
do Antropoceno.” Mas isto pode implicar, talvez, 0 movimento contrario: o
da antropologia se “desantropologizar’.

Para concluir, gostaria de trazer um texto que escrevi, a partir da minha

pratica artistica individual, para uma conferéncia-performance intitulada
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Fossil. Féssil era o nome de c4digo para uma estrutura do tempo e do espago,
para um livro escrito na imaginacéo. A proposta surgiu do convite do Atelier-
Museu Jalio Pomar, em Lisboa, em nome dos curadores Sara Antonia Matos
e Pedro Faro para a apresenta¢ao de uma performance no fecho da exposigao
“Antes do Inicio e Depois do Fim”, em 2020, onde se apresentava o trabalho
do artista portugués Hugo Canoilas, e partes do acervo de Jilio Pomar. A
exposi¢do propunha-se a nio ter qualquer tipo de representagdo humana,
a ndo ser a proposta desta performance. Reagindo ao convite, interessou-
me a dimensdo encenada de uma face arqueoldgica e pré-histdrica das
pinturas e esculturas de Hugo Canoilas (algumas delas, fragmentos em bronze
fundido, intitulavam-se “Féssil”), dimensdo que se conectava diretamente a
minha inquietagdo com a performatividade do debate antropocénico. Assim,
procurei convocar a linha sinuosa entre linguagem e extra¢do, operando por
corte, perfuragio, divisao entre pessoas e coisas, partindo da figura do fdssil
para pensar, tanto como aquilo que acumula tempo ou historia, como aquilo
que é extraido da terra (no sentido de energia fossil). Fdssil era a proposta de
fazer um livro dirigido a uma linguagem em processo de extingao, e que se
performava (a0 mesmo tempo que se gastava ou desaparecia) na imaginagdo
de quem ouvia. A linguagem, como processo de extracdo, tornava-se abstracao
e reificagdo de significados, conceitos, géneros e identidades a partir da
extragdo energética do mundo. A materialidade dos mundos operava na
imaterialidade da linguagem, na constitui¢do de regimes exclusiondrios e
imunitarios, garimpando e, a0 mesmo tempo, mantendo o distanciamento
social de outres enfermes, disformes, marginais, minoritarios, especificus,
monstruoses, excessives ou deficitdries de mundos niao absorvidos pela norma.

Em Fossil eu comegava sem projeto, com a estranheza de criar uma
escrita que ndo podia suportar-se a si mesma. Com os dedos teclando
sobre o vazio de uma mesa, com apenas algumas folhas de papel, eu abria a
performance com uma espécie de apresentacio de inten¢oes, dedilhando o
ritmo do texto com os dedos. Os dedos acentuavam as ténicas e o ritmo da
fala sobre a mesa, enquanto, a meu lado, repousava no chdo uma superficie
branca de Kline, recortada numa forma sinuosa, como uma “onda, lingua
ou cobra”. Pequenos monticulos de terra, alinhados, recriavam uma linha
curva no centro dessa forma. Atras de mim, uma tela de grandes proporg¢des
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de Canoilas, pendurada desde o teto até ao chdo, trazia uma visio de um
lago abaixo da linha da dgua, onde duas representacdes de dinossauros
apareciam mergulhadas, uma com o corpo totalmente submerso e outra
com a cabeca de fora. Era possivel ver através da agua desde a perspetiva

da ‘submersdo no problema.

©Pedro Faro

202



FOSSIL [excerto]

Fossil é um livro, que é uma performance que, por sua vez, é um ritual
péstumo dirigido a um conjunto de folhas secas, adoecidas por quimicos,
sacrificadas pelo trabalho e instrumentalizadas, espacialmente, para a
construgdo de uma instalagdo em formato de onda, lingua ou cobra. Féssil
¢é um livro, que é uma performance, que é um ritual que comeca, ha cerca de
2 anos atras, por uma mancha nos meus olhos, provocada pela intermiténcia
de uma luz numa superficie vitrea, produzida em Taiwan, também conhecida
como “écran do meu computador”. Apesar de global, Fdssil ndo ignora a
histéria nem a geografia de certos processos de extracio de energia. E um
livro digital, mesmo no seu formato impresso. E uma coisa na minha cabega,
mesmo quando cabeca é “outra coisa”.

Féssil comega numa quinta pedagogica com vacas a pastar e alguém
a dizer: “Nao percebo nada disto.” Na quinta, tabuletas sinalizam arvores
de fruto: pereira, macieira, nespereira, ameixoeira, romazeira, pereira,
videira, nogueira. Uma crianga passeia pela quinta. Ama as tabuletas, mas
ndo infelizmente ja ndo consegue ler as arvores. Por isso, ao andar por este
estranho “supermercado da natureza’, Féssil rapidamente se apercebe de que
jando consegue andar a quatro patas. De que ja ndo aguenta raizes nos pés,
folhas na cabega, um esqueleto vertebrado ou uma casca. Quer libertar-se da
escala humana, mas sobretudo quer libertar-se da escala dos vivos. Porque a
vegetalidade ndo é o fim de um livro. Muito menos a animalidade. Mesmo
sonhando com vértebras, com plantas, com conchas. Mesmo desejando a
justica ambiental e a diplomacia cdsmica interespécies, essa nio é a finalidade
dos livros! Quer dizer, o aquecimento global agrava-se, a empresa Navigator
avanga, eucaliptos ardem. A néo ser que este seja mesmo o FIM dos livros.
Acabar com os livros seria bom. Enfim... se é verdade que as florestas pensam,
que as pedras pedram, os peixes peixam, as flores floram e as d4guas aguam,
¢ para que o pensamento deixe de pensar...como pensava! Livrarmo-nos
dos livros seria tdo bom!

Fossil gostaria de ser um livro. Mas é sobretudo uma performance da
geologia. As mas-linguas atribuem a origem de Fdssil & derrocada de uma
pedreira em Borba, mais precisamente em 2018, em pleno Antropoceno,

na época Quaternaria do Eon Fanerozoéico. Mas hd quem tenha visto Féssil
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nas minas de Potosi, em 1600 e troca o passo, ou em Cancer Alley, junto
ao Rio Mississipi, em pleno século XXI. O certo ¢ que Féssil ndo aguenta a
narratividade a ndo ser sob a forma de uma repeticdo dramdtica e minimal.
Minimal, minimal, minimal, minimal. Mini mal, mini mal, mini mini mal,
mini mini mini mini mal, maxi mal, digi tal, abi ssal, animal animal animal
animal. Fdssil é uma tecnologia. Vai muito além da mera reproducio das
origens. Perguntas como “de onde vimos?”, “para onde vamos?”, “para que
serve?”, “o que fago aqui?” nao servem! Muito menos pelos compridos pelo
corpo todo, dentes caninos, unhas compridas e aquele pedacinho de osso que
fica no final da coluna e que ndo serve para nada e so6 dificulta a sentar, ndo
serve para nada. Muito menos metaforas da beleza da lingua. Comparagao
com espagos naturais idilicos. Por exemplo “o pensamento contemporaneo
precisa de parecer-se mais com uma floresta tropical” No entanto, eu gosto de
de algumas comparagdes. Por exemplo, vulvas como florestas e vaginas como
pedreiras. Zonas extrativas como zonas erdgenas. Porque essas comparagdes
permitem ver muito além do mimetismo ou do naturalismo. Por exemplo,
trabalhos que fazem dendncias da representagéo através da representacio,
dentncias da opressdo através da opressdo, dentincias da violéncia através
da violéncia, dentincia da extragdo através da extragdo. Mini-mal mini-mal
mini-mal mini-mal mini mini mal mini mini mini mini mal mal mal. Esta
mal. Estd muito mal.

Fossil ¢ um ritual. Foi produzido em 2050 para tecnomaniacos e
tecnofébicos. Mas, na verdade, trata-se de uma performance terrestre que
comegou, ha milhares de anos, quando pessoas carregavam os seus uteros
como mochilas, e as mochilas podiam ser trocadas até 5 vezes entre pessoas
gravidas, independentemente do seu género. A mochila era a criagdo em
transito, uma espécie de grande amplificadora das consciéncias. E talvez
por ser demasiado volatil, demasiado opaco, Féssil foi achado numa dessas
mochilas. Mais precisamente na fronteira entre hoje, ontem e amanha,
entre camadas de combustiveis fosseis e astros que, como vocés sabem, sao
os dinossauros das pedras. E desenterraram este livro, € e qual ndo foi o
espanto quando encontraram também vestigios de sangue. Eram sedimentos
de um rapaz. Um rapaz muito rapaz, com aquelas barbas e aquelas saias do

século XIX, os cal¢des muito curtos de 2018, desenhados a partir da matriz
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biométrica de um jovem situacionista em pleno Maio de 68, a pintar as
ruas de Paris. Havia uma arrogancia, que podia ser classica ou pré-classica,
renascida depois nos séculos XV XVI, XVII e XVTI, e que era acompanhada.
ao longo de toda a Modernidade, pela continua negagdo da violéncia histérica
sobre todes nao-ele. Todes que ndo pensavam como ele, todes que nao se
vestiam como ele, todes que ndo alinhavam. Comunidades, associagoes,
movimentos, correntes e aldeias de ndo-ele. Nac¢des inteiras de ndo-ele.
Primeira, segunda e terceira geragdo de niao-ele. Enfim, o rapaz era incapaz
de entender que o planeta era uma espécie de megaprojeciao GPS da sua
vista sobre o planeta, isto é, que o planeta era a sua propria vista. Que ele era
um caixa de 6culos, basicamente, com a presun¢io da neutralidade. Assim,
era capaz de ir num autocarro de manha e repetir mil vezes: “Vai para a tua
terra’, esquecendo que ele mesmo era um fdssil deslocado, sem territdrio,
que vivia as custas do territdrio de outrem. Assim, mesmo que fosse muito
clara e muito bem documentada a violéncia arqueoldgica e geoldgica, com
todes ndo-ele, em 1492. Dai em diante. Em 1791, dai em diante. Mas também
mais recentemente em 2016 Donald Trump, 2017, 2018 Jair Bolsonaro, 2019
André Ventura, 2020, janeiro de 2020 Clatdia Simdes, Giovanni, maio de
2020 Georges Floyd, ou em 2045, com todos os reciprocos sedimentos de
sangue e mijo que ele ia deixando a sua passage, toda a gente estava muito
mais preocupada com um misero arranhao no centro da testa deste rapaz,
deste jovem, que tinha a seus pés a linhagem real dos dinossauros e uma
comunidade imensa de gente morta.

Bom, ndo sabemos ao certo de que século veio Fdssil ou este rapaz,
embora se presuma o intoleravel. Sdo fésseis da colonizacdo, da extragdo e da
masculinidade, que estao hoje a ser estudados por gedlogues, por astrologues,
e por mim. Dedico este livro a este rapaz. Quero esquecé-lo mas, para isso,
preciso de voltar aos transitos de nao-ele e também aos fluxos vitais de ele-néo.
E este estudo admite o twist da linguagem, formas geométricas produzidas
por musica num cerimonial de plantas de poder, rejeitando a forma como
poder estatico e assumindo o extatico como forga. Mas eu faco um aviso.
Este livro ndo vem acompanhado de um brinde ou de um par de asas para
sobrevoar o real, independentemente do género, do tamanho dos pés, ou
da classe social. Este livro é apenas o resultado do encontro inusitado da
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minha pequenez, 1,60 absolutamente interseccionais, com a escala inumana
de fossilizagdo de seres vivos, necessaria para a criagdo de petrdleo, que sera
amatéria-prima do saco de plastico que embalard este livro. Este livro gasta
o tempo (da terra). E, por isso, esta minha performance é para a linguagem
se gastar, porque justamente é contra a extragao dos recursos naturais (da
linguagem). E este livro que ja comegou comega assim:
Atengio extraterrestres
a linguagem
esta a solta

operagdes subterrineas
de conexdo
estdo a ser alvo
da mais sensivel
tensdo verbal
e anal

enroladas na medula
anacondas psicadélicas

replantam nos corpos
nativas matas percetivas

enquanto milhoes de refugiados da
religido ocidental
correm para botes anecoicos
onde se recusam a falar
onde se recusam a comer

atencdo a transicao
a revolugéo
a transfiguragéo
néo esta garantida
0 que equivale a dizer
que estamos em guerra

hé quem produza eco
e hd quem se recuse a ouvi-lo
ha quem ainda se reproduza pelo esperma
e ha quem espere
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a igreja da neoecologia matrix
desfez as suas arquiteturas mais conservadoras
em biotecnologias linguisticas

restam raras memorias dos géneros
mas sobretudo dos exageros
com que tratdmos os géneros

e como explicar as criangas de 2050
que a linguagem ja néo sera uma arma,
ja ndo sera uma protese?
que o proprio sonho sera o real?

Atengdo pensamentos serpentinos
atengdo xoxotas molhadas
por toda a parte
milhdes e milhdes de
parentes anfibios e minerais
libertam os territdrios
dos seus nomes
o continente ja ndo contém
o continente ¢ incontinente

Tifon a serpente arco-iris
filha de Gaia
deusa das forcas terrestres
escreve caudalosamente
na superficie dos rios:

L
U

09

9. Excerto de texto da conferéncia-performance Féssil de 2020.
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Kopenawa e as ciéncias ambientais na Amazonia

Renzo Taddei'

Em 2 de setembro de 2018, um incéndio destruiu o Museu Nacional do
Rio de Janeiro. Criado em 1818, 0 museu era a institui¢do cientifica mais antiga
do Brasil. Tinha a maior colegao de artefatos antropoldgicos, arqueoldgicos
e historicos das populagdes indigenas do pais. As noticias sobre o incéndio
chocaram e entristeceram a comunidade cientifica em todo o mundo. No
dia seguinte, a revista Science publicou um artigo on-line com o titulo “It
was a foretold tragedy” (ESCOBAR e VOGEL, 2018), fazendo referéncia ao
estado precario de conserva¢ao do museu.

O vaticinio da destrui¢do, mesmo ex post facto no caso do artigo, me
lembrou que foi naquele edificio histérico que ouvi o lider e xama Yanomami
Davi Kopenawa falar sobre a queda do céu pela primeira vez, sete anos antes
do incéndio. Seu livro A Queda do Céu: palavras de um xama Yanomami,
em coautoria com o antropdlogo francés Bruce Albert, havia sido lancado
na Franga no ano anterior. Foi com sua publicagdo em inglés, em 2013, que
a grande repercussdo gerada pelo livro pdde ser sentida na comunidade
internacional.

1. Esta é uma versdo expandida e revisada de um texto publicado em inglés como capitulo
no livro Philosophy on Fieldwork: Case Studies in Anthropological Analysis (TADDEI,
2023). O texto foi escrito por convite de Nils Ole Bubandt e Thomas Schwarz Wentzer,
organizadores da obra, para um publico universitario estrangeiro sem familiaridade com
a etnologia indigena brasileira ou com a Amazodnia.
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O discurso de Kopenawa no museu fazia parte de um semindrio de dois
dias, chamado “A academia e a floresta: visdes xamanicas”. O evento reuniu
o lider Yanomami e o antropdlogo estadunidense Roy Wagner, cujo livro A
Invengio da Cultura acabara de ser publicado em portugués.

Eu havia realizado um trabalho de campo antropoldgico sobre o
conhecimento atmosférico - tanto cientifico quanto o chamado conhecimento
ambiental tradicional de camponeses no Nordeste do Brasil - e sabia muito
pouco sobre os povos da Amazonia. Eu estava 14 para ouvir Wagner. No livro
que estava sendo langado no Brasil, ele comenta sobre como a expectativa de
regularidade que temos sobre a atmosfera cria os fendmenos que chamamos
de tempo e sugere que a inevitabilidade de falhas nas previsoes faz com que
os meteorologistas frequentemente adotem um tom humoristico na TV nos
Estados Unidos, de modo a enquadrar a mensagem de maneira que elas ndo
sejam tomadas excessivamente a sério (1981: 68-69). Isso estava diretamente
ligado as pesquisas que eu realizava na época (TADDEI, 2017)

Na primeira parte do evento, Wagner leu, por trés horas, fragmentos de
seu artigo “A dodge city full of Wittgensteins”. Quando Kopenawa finalmente
tomou a palavra, ele falou sobre a cosmologia dos Yanomami, sua vida e
trajetdria, e as batalhas que ele e seu povo lutam ha muitas décadas. Descreveu
a protecao da floresta e de seus povos contra o extrativismo capitalista, com
toda a sua violéncia, como o foco de seu percurso de vida. Sua mensagem
soou-me familiar e estranha a0 mesmo tempo; estava construida em torno de
ideias pouco intuitivas. No seu discurso, a defesa da floresta nao se justificava
em torno da necessidade de proteger os meios de subsisténcia dos povos
locais de serem expropriados e destruidos por pessoas de fora; isso estava
implicito, mas o ponto principal era proteger as formas de vida e as relagoes
sociais, e ndo lutar pelo que os economistas chamariam de acesso prioritario
aos recursos com base em critérios fundamentados em antiguidade (quem
chegou ali primeiro) ou mesmo na sustentabilidade.

E entdo veio o que realmente me chocou: ele afirmou que os xamas da
Amazonia estdo trabalhando hd algum tempo para mitigar as mudangas
climaticas, de maneiras que os ndo indigenas (cientistas incluidos) ndo podem
ver; e se 0s xamas nao estivessem fazendo isso, ndo haveria mais “mundo-

floresta”. Suas palavras implicavam que o que a ciéncia pode perceber, por

213



meios técnicos, é exatamente o que os xamas nao eram capazes de mitigar.
E, no entanto, o poder destrutivo dos brancos ¢é tdo grande que ele decidiu
aborda-los diretamente, viajando extensivamente, dando palestras e ditando
seu livro a Bruce Albert.

A maioria dos nio indigenas provavelmente ignoraria a declaragio,
tomando-a como retérica presungosa indigena ou algo do género. Minha
pesquisa sobre o conhecimento atmosférico e sua relacdo com conflitos
politicos tornou-me particularmente sensivel a forma como questoes
atmosféricas sdo estruturadas e manipuladas discursivamente, e por esse
motivo eu simplesmente ndo pude deixar de lado a afirmagdo do xama. A
atitude de Kopenawa em relagao a ciéncia me pareceu paradoxal, dado que
em sua luta politica a ciéncia ¢ claramente uma aliada. Quando os lideres
indigenas viajam pelo mundo em busca de apoio para a sua causa, a eficacia
de sua mensagem, em contextos como as Na¢des Unidas ou a Unido Europeia,
é construida sobre uma base feita de meio século de ativismo ambiental, em
grande medida fundamentado na ciéncia. Neste contexto, qual é o sentido
de desafiar a ciéncia no préprio topico que a torna uma aliada?

O elemento que parecia fazer esse enunciado especifico particularmente
provocador ndo esta relacionado ao que os xamas fazem, mas ao que vem
ocorrendo na frente cientifica na floresta amazonica. Inimeros lideres
indigenas, em todos os continentes, criticaram o capitalismo e tudo o que
ele implica, no passado. O contexto no qual Kopenawa fala ¢ notavelmente
novo, no entanto. Se, na tipica fronteira histdrica colonial, os colonos brancos
e seu mundo chegaram cheios de certezas (desastrosas) sobre a realidade, no
presente, um esfor¢o sem precedentes de uma multido de cientistas, oriundos
de uma enorme variedade de disciplinas, trabalha de sol a sol na tentativa
de entender o ecossistema da Amazdnia como nunca feito no passado.
As certezas desastrosas ndo desapareceram: a pesquisa cientifica ocorre
paralelamente a devastagdo criada pela mineracio, explora¢io madeireira,
extracdo de petrdleo e produgio de soja e carne bovina. E toda a violéncia
a essas coisas associada.

A quantidade de investimentos em pesquisa cientifica na Amazonia
aumentou dramaticamente nas ultimas trés décadas, com o objetivo de
avangar na compreensio de como o bioma afeta o sistema terrestre e como
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os atuais padrdes de mudanca de uso da terra e o clima afetam seus aspectos
fisicos, bioldgicos e processos quimicos (NOBRE et al., 2001). Dois esfor¢os
sao exemplares: o primeiro é o Large Scale Biosphere-Atmosphere Experiment
in Amazonia (LBA), uma rede de mais de 8o grupos de pesquisa, com a
participagao de cerca de dois mil cientistas das Américas do Sul e do Norte,
Europa e Japao (KELLER et al., 2009), que esteve em operagdo no inicio dos
anos 2000. Produziu mais de dois mil artigos cientificos (BATISTELLA et al.,
2009) e transformou profundamente o entendimento cientifico da Amazoénia
e, consequentemente, de biomas de florestas tropicais, tdo importantes para
o funcionamento da biosfera.

O segundo é o Amazon Tall Tower Observatory (ATTO), uma
infraestrutura de pesquisa que consiste em uma torre de aco de 325 metros
de altura, duas torres de 8o metros de altura e laboratérios de pesquisa
instalados no coragdo da floresta, gerenciada por um time germano-brasileiro
e usada por mais de 20 equipes de pesquisa provenientes do Brasil, Alemanha,
Suica, Franca, Reino Unido, EUA e China.

Destes e de outros projetos, sabemos agora que a Amazdnia nao é o
“pulmio do mundo”, pois consome o oxigénio que gera; em vez disso, tem
um tremendo impacto na circula¢io de umidade em toda a América do
Sul, no Hemisfério Sul e no planeta como um todo. Uma das descobertas
mais espetaculares é que a floresta produz oito vezes mais vapor de dgua por
area do que o oceano, o que gera um rio de umidade na atmosfera (NOBRE,
2014) que transporta mais 4gua que o rio Amazonas.

Kopenawa tem viajado intensamente desde os anos 1990, e conheceu
e conversou com muitos cientistas climaticos, dentro e fora da floresta; ele
certamente esta ciente do que estd acontecendo na frente cientifica. Mas,
no entanto, Kopenawa nio parece satisfeito.

Até aquele momento, eu havia dedicado a maior parte da minha
carreira estudando como o conhecimento ambiental afeta as decisdes
relacionadas a politicas publicas. Fiz isso por meio de pesquisa etnografica
com meteorologistas, hidrélogos, politicos e agricultores ditos “profetas da
chuva” no Nordeste brasileiro (TADDEI, 2012, 2013, 2017). Também colaborei
com esfor¢os multidisciplinares na compreensdo de como as populagdes

em diferentes paises reagem ao conhecimento ambiental, como ele molda
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sua percep¢ao sobre com o que deveriam se preocupar e quio eficaz é o
conhecimento cientifico em geral em influenciar politicas publicas (BROAD
et al., 2007; ORLOVE at al., 2011; PETERSON et al., 2010). Naquela época, os
resultados das pesquisas mais importantes sugeriam que os cientistas e outras
partes interessadas deveriam aprender a elaborar suas mensagens de maneiras
que estivessem alinhadas com o que a antropologia, a ciéncia politica, a
psicologia e os estudos de comunicagdo sugeriam dar relevancia, autoridade
e legitimidade as afirmacdes cientificas. Expliquei isso aos meteorologistas
brasileiros (TADDEI, 2008) e ajudei alguns colegas estadunidenses a criarem
um manual de comunicagio sobre mudangcas climaticas (SHOME e MARX,
20009).

E, no entanto, o fato é que, na pratica, nenhuma melhora real pareceu
ocorrer ao longo deste tempo. As ciéncias ambientais mostraram-se incapazes
de se conectar de forma efetiva aos principais motores da mudanga social
que gerariam aumento no cuidado com o meio ambiente. E contra esse
panorama de desolagdo que as ideias de Kopenawa ganharam particular
relevancia. O que encontrei na avaliacdo da obra do autor foi um conjunto
de conceitos que apresenta a realidade em uma perspectiva radicalmente
nova. De acordo com essas ideias, a forma como eu entendia a equa¢io
conhecimento-protecdo ambiental estava totalmente equivocada - e isso
afeta o trabalho de quase todo mundo que trabalha com 0 mesmo problema
na academia.

Isso me fez entender por que o trabalho de Kopenawa foi elogiado como
monumental (SPONSEL, 2014), um tesouro literdrio (EVERETT, 2013) e um
magnum opus filoséfico (KELLY, 2014). E uma contribui¢do fundamental
para a descolonizagdo das ciéncias do meio ambiente, evidenciando porque
outras vozes precisam urgentemente se unir as das ciéncias nas principais
arenas ambientais.

Kopenawa é sem duvida um dos pensadores mais relevantes da
contemporaneidade. Tal como acontece com os outros pensadores do seu
calibre, suas ideias sdo densas e complexas e serdo discutidas por geragdes.
Minha atengdo aqui serd focada em como ele retrata as ligacoes entre
conhecimento e vida, o que naturalmente tém implicagdes para nossas
perspectivas sobre a natureza e as ciéncias ambientais.
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Quem é Davi Kopenawa?

Davi Kopenawa® nasceu por volta de 1956 na vila Yanomami de Marakana,
ao longo do alto do rio Toototobi; seu local de nascimento esta localizado na
floresta tropical no Estado do Amazonas, na regido Norte do Brasil, a poucos
quilémetros da fronteira com a Venezuela. Devido ao dificil acesso a essa
parte da Amazonia, os Yanomami permaneceram isolados do contato com
pessoas ndo indigenas (chamadas napé na lingua Yanomami, literalmente
significando inimigo) até o inicio do século XX. Somente na década de
1960, a criagdo de postos permanentes pelo Servigo Brasileiro de Protecao
aos Indios (SPI) e a chegada de missdes evangélicas e catélicas colocaram
os grupos indigenas em contato regular com forasteiros. Isso trouxe bens
manufaturados e epidemias para o mundo dos Yanomami.

Kopenawa era crian¢a quando viu brancos pela primeira vez. Ele ficou
horrorizado com a feiura desses visitantes (KOPENAWA e ALBERT, 2015:
244). Ainda crianga, sua familia foi quase totalmente dizimada por doengas
infecciosas trazidas por autoridades brasileiras no fim dos anos 1950 e depois
novamente por membros da New Tribes Mission, em 1967. E devido aos
missionarios que Kopenawa tem um nome biblico, Davi, aprendeu a ler e
escrever e desenvolveu sua visdo critica a respeito do cristianismo. Ele se
rebelou contra a influéncia do grupo religioso apds a morte de parentes devido
auma epidemia de sarampo trazida pela filha de um dos missionarios. Ainda
adolescente, ele deixou a aldeia e encontrou emprego de intérprete em um
posto local da FUNAL instituigao que substituiu a SPI. Isso lhe permitiu viajar
por todo o territdrio Yanomami e desenvolver uma compreensdo mais ampla
da unidade cultural de seu povo — uma experiéncia extraordinaria, dada a
atengdo habitual prestada, em seu meio tradicional, a conflitos intraétnicos
-, além de obter uma compreensdo mais profunda do mundo dos napé, a
quem mais tarde ele chamaria de “povo da mercadoria” (matihi théri pé).

O avango da fronteira de desenvolvimento - com seus impactos
epidémicos - intensificou-se dramaticamente em 1973, com a abertura de

uma estrada ao sul das terras Yanomami.

2. As informagdes desta segdo foram retiradas, em grande medida, do prélogo de Bruce
Albert em Kopenawa e Albert (2015).
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Kopenawa conheceu Bruce Albert em 1978, quando o primeiro ainda
trabalhava como intérprete para a FUNAI e o segundo realizava seu trabalho
de campo de doutorado. No inicio dos anos 1980, Kopenawa se casou com
a filha de um respeitado xama na comunidade de Watoriki e 14 se instalou.
A amizade deles se solidificou quando Albert comegou a passar mais tempo
na comunidade Watoriki.

O sogro de Kopenawa o iniciou no xamanismo, cumprindo um chamado
que Kopenawa havia sentido através de assustadoras visitas espirituais em
sonhos, quando ele ainda era crianga. Foi durante sua iniciacdo que ele recebeu
de entidades espirituais® chamadas xapiri o nome Kopenawa, que é como
um espirito de vespa conhecido por sua bravura é denominado (ibid.: 72).

A extraordinaria combinagdo de ter passado a infincia imersa nos
modos Yanomami tradicionais de existéncia, sua vasta experiéncia entre
o0s napé e seu treinamento xamanico permitiu que ele desenvolvesse uma
reflexdo cosmoldgica original sobre os elos entre o fetichismo de mercadorias
dos napé, a destruigdo das florestas e as mudangas climaticas, com base na
ontologia Yanomami (ibid.: 46).

Em 1987, seu territdrio foi invadido por 40 mil garimpeiros. A quantidade
de invasores era duas vezes maior que a populagio Yanomami, estimada
em 22 mil individuos no lado brasileiro. Como resultado, um quinto da
popula¢do Yanomami morreu devido a violéncia, a malaria, & desnutri¢io e
ao envenenamento por mercurio. Foi o envolvimento de Bruce Albert com
os Yanomami, na resisténcia contra a invasdo de garimpeiros, que criou o
vinculo de confian¢a que levaria a producdo de A Queda do Céu. Kopenawa
decidiu produzir uma mensagem escrita para os napé em 1989, ano em que
comegou a gravar fitas de dudio com materiais para o livro.

Albert foi um dos fundadores da comissio criada para lutar pelo
reconhecimento oficial do territoério Yanomami, junto a fotégrafa Claudia
Andujar e o missionario Carlo Zacquini, em 1978. Em 1992, no contexto da
Ctpula da Terra no Rio, a terra Yanomami foi formalmente reconhecida pelo

governo brasileiro. Entdo, no ano seguinte, doze individuos Yanomami, todos

3. Os xapiri serdo mencionados como seres espirituais neste texto por falta de melhor termo.
O conceito de espirito é demasiadamente impregnado de sentidos nao Amerindios, e por
isso se presta a referéncia aos xapiri de forma instrumental e limitada.
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idosos, mulheres e criangas, foram massacrados por garimpeiros, no episédio
que ficou conhecido como massacre de Haximu (ibid.: 571). O ativismo
de Davi Kopenawa em defesa de seu povo e da floresta se intensificou. Os
garimpeiros foram expulsos pelo governo brasileiro em meados dos anos 1990.

Nas décadas de 1980 e 1990, Kopenawa tornou-se parte de uma campanha
internacional pela defesa de seu povo e da floresta. Ele viajou extensivamente
pelos EUA e Europa. Recebeu varios prémios internacionais, como o ONU
Global 500 em 1988, a Ordem de Rio Branco, pelo governo brasileiro, em
1999, e o prémio Right Livelihood em 2019.

Kopenawa continuou produzindo fitas de dudio, em conversas com
Albert, até 2001. Albert trabalhou no material, transcrevendo, traduzindo e
editando, com a supervisdo de Kopenawa e seu sogro, por mais de 20 anos.

A publicagio do livro em 2010 estabeleceu Kopenawa como um filésofo-
ativista indigena reconhecido internacionalmente. Mas o ataque ao seu
mundo nédo parou de forma alguma desde entdo. Uma segunda grande
invasdo de garimpeiros ilegais, estimada em 20 mil individuos, ocorreu nos
primeiros meses de 2019, logo ap6s a posse do presidente Jair Bolsonaro.
Tendo adotado uma forte retérica anti-indigena durante sua campanha,
Bolsonaro ndo apenas fez-se surdo quanto a dentncia de Kopenawa e outras
liderangas indigenas sobre a invasdo e seus tremendos impactos humanos e
ambientais; ele também cortou recursos das duas agéncias responsaveis pela
supervisdo de questdes ambientais e indigenas no pais: o IBAMA e a FUNAL
Os resultados foram, entre outros desastres, um aumento de mais de 60%
nas taxas de desmatamento (ESCOBAR, 2019a), o maior incéndio florestal
que o Brasil viu em décadas (ESCOBAR, 2019b) e um salto repentino na
quantidade de lideres indigenas assassinados por pistoleiros (WALLACE,
2019). O proprio Kopenawa anunciou @ imprensa que tem recebido reiteradas
ameagcas de morte.

Em fevereiro de 2020, Kopenawa denunciou formalmente o governo
brasileiro durante a 432 sessdo do Conselho de Direitos Humanos das Nac¢oes
Unidas, em Genebra, na Sui¢a, por seu ataque aos povos indigenas e a
floresta amazonica. Em dezembro daquele mesmo ano, Kopenawa foi eleito

membro da Academia Brasileira de Ciéncias. No ano de 2022, Kopenawa foi

219



agraciado com titulos de Doutor Honoris Causa pela Universidade Federal
de Sao Paulo e pela Universidade Federal de Roraima.

Davi Kopenawa fala ao Congresso Nacional, 1988. Foto de Claudia Andujar. Cortesia
da Galeria Vermelho.

A filosofia xamdnica de Kopenawa

Em A Queda do Céu, entendi que o que chamou minha ateng¢do naquela
conferéncia no Rio de Janeiro nédo foi uma afirmagio aleatdria: no livro
encontrei um trabalho conceitual sofisticado sobre o que é o mundo, como
ele funciona e quais sdo os papéis dos xamas nisso. O livro é um tratado

ontolégico* sobre os destruidores nao indigenas da floresta-mundo e apresenta

4. Nas palavras de Hofweber (2018), ontologia é o ramo da filosofia que aborda dois temas
principais: primeiro, “o que existe, do que a matéria [da] realidade ¢ feita”, e, em segundo
lugar, “quais sdo as caracteristicas e relagdes mais gerais dessas coisas”. Para a maioria dos
pesquisadores ocidentais no fildsofos, a ideia do senso comum é que, ap6s o Iluminismo
europeu, a ontologia tornou-se o campo de trabalho das ciéncias “naturais”, enquanto as
humanidades em geral dedicaram seus esforgos a epistemologia, geralmente entendida
como o estudo do conhecimento e suas condi¢des necessdrias e suficientes de existéncia e
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uma filosofia politica que versa a respeito da razdo pela qual eles destroem
o proprio mundo que os alimenta. As ideias de Kopenawa sdo costuradas
em torno do que poderiamos chamar de uma filosofia da linguagem, uma
teoria da percepgdo e uma teoria do self, como partes de um emaranhado de
relagdes complexas que ajudam os pensadores ocidentais entenderem, dentre
muitas outras coisas, como o povo Yanomami e seus parentes Amerindios
puderam prosperar por milénios dentro do maior reservatério de recursos
naturais do planeta, promovendo a biodiversidade e mantendo sua pegada
de carbono em zero. O livro também oferece uma perspectiva tnica sobre
a relacdo entre humanos e outros seres, caindo como um raio sobre uma
filosofia ocidental que se esfor¢a para se ajustar a uma virada rumo ao mais-
do-que-humano (HARAWAY, 2016; MORTON, 2018).

Ha muito mais do que ecologia nas ideias de Kopenawa; e, no entanto,
mesmo se permanecermos apenas ai, nenhum corpo de conhecimento
ocidental sobre a crise ambiental evoca, de forma tdo radical, a necessidade
de desconstrugdo e reconstrugdo da maneira como as pessoas pensam a
percepcao e a realidade, como condigio prévia para poder abordar de forma
inovadora o meio ambiente, como o que encontramos neste livro. No prefacio
de sua edigao brasileira, Eduardo Viveiros de Castro diz: “chegou a hora, em
suma; temos a obrigacdo de levar absolutamente a sério o que nos dizem os
indios pela voz de Davi Kopenawa” (2015: 15, énfase no original).

O que se segue é um resumo extremamente condensado de alguns
elementos da narrativa de Kopenawa. Eles foram escolhidos com foco no
papel dos xamas na regulagio ecologica da vida na floresta, e na explica¢ao
de porque os napé nao podem percebé-lo - fato que é o principal gerador da
destruigdo da floresta e a razdo pela qual Kopenawa decidiu produzir o livro.

Omama é o demiurgo que criou todos os seres: a floresta, montanhas,
rios, o céu, o sol, a noite, a lua, as estrelas. Ele tem um irmao, Yoasi, que
criou os seres do mal, epidemias, sofrimento e a morte. Antes de Omama e
Yoasi, havia apenas seres chamados yarori. Eles eram humanos com nomes
de animais e existiam em metamorfose continua. Eventualmente, suas
formas se estabilizaram e eles se tornaram os animais da floresta; no entanto

justificacdo (STEUP, 2018). As coisas sdo obviamente mais complexas, visto que a ontologia
¢ ela prépria um ramo da filosofia.
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permaneceram humanos em seu interior (KOPENAWA e ALBERT, 2015:
473). As “imagens” desses seres primordiais, chamadas utupé, sao evocadas
pelos xamas e se manifestam como entidades espirituais chamadas xapiri.

O primeiro céu criado por Omama era fraco e caiu, enviando os
habitantes originais para o subsolo, onde eles se tornaram ancestrais vorazes
com dentes afiados (ibid.: 81). Ele entdo criou um segundo, mais forte, e
este é o que existe agora. A floresta, chamada hutukara, é a parte de tras do
primeiro céu.

Apesar do fato de o segundo céu ser mais forte que o primeiro, ndo ha
garantia de que ele ndo possa cair; portanto os xamas precisam trabalhar
constantemente para manté-lo no lugar. Omama criou os minerais que
existem no subsolo e nas montanhas como apoios para o novo céu (ibid.: 360).
Essa arquitetura cosmoldgica tem a implicagdo de que uma fonte especial
de ansiedade para os xamas é o fato de os napé insistirem em remover esses
minerais, o que pode acelerar a queda do segundo céu.

Omama ensinou a seu filho como identificar a drvore ydkoana e as outras
plantas das quais o poderoso p6 ydkoana é produzido. Com isso, Omama
queria que seu filho pudesse chamar os xapiri e pedir que combatessem os
seres de doengas e que ajudassem com os seres associados aos elementos.
O filho de Omama foi, entdo, o primeiro xama (ibid.: 85).

Para se tornar um xama, a pessoa precisa suportar um drduo treinamento
fisico, emocional, intelectual, psicoquimico e espiritual. Consiste na ingestao
repetida de yakoana por longos periodos, combinada com jejum e abstinéncia
sexual. Kopenawa fornece uma descricdo detalhada de sua iniciagdo e relata
que a experiéncia inicial foi aterrorizante, tendo ele pensado, varias vezes,
que morreria no processo. O objetivo da ingestdo de ydkoana é ser capaz de
deixar a condigdo comum dos seres humanos e “tornar-se outro” (as vezes
ele usa a expressdo “tornar-se espirito’), atravessando a fronteira que separa
os seres humanos de outros seres. Sob a influéncia da ydkoana, o xama
encontra os xapiri, pequenos seres humanoides luminescentes associados
a animais de todos os tipos, plantas, sol, lua, montanhas, rios, doengas,
estagdo chuvosa e seca, umidade, ventos, chuva, trovao e assim por diante.
Os xapiri aparecem para os xamas dan¢ando e cantando, flutuando sobre
espelhos. Yakoana é a comida deles. A pessoa se torna um xama através do
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estabelecimento de aliangas com o maior numero possivel de xapiri; um
xama poderoso ¢ associado a uma rede muito grande de espiritos xapiri.

Durante o transe, o xama primeiro chama seus ajudantes espirituais
xapiri apropriados para a situagao, “os faz descer” e “dangar”. O xama imita
fisicamente a danga dos xapiri e canta suas cangdes. Os xapiri carregam o
espirito do xam4, e ele mesmo se torna uma “pessoa espirito’, agindo como
espirito e vendo o que os espiritos veem (ibid.: 659n39).

Em uma situagdo de chuvas excessivas, por exemplo, os xamads, tendo-
se tornado outros (ingerindo ydkoana), chamam os xapiris do ser solar,
Mothokari, e da estagdo seca, Omoari, e pedem que intercedam com o ser da
chuva, Maari (ibid.: 197), trazendo luz de volta ao céu. Cada tipo de xapiri age
através de uma quantidade incontavel de manifestagdes, como uma horda.

O que faz a vida existir na floresta é o que os xamés chamam de “valor
do crescimento” (né rope). E o que faz plantas e animais crescerem. Os xamas
podem ver “sua imagem que impregna a floresta” (ibid.: 207). Os xamas
possuem em si mesmos o “valor do sonho” (né mari), que ¢ a capacidade
de deixar espiritualmente o corpo, na companhia dos xapiri, de viajar para
lugares distantes e de ver coisas de outros tempos, como “o céu, a floresta e as
aguas que os ancidos podiam contemplar” (ibid.: 462). Segundo Kopenawa, é
assim que os xamas aprendem sobre a realidade, de maneiras que ndo estao
disponiveis para os ndo xamas; ele diz que isso é para os Yanomami o que a
universidade é para os napé. Ele também afirma repetidamente que os napé
nao sabem sonhar como os xamas, e, portanto, quando um napé dorme,
ele s6 pode sonhar consigo mesmo (ibid.: 390) e seus pertences materiais
(LIMULJA, 2022: 40), cheios de gandncia (KOPENAWA e ALBERT, 2015:
391). Isso ilustra a principal diferenca entre a compreensao xamanica da
realidade e a dos napé: estes ndao podem perceber a existéncia da dimensao
mais importante, a espiritual, na qual e através da qual as agdes mais cruciais
na regulacio da existéncia das coisas acontece. Os napé pensam que a floresta
esta (espiritualmente) morta (ibid.: 65); a0 mesmo tempo, “preferem ignorar
a morte” (ibid.: 390), e isso os impede de enxergar além de suas limitadas
realidades materiais. Aqui reside o cora¢io da critica filosofica indigena nao
apenas ao naturalismo ocidental, mas a toda a sua filosofia materialista. O
livro ¢, segundo Kopenawa, uma tentativa de fazer os napé “ouvir[em] os

pensamentos dos habitantes da floresta” (ibid.: 383).

223



Sobre a origem e natureza do mundo napé, Kopenawa resume-o da

seguinte maneira:

No comeco, a terra dos antigos brancos era parecida com a nossa. La
eram tdo poucos quanto nos agora na floresta. Mas seu pensamento
foi se perdendo cada vez mais numa trilha escura e emaranhada. [...]
Puseram-se a desejar o metal mais s6lido e mais cortante, que [Omamal]
tinha escondido debaixo da terra e das dguas. Ai comegaram a arrancar
os minérios do solo com voracidade. Construiram fébricas para cozé-los
e fabricar mercadorias em grande quantidade. Entdo seu pensamento
cravou-se nelas e eles se apaixonaram por esses objetos como se fossem

belas mulheres. (ibid.: 407)

A incapacidade de perceber e acessar o reino dos espiritos, juntamente
com o fetichismo da mercadoria descrito acima, é a combinagido explosiva
que transforma os brancos em destruidores do mundo.

Em contraste com o amor dos brancos por mercadorias e sua ganéncia,
os Yanomami, como outras sociedades Amerindias, organizam-se de maneira
a impedir ativamente a acumula¢do material, e, como resultado, nenhuma
classe social se desenvolve entre elas (CLASTRES, 1977). Parte disso esta
relacionada ao fato de que muito do que os napé julgam serem coisas materiais
inanimadas, os Yanomami consideram possuir intencionalidade semelhante
a humana (particularmente animais, plantas, fendmenos atmosféricos e
astronomicos e acidentes geograficos), e, portanto, ter essas coisas seria ética
e cosmologicamente inapropriado. Os individuos sempre dispostos a doar
seus pertences sdo estimados na comunidade (KOPENAWA e ALBERT,

2015: 415).

Como ouvir Davi Kopenawa

Antes de nos aprofundarmos nas ideias de Kopenawa, talvez seja
conveniente fazer uma pausa e avaliar o qudo dificil é seguir o conselho
de Viveiros de Castro sobre levar absolutamente a sério a mensagem de
Kopenawa. A maioria das pessoas em contextos ocidentais tende a empregar,
inconscientemente, estratégias conceituais que esvaziam as vozes e formas

de vida indigenas, apagando todo o seu excesso — tudo o que ndo se encaixa
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na ontologia ocidental materialista convencional - e achatando-as em “uma
cultura” ou “uma visdo de mundo”. Dizer que a diferenca de alguém pode ser
reduzida a algo cultural (no sentido geertziano, por exemplo; ver GEERTZ,
1973) é, de fato, apagar todo o ruido incompreensivel e a estranheza produzidos
pelo encontro com a diferenga e reduzi-los a uma forma domesticada do
desconhecido que seja toleravel, em conformidade com as praticas académicas
convencionais — enquanto todo o processo geralmente é intoleravel para
aqueles que estdo sujeitos a tais praticas. Essa questdo esta no cerne das
criticas pds-coloniais e decoloniais (ver DE LA CADENA e BLASER, 2018;
MORANA et al., 2008).

Vale a pena problematizar as pré-condigdes ontoldgicas que permitem
que alguém diga que a diferenca é redutivel a uma visdo de mundo distinta e
nada mais (ver LATOUR, 1993). Essa é uma questdo crucial em um contexto
em que Kopenawa se relaciona com as ciéncias ambientais. Minha inten¢ao
aqui é argumentar que Kopenawa é um pensador da realidade cujas ideias
existem, no minimo, no mesmo nivel que, digamos, as de Heidegger
(VALENTIN, 2018), e de fato a par com as proposi¢cdes sobre a realidade
feitas pelas ciéncias ambientais; no entanto suas ideias nos apresentam uma
realidade que é incompativel com o regime ontoldgico da ciéncia naturalista e
se organiza de formas que ndo podem ser reduzidas as regras epistemologicas
do campo cientifico (ver VIVEIROS DE CASTRO, 2019).

A questao fundamental aqui é a suposi¢ao de que a forma cientifica de
entender a realidade é superior a todas as outras maneiras de se relacionar
com o mundo. A validade dessa suposigdo depende da aceitacio técita de
que, 0 que quer que uma pessoa ndo ocidental diga, ela se refere 8 mesma
realidade que o cientista conhece ou pode conhecer, cientificamente; ela
esta apenas usando diferentes conceitos e géneros de comunicagio (como
narrativas miticas). A ideia de que todo e qualquer elemento do mundo de
Kopenawa tem um equivalente no mundo da ciéncia ndo pode ser testada. E
uma ideia metafisica que supde, ainda, que qualquer coisa acessivel & mente

humana esta sob o radar da ciéncia.

5. Valentin (2018) desenvolve uma critica a ontologia heideggeriana com base nas ideias
de Kopenawa.
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Por brevidade, vou apenas esbogar alguns elementos-chave na refutagao
da faldcia metafisica mencionada acima. Aqui, a filosofia de Kopenawa se
cruza de forma interessante com a propria critica filosdfica ocidental dessa
falacia. Da filosofia da ciéncia, hda demonstragdes de que o desenvolvimento
histérico das ciéncias néo foi determinado por alguma estrutura inerente
da realidade, ou mesmo por padrdes unicamente légicos, mas reflete
tradi¢des histdricas, contingéncia e improvisagiao (FEYERABEND, 1993).
Outra contribui¢ao crucial foi a do conceito de paradigmas — padroes de
consenso que sao desenvolvidos e organizam um campo cientifico, definindo
o que vale a pena ser pesquisado e descartando estruturas concorrentes de
explicagdo — propostas por Thomas Kuhn (1963). Paradigmas hegemonicos
inevitavelmente deixam de lado grandes partes da realidade; mais pesquisas
produzirdo resultados “anomalos” (isto ¢, inconsistentes com o paradigma
hegemonico), e isso aumentara até que um novo paradigma seja proposto.
Como a mudanga de paradigma geralmente ndo é acumulativa, grandes
partes da realidade sempre serdo deixadas de fora.

E, no entanto, a ciéncia parece “avangar”. Uma resposta robusta para isso
foi proposta por autores associados ao campo de estudos sociais da ciéncia
e da tecnologia. Segundo a Teoria Ator-Rede, a realidade é feita de redes
sociotécnicas compostas por seres humanos, outros organismos, maquinas,
objetos e ideias (LATOUR, 2013), de maneira a desafiar as distingdes entre
o que ¢ “natural” ou “cultural”. Etnografias de laboratérios cientificos
demonstraram que, na prética, a “verdade” é construida através da redugdo dos
niveis de incerteza a um ponto em que sdo percebidos como administrdveis
(LATOUR e WOOLGAR, 1979). Adicionalmente, ela geralmente ¢é acessada
empiricamente através da eficacia: as coisas precisam “funcionar’, as ideias
tém que “se sustentar” ao serem testadas. A ciéncia, portanto, pode ser eficaz
(produzindo “avango”), mantendo-se estritamente dentro dos limites das redes
sociotécnicas que a compdem. Na pratica, isso significa que uma descoberta
cientifica ndo pode ser tomada como uma afirmagdo metafisica sobre a
Realidade (em maitscula) - ou seja, um desenvolvimento ocorrido dentro
de uma rede sociotécnica, ainda que seja nomeado “descoberta cientifica’,
nao tem valor de verdade em redes sociotécnicas radicalmente distintas, ou

em modos de existéncia desconexos (LATOUR, 2013).
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De certa forma, o que estes autores estdo dizendo é que, quando a ciéncia
esta sob a ilusdo metafisica de que possui acesso direto e privilegiado a tudo
e qualquer coisa que existe — e que nada pode existir fora de seu alcance -,
demonstra que de fato ndo pode ver partes da realidade, comegando por

suas proprias incapacidades.

Como filosofam as florestas

Uma tltima coisa a ser discutida sobre o que se faz necessario para
que possamos ouvir efetivamente Kopenawa estd relacionada a forma como
expectativas sobre a realidade sdo codificadas em nossas maneiras de organizar
a comunicag¢ao e a linguagem. Tomemos a se¢do deste texto intitulada
“Quem ¢é Kopenawa’, onde lemos uma breve biografia do autor. O género
de comunicag¢do que chamamos de biografia organiza e apresenta dados de
acordo com as expectativas da maioria dos leitores ocidentais sobre como
localizar minimamente uma pessoa no espago e no tempo. O problema aqui
é que o proprio conceito de personalidade é outra coisa para Kopenawa. Davi
Kopenawa nem mesmo ¢ seu nome “real’, aquele que seus pais escolheram
para ele. Ndo sabemos qual é 0 nome dele e nunca saberemos. E um tabu para
o0s Yanomami pronunciarem os nomes proprios em publico (KOPENAWA e
ALBERT, 2015: 636n2). Ele também afirma reiteradamente que sua ocupagao
mais importante é ingerir o pé alucindgeno de ydkoana e tornar-se espirito
para poder desempenhar suas fungdes xamanisticas. Na maioria das areas
da ciéncia, o termo usado em um contexto como esse ¢ “estado alterado de
consciéncia”. A questdo aqui é que geralmente ndo se considera um estado
alterado de consciéncia como algo apropriado para tipificar alguém, e isso
se da devido a centralidade do papel da consciéncia (“sa”) na compreensao
ocidental do que constitui a pessoa e a sua personalidade - incluindo aquilo
que diz respeito aos escritos de um autor ou aos pensamentos de um filésofo.
Isso explica por que seu ativismo concedeu a ele varios prémios internacionais,
enquanto suas atividades xamanisticas costumam receber ndo mais do que

notas de rodapé em referéncias biograficas®.

6. Na nota biografica sobre Kopenawa no site da Academia Brasileira de Ciéncias, por
exemplo, sua atividade xamanica ndo ¢ mencionada. Ver http://www.abc.org.br/membro/
davi-kopenawa-yanomami/
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Como o leitor pode ver, quando adotamos nossos géneros habituais de
comunicagio (como o biografico, por exemplo, mas também o etnografico),
enquadramos coisas e eventos de formas que organizam o mundo e o processo
de comunicag¢do de maneira a atender as nossas expectativas sobre a realidade.
Todas as tipificagdes fazem isso. Como Kopenawa ndo se encaixa facilmente
em qualquer dos padrées ocidentais — como o de fildsofo ou intelectual, ou
mesmo de autor, por exemplo —, sempre existe o risco de descartar o que é
mais importante no processo. Esses elementos deixam os comentaristas sem
um caminho analitico seguro, mas também colocam suas ideias na posi¢ao
de fornecer insights radicalmente novos.

Para entender por que essas coisas todas sdo relevantes, voltemos a
questdo da linguagem e da personalidade. Para os povos da Amazoénia,
linguagem e personalidade fazem parte de uma realidade que nao ¢ dividida
em “natureza’ e “cultura™. Quando falamos que o léxico (palavras) de uma
lingua é “convencional’, estamos dizendo que é cultural e ndo natural. Ao
mesmo tempo, as pessoas em contextos ocidentais costumam ter a ideia
romantizada de que, para os povos da floresta amazdnica, tudo é “natural’.
Curiosamente, as coisas parecem se dar de forma exatamente reversa: as
experiéncias xaménicas de Kopenawa o ensinaram que ndo hd “natureza’,
enquanto a linguagem nao ¢ entendida como “convencional”. No que diz
respeito ao mundo material, falar que nao hd natureza significa que nao
existe o que funcione apenas “automaticamente”, de acordo com “leis
impessoais”. Tudo o que é importante no funcionamento do mundo é um
ser com intencionalidade. Consequentemente, as interagdes com a floresta, as
plantas, os animais, os estados da atmosfera, as estacdes do ano, as nuvens e
os trovoes sdo — se tivermos que usar essa dicotomia inadequada - “sociais’,
e ndo “naturais’, e implicam a constru¢io e manutengido de aliangas com
os seres espirituais que regulam suas manifestagdes fisicas. O resultado da
subjetivacido de quase tudo é que isso torna a vida complicada e perigosa.
As relagdes com plantas, animais, rios e montanhas precisam ser pensadas

e tratadas com responsabilidade e cuidado. Para os xamas, isso implica

7. Como ndo especialista em sociedades amazonicas, baseio-me aqui amplamente no
trabalho de Eduardo Viveiros de Castro (2004, 2014) e colegas; inevitavelmente, as descri¢oes
empregadas sdo esquematicas.
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envolvimento politico direto com as imagens espirituais (xapiri) dos seres
da floresta, e a intervengéo direta no fluxo da realidade (na atmosfera, por
exemplo) ndo é uma op¢io, mas um dever.

Os individuos existem em redes de relacoes densamente contextuais,
e estas se manifestam no uso da linguagem. Para a maioria das sociedades
indigenas em todo o planeta, as palavras ndo sdo constru¢des convencionais
sem relagdo existencial com o mundo material. Em geral, as filosofias indigenas
dalinguagem rejeitam a linguistica saussuriana. Se natureza e sociedade nao
sao entidades separadas, as dimensdes performativas da linguagem se tornam
um aspecto central de como os individuos experimentam a comunicagio.
“Coma nossos frutos de pandanus, fume nosso tabaco e vocé conhecera
nossa lingua’, disseram os Daribi da Papua Nova-Guiné a Roy Wagner (1981:
82). Isto explica a razdo pela qual os Yanomami ficam exasperados com a
insisténcia do napé em perguntar sobre os seus nomes proprios; Kopenawa
resistiu longamente em revelar o significado da palavra Yanomami, dizendo
que isso seria equivalente a maltratar a “imagem de Omama” (KOPENAWA
E ALBERT, 2015: 78). Um xama iniciante dedica uma enorme quantidade
de esfor¢o no aprendizado de cantar e dangar apropriadamente, imitando
os xapiri que sdo encontrados sob o efeito de ydkoana, e isso nao esta
relacionado ao “significado” das palavras ou a coreografia da dang¢a como
um “cddigo” cultural. Sons e movimentos xamanicos sido parte integrante
do desdobramento da realidade, e fazé-lo adequadamente permite que a
realidade se manifeste adequadamente.

Outro elemento de sua teoria da linguagem refere-se a sua relagao com
o self: enquanto a linguagem napé é a maneira mais segura de acessar o eu do
individuo, que é, por sua vez, o que iconiza a individualidade (indivisibilidade)
da pessoa, para os Yanomami o eu e a capacidade de fazer uso da linguagem
nascem da profunda interagdo corporal e espiritual entre a pessoa e as
imagens espirituais. A pessoa do xaméa é um emaranhado de agéncias que
afetam e sdo afetadas pelo fluxo da realidade; a realidade é a malha densa e
dinimica das relagdes entre pessoas, humanas e ndo humanas. Dessa forma,
para poder conversar com os brancos com coragem e bravura, a capacidade
de fala de Kopenawa foi produzida por Remori, o xapiri de uma abelha, de

uma maneira que o zumbido da linguagem dos brancos pudesse ser imitado,
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e pelo espirito de Porepatari, um cagador feroz que é tdo corajoso quanto as
ongas-pintadas. “Entdo as imagens de Remori e Porepatari colocaram sua
laringe espiritual na minha garganta para que eu pudesse imitar a conversa
dos brancos” (ibid.: 384). Em outra passagem, Kopenawa diz que falar com
firmeza requer a incorporagio da imagem do falcao de voz estridente chamado
Kaomari (ibid.: 379). Talvez o exemplo mais ilustrativo seja a descri¢ao de
como 0s xapiri prepararam seu corpo para que ele pudesse efetivamente

atuar como xama:

Depois de me cortarem, os xapiri fugiram depressa com as partes do
meu corpo que tinham acabado de trinchar [...]. Foram as imagens
dos sabids yorixiama, do japins ayokora e dos passaros sitipari si, todos
donos dos cantos, que arrancaram a minha lingua. Pegaram-na para
refazé-la, para torna-la bela e capaz de proferir palavras sabias. [...]
Tornaram-na outra, luminosa e brilhante como se emitisse raios. Foi
assim que os xapiri prepararam minha lingua. [...] Foi entdo que eu
pude enfim imitar suas vozes e responder a suas palavras com cantos

direitos e claros. (ibid.: 154-155)

Uma questdo importante aqui é: quem é o autor da mensagem de
Kopenawa? A principio, essa suposta auséncia do autor (individual) pode soar
semelhante a tentativa de Michel Foucault (2017) e outros de desestabilizar
a posicdo do autor do pensamento filoséfico. Mas, no caso de Kopenawa,
a desestabilizagdo tem origens bem diferentes. Kopenawa nos confronta
com uma filosofia produzida pelos espiritos xapiri. Essa filosofia xamanica
ndo se encaixa nas nogdes ocidentais de realidade, personalidade e mente.
Seu pensamento é feito por ele mesmo, mas em um contexto xamanico no
qual ele é um conjunto de agéncias, a majoria delas ndo humanas, e onde
a propria singularidade de ser humano nao ¢ importante. Esse conceito de
autoria é uma impossibilidade para o pensamento filoséfico ocidental, e
essa ¢ uma das razoes que fazem do trabalho de Kopenawa algo de crucial
importincia. Por meio de uma filosofia produzida pelos espiritos da floresta,
por assim dizer, ele nos leva a uma analise reveladora de ndés mesmos e de
como nossas ideias sobre o conhecimento, a vida e a natureza fazem parte

da atual emergéncia ambiental.
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Seus pensamentos inevitavelmente levantam a questdo do materialismo
e do secularismo como dimensdes normativas do conhecimento ocidental. A
importancia do trabalho de Kopenawa no contexto do Antropoceno torna a

necessidade de reavaliar a dimensio normativa do materialismo na filosofia

e na antropologia (ver BUBANDT, 2018) mais visivel e urgente.

The Falling Sky/O Fim do Mundo, da série Yanomami Dreams, 2002. Foto de Claudia
Andujar. Cortesia Galeria Vermelho.

Habitando abismos ontoldgicos

Antes de abordarmos a questdo do conhecimento ambiental, e com tudo
isso em mente, ndo é uma surpresa que a interlocugdo entre Kopenawa e
os napé sobre o assunto que o levou a escrever seu livro - o fato de que nao
podemos entender a natureza do que chamamos natureza - seja bastante
dificil. Mal-entendidos sio abundantes. E, no entanto, eles podem ser
transformados em mal-entendidos produtivos (ALBERT, 1995; SANTOS,
2013). Vérios autores enfrentaram esse desafio no passado, e o modo preferido
encontrado para a construg¢do de tais mal-entendidos produtivos ¢ a arte.
Kopenawa tem explorado intensamente essa perspectiva por meio do processo
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de coexisténcia e coprodugdo de materiais visuais e narrativos: convidando
intelectuais e artistas visuais a visitar sua aldeia amazonica e, em seguida,
reagir em conjunto a experiéncia. Varias obras de arte resultaram de tais
esforcos: Kopenawa participou da criagdo, com pesquisadores e artistas
brasileiros e alemaes, da dpera Amazonas-Music Theatre in Three Parts,
apresentada em 2010 em Munique, Sdo Paulo e outras cidades (SANTOS,
2013); ele também produziu, com colaboradores Yanomami e napé, pelo
menos trés filmes: Xapiri (2012, com Bruce Albert, Leandro Lima, Gisela
Motta, Stella Senra e Laymert Garcia dos Santos), Urihi haromatima pé:
curadores da floresta (2014, com Morzaniel framari Yanomami) e A Ultima
Floresta (2020, com Luis Bolognesi), que ganhou mais de dez prémios
internacionais no periodo de um ano, desde o seu langamento. Ha vérias
outras iniciativas artisticas desenvolvidas com o envolvimento direto de
Kopenawa (ver ALBERT, 2014).

Nas palavras de André Brasil (2016), o reconhecimento do abismo
ontoldgico existente entre pesquisadores ocidentais e xamas Yanomami
ndo impede a construgdo criativa de estratégias para habitar esse abismo; a
tarefa é, entdo, a criagdo de estratégias para “avizinhamento” dos mundos. As
artes visuais, justamente pela forma como subvertem as convencionalidades
dos meios verbais e escritos, tém sido estratégias comuns para a habita¢ao
do abismo.

Além disso, o proprio livro pode ser entendido como um esforgo de
Kopenawa para habitar o abismo, estrategicamente. Devido ao fato de
os Yanomami atribuirem tanta importancia a qualidade performativa da
linguagem - e a auséncia do género de “descrigdo naturalista” (nos modelos
ocidentais) na retorica Yanomami —, Viveiros de Castro (2015) sugeriu que,
em vez de ser uma descricio do mundo Yanomami, o livro é ao mesmo
tempo um trabalho de diplomacia ontoldgica e uma tentativa de realizar

uma forma de cura xamanica do mundo dos napé.

Que tipo de ciéncia salvard a floresta?

Agora podemos finalmente retornar ao quebra-cabeca que abriu este

capitulo: minha perplexidade sobre a atitude critica de Kopenawa em
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relacdo a ciéncia ambiental. A resolucio do paradoxo reside na forma como
a compreensdo de suas visdes sobre a realidade me fez ver a questdo da
protecdo ambiental de maneira radicalmente diferente.

Um primeiro elemento importante para a compreensao da perspectiva
de Kopenawa é que, embora ele tenha mencionado mais de uma vez em
suas apresentagdes publicas a incapacidade dos pesquisadores académicos
(antropologos incluidos) em compreender a realidade, ele ndo ¢é
ostensivamente critico da ciéncia em particular. Ao contrario, a ciéncia e a
academia simplesmente reproduzem os padrdes sociais gerais do mundo
dos napé (KOPENAWA E ALBERT, 2015: 457).

Conforme mencionado, para Kopenawa as duas principais qualidades
dos napé que os tornam destruidores do mundo sdo sua incapacidade de ver
a dimenséo espiritual da realidade e sua fixagdo com o acimulo material. O
cerne da questdo aqui reside, no meu entender, em como o conhecimento
se relaciona ao cuidado e como esse assunto esta ligado as ontologias dos
Yanomami e dos napé.

No mundo de Kopenawa, como descrito anteriormente, os individuos
existem em redes de relacdes densamente contextuais e onde muitas das
pessoas com as quais 0os Yanomami coexistem e, portanto, precisam se
envolver em relagdes politicas sdo ndo humanas. Como desenvolvo em
outro texto (TADDEI, 2020), ha dois aspectos relevantes nas formas como
0s povos amazonicos se relacionam com outros seres que ndo os humanos,
no que diz respeito ao que os napé chamam de ecologia.

Em primeiro lugar, em um contexto em que tudo o que importa tem
intencionalidade humana, todas as relagoes de consumo (como a caga), se
ndo feitas de forma adequada, implicam o risco de uma infragdo moral.
Fazer de forma adequada significa ndo produzir mais do que o necessario
para a sobrevivéncia, o que esta alinhado com o principio de nao produzir
actimulo de riqueza. Em combinagao com uma forma politica de organizagao
que impede o crescimento demografico ilimitado das aldeias indigenas (ver
CLASTRES, 1977), um resultado prético direto disso é o que geralmente
chamamos de “prote¢do da biodiversidade”
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Em segundo lugar, por defini¢do, o xama nao pode saber tudo o que
existe. Isso esta relacionado ao que ficou conhecido como perspectivismo
Amerindio®, a tendéncia geral de entender a percep¢do como produzida pelo
corpo. Diferentes tipos de seres tém diferentes perspectivas de realidade,
uma nao sendo ontoldgica ou epistemologicamente superior a outra. Um
exemplo frequentemente mencionado afirma que “o que os jaguares veem
como ‘cerveja de mandioca... os humanos veem como ‘sangue’. [...] [trata-se]
nao uma pluralidade de visdes de um tinico mundo, mas uma visao tnica
de mundos diferentes” (VIVEIROS DE CASTRO, 2004: 6).

Um resultado disso é que Kopenawa ndo estd dizendo que seu
conhecimento supera o dos cientistas no que diz respeito a floresta. Ele
ndo estd jogando o jogo epistemoldgico da ciéncia (o de saber “mais” ou a
“verdade”). Na perspectiva de Kopenawa, isso é uma varia¢do do fetichismo
da mercadoria: o fetichismo do conhecimento - e, de fato, o conhecimento
¢ uma mercadoria no mundo dos napé. O argumento de Kopenawa é que
a verdadeira forma de conhecimento néo é a que fala sobre as coisas, mas
sobre as relagdes; e a métrica para avaliar se um bom conhecimento esta
sendo produzido ndo esta relacionada ao “saber mais’, mas a promogao de
né rope, do valor do crescimento ou da vida. O ponto é ajustar as relacdes de
uma pessoa com outros seres, a fim de promover a realiza¢do da dindmica
da vida. Em resultado, na narrativa de Kopenawa, conhecer ¢ cuidar, de
maneira eficaz’.

Mas o ato de conhecer, como forma de cuidado, ndo se alinha com o
pensamento ecoldgico? - o leitor pode perguntar. Na experiéncia pessoal de
Kopenawa, como a da maioria dos lideres indigenas no Brasil e em outros
paises amazdnicos, no mundo napé, conhecer a floresta nao é suficiente para
protegé-la. Como mencionado na abertura deste texto, a imensa quantidade
de pesquisa cientifica atualmente em curso ocorre em paralelo com um
dos piores momentos de devastacdo da histdria da floresta. Onde esta a
diferenca, entdao? A combinac¢do dos elementos mencionados acima - seres

interligados como agentes intencionais em igual posi¢do cosmologica, por

8. Sobre o perspectivismo entre os Yanomami, ver Limulja (2022: 68, 79).
9. Ver Puig de la Bellacasa (2017) para uma critica as formas modernas de compreensao
do conceito de cuidado.
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meio de conhecimentos limitados devido a perspectivas incomensuraveis,
e de formas perigosas, como predadores e presas — transforma o cuidado
em um aspecto central do mundo Yanomami. Um elemento vital disso é
que o cuidado existe como um efeito performativo de como o conhecimento
esta vinculado as relacdes. O cuidado é um precipitado dessa arquitetura
ontologica, ndo um esforgo consciente.

Precisamente neste ponto, percebi como eram miopes minhas tentativas
anteriores de compreender a ineficicia politica das ciéncias ambientais. Entre
os napé, o conhecimento em ciéncias ambientais é construido por meio
da descontextualizagdo sistematica de conceitos. Eles sdo frequentemente
organizados de maneira linear, com fendmenos simplificados para atender a
necessidade de encontrar causas e efeitos em relagdo univoca, em geral devido
alimitagdes metodoldgicas ou computacionais. Acredita-se que o poder dos
conceitos reside em seu valor denotacional e ndo nas transformagoes que
realizam por meio de seus efeitos perlocuciondrios (AUSTIN, 1962). O cuidado
é pensado como o resultado incerto de um processo longo e complexo no qual
essas explicacbes monocausais sdo remodeladas na forma de proposicdes de
politicas publicas. Mesmo que consigam sobreviver ao debate politico, sua
implementagdo efetiva depende de mecanismos de fiscaliza¢io que muitas
vezes sdo menos poderosos e ageis do que as industrias que promovem
o desmatamento. Essa configuragdo das coisas produz a possibilidade da
coexisténcia do imenso esfor¢o cientifico e do imenso desmatamento.

Diante de tudo isso, é inevitavel que, para alguém na posicdo de
Kopenawa, as ciéncias ambientais soem como nada mais do que retérica

presungosa napé'.

10. Declaragoes sobre a importancia do conhecimento indigena em sua relagido com a
questdo ambiental sdo parte dos discursos dos agentes envolvidos na construgao dos
mecanismos de governanga ambiental planetdria, em curso. E o caso de relatérios recentes
do Painel Intergovernamental sobre Mudangas Climaticas (IPCC, 2022) e da Plataforma
Intergovernamental sobre Biodiversidade e Servigos Ecossistémicos (IPBES, 2019). No
entanto, os relatorios produzidos pelo IPCC no passado sistematicamente apresentaram os
povos indigenas como vitimas das mudangas climaticas, destituidos de agéncia e detentores
do direito de manutengao de sua cultura, o que depende da protegéo dos ecossistemas em
que existem. (Os povos indigenas figuram desta mesma maneira na agenda 2030 da ONU,
que estabelece os dezessete objetivos do desenvolvimento sustentavel). Foi apenas no sexto
relatério, em 2022, no texto do grupo de trabalho sobre impactos, adaptagéo e vulnerabilidade,
que os povos indigenas passam a ser descritos como detentores de conhecimento tnico e
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A mensagem em tudo isso é profunda e envolve muito mais do que
as ciéncias ambientais. Para a maioria dos cientistas sociais que trabalham
com questdes relacionadas ao clima, uma dimensido do problema sempre
presente é a desconexdo entre conhecimento cientifico e a¢do politica. A
maioria tem certeza de que o problema estd do lado da politica. E aqui
que minha interpretagdo da mensagem de Kopenawa é mais contundente:
transformar a politica ndo resolvera o problema. Em vez disso, a academia
ocidental precisa mudar a arquitetura pragmatica que conecta conhecimento
e cuidado se quiser ser parte da solu¢do para a crise ambiental. Para isso,
tera que al¢ar suas pressuposicoes ontoldgicas e tudo o que elas produzem

no mundo a categoria de variaveis de analise.

Avizinhamento de mundos com estudos multiespécies

E claro que existem muitas nuances em como conhecimento e poder
estdo conectados no mundo napé que Kopenawa parece nao entender bem.
Mas aqui, novamente, se o livro é um trabalho xamanistico realizado por

meio ndo convencional, o objetivo nio é descrever nosso mundo com mais

necessario para a adaptagdo as mudangas climaticas. No caso do IPBES, iniciativa mais recente
e com participa¢do mais ativa de cientistas sociais, o relatorio de avaliagdo global publicado
em 2019 ¢ enfatico na mensagem de que nao hd qualquer possibilidade de enfrentamento
da perda de biodiversidade sem o protagonismo fundamental dos povos indigenas e de
sua agdo sobre os seus territorios. No entanto, assim como no caso do IPCC, o IPBES trata
o conhecimento indigena como irremediavelmente local - muito importante na forma
como produz indicadores de como se transformam os ecossistemas e a biodiversidade,
mas limitado a essa escala. Diz o relatdrio: “os sistemas de conhecimento local e indigena
tém base local, mas produzem impactos regionais e, portanto, sdo globalmente relevantes”
(IPBES, 2019, p. 32). As dimensoes do pensamento indigena que fazem referéncia a questoes
mais gerais e sistémicas sdo ignoradas. Se tomarmos em conta o fato de que tanto o IPCC
como o IPBES, por sua conexdo ao sistema das Nagdes Unidas, estdo imersos em estruturas
diplomaticas, ndo surpreende que os relatérios produzam o apagamento das dimensées do
discurso indigena que tendem a ser duras criticas aos modos de existéncia das sociedades
modernas - e ¢ justamente isso o0 que as mensagens de pensadores como Davi Kopenawa,
Ailton Krenak ou Jerd Guarani trazem de forma sistemdtica. Adicionalmente, a critica
indigena é recorrentemente percebida como excessivamente metafisica ou religiosa.
Estas coisas combinadas, a fala dos pensadores indigenas é sentida como cognitivamente
desconfortével e descartada. Sdo mantidas as descrigdes feitas por grupos indigenas de
alteragdes ecossistémicas que conversam com os modelos da ecologia, da biologia e da
meteorologia sem maiores ruidos. Estabelecem-se, assim, os termos, ainda que jamais
enunciados, das condigdes impostas aos povos indigenas se estes quiserem participar dos
debates internacionais.
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precisio do que possamos fazé-lo, mas nos afetar de maneira a extirpar o
fetichismo da mercadorias de nossos seres, desarticular a arrogancia que
herdamos de como o Iluminismo conectou conhecimento e colonialidade
e ampliar nossa percep¢ao sobre quais sdo os agentes do mundo com quem
precisamos negociar a medida que a realidade se desenrola. Mesmo que isso
seja demais para uma tnica obra, a maioria dos comentaristas concorda que
o livro de Kopenawa e Albert é nada menos que monumental.

Ao mesmo tempo, o estilo de pensamento de Kopenawa nao é familiar
para o publico ocidental. Ndo é incomum que o leitor, mesmo ao identificar
a forte mensagem associada ao meio ambiente no livro, assuma que os
modos de existéncia dos povos indigenas amazonicos sdo intrinsecamente
incompativeis com a vida tal como ela existe no mundo dos Estados-nagéo, do
consumismo individualista e do capitalismo extrativista. Em ultima analise,
o fato de suas ideias ndo serem claras a ponto de se tornarem imediata e
efetivamente relevantes para o debate ambiental é visto por muitos como
uma grande limitagao na eficicia da mensagem.

Ocorre, no entanto, que desenvolvimentos recentes nas dreas de
filosofia ecofeminista (HARAWAY, 2016; STENGERS, 2012), em dialogo com
antropologias multiespécies (DE LA CADENA e BLASER 2018; TSING, 2015),
trazem ao debate académico conceitos supreendentemente compativeis — ou
aliancdveis - com os do pensamento de Kopenawa. Nos trabalhos de tais
autores, os organismos sao descritos como emaranhados de agéncias em redes
simbidticas, onde as relagdes sdo mais importantes para a compreensio do
desenrolar da vida do que individuos de forma independente. Tais trabalhos
fazem referéncia a associagdo de micorrizas com as raizes das arvores e
com praticas de popula¢des humanas, e que possibilita a vida das florestas
(TSING, 2015), ou as bactérias que tornam possivel o funcionamento do
organismo humano, do sistema imunoldgico ao sistema nervoso e cognigdo
(REES et al., 2018). A falta de percepgio das tecnociéncias sobre a miriade de
relagdes simbidticas que permitem que os ecossistemas prosperem explica
por que a escala de operagdo dos sistemas capitalistas (como no manejo
florestal ou na monocultura do agronegocio) produz devastagio (HARAWAY,
2016). No contexto em que “natureza” deixa de ser um bom conceito para

abordar a ecologia, alguns autores mencionaram a necessidade de aliancas
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ndo seculares entre seres humanos e mundos mais-que-humanos, de espiritos,
espectros etc. (BUBANDT, 2018). Tudo isso cria um contexto que facilita
tremendamente o avizinhamento dos mundos necessario para que as ideias
de Kopenawa ganhem um publico maior.

Kopenawa, o meio pelo qual os espiritos da floresta filosofam, é uma
figura central em um movimento em que as humanidades e as ciéncias sociais
tentam extirpar o antropocentrismo de suas entranhas. A medida que o
revolver dos territdrios académicos promovido pelo Antropoceno dissolve a
relevincia dos contornos disciplinares tradicionais, as reverberagdes do
pensamento de Kopenawa poderio, talvez, impactar todo o edificio da
ciéncia. Esperemos entdo que, o mais breve possivel, os sons e movimentos de
ciéncias ambientais transformadas sejam vistos, assim como os do xama,
como partes integrantes do desdobramento da realidade, e que o desempenho
adequado dessas ciéncias permita que a realidade se manifeste de maneira

apropriada.
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A heranga do dualismo modernista natureza/
sociedade

Stelio Marras

Correspondéncias entre mundo e pensamento

Vem se tornando cada vez mais incontornavel encarar a verdadeira
bagunca tedrica e conceitual, tdo ontoldgica quanto epistemologica e
metodoldgica, causada por esses varios acontecimentos conexos entre si: 0
estabelecimento do Antropoceno, a politizagdo da natureza transfigurada em
Gaia, a animada, perigosa e imprevisivel sensibilidade do sistema terrestre, a
emergéncia do carater simbidtico do planeta, enfim, as catastrofes ambientais
e ecologicas levando mesmo a reposicionar consideragdes e critica sobre
as desigualdades sociais mundo afora. E como se esse tempo quente que
vivemos esquentasse a usina do pensamento contemporaneo. Ou como se
as queimadas ndo tradicionais de biomas reguladores do clima atuassem na
desregulagdo do clima da histéria — para me referir ao titulo do ja celebre
artigo do historiador Dipesh Chakrabarty (2009) sobre o Antropoceno. Sim,
sdo acontecimentos que desestabilizam o ordenamento, tipicamente moderno
(no sentido de Latour, 1997 [1991]), assentado na diferenca entre o que é

natural e o que é social'. Desde entdo, porém, afirmaremos peremptoriamente

1. Tratarei como sindnimos no presente artigo os dualismos natureza/sociedade e natureza/
cultura. Para o argumento que aqui desenvolvo, ndo tomo como significativas as diferengas
entre sociedade e natureza, a despeito das tradi¢des a que se filiam um e outro termo.
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o colapso dessa diferenca entre os modernos?? Pergunto se de fato podemos,
de uma vez por todas e para qualquer coisa, nos valer da opgao de abolir essa
distin¢do, independentemente das situagdes e dos problemas que enfrentar?
Os modernos param de pé sem essa distingdo? Devo argumentar que nao.

E mesmo curiosa, para dizer pouco, essa desestabilizadora experiéncia de
que mais e mais vamos nos dando conta e que ja estamos vivendo na pele: a
alta sensibilidade entre clima e histéria, como entre ambiente e pensamento,
esses termos se entre-respondendo, inclusive furiosamente. E algo que nos
leva a pensar que a estabilidade dessas relagdes tendia a tornar invisiveis
nossas dependéncias, tdo vitais quanto mortais, em relagdo a nao humanos
(como em relagdo a florestas, gases atmosféricos, virus patogénicos e toda
sorte de tramas ecoldgicas). Mas os “panes” (LATOUR, 2016) tém o condio
de tornar visiveis essas relagdes. Creio defensavel tomar o Antropoceno
como um nome que aponta para os panes das condi¢oes de habitabilidade
humana na terra (assim como, no mesmo passo, os de tantas outras espécies,
muitas ja sob crescente perigo de extingdo em massa). Nada diferente quanto
a “intrusao de Gaia” (STENGERS, 2015) no seio dos assuntos que julgavamos
eminentemente humanos. Eis, doravante, o chamado para imaginar e praticar
outro cosmos, isto ¢, outro ordenamento politico, um que recuse saber
apenas originar-se no humano e nele terminar.

Gaia, como vamos apreendendo a nomear uma tal figuracio de natureza
emaranhada de humanidade (e tdo perigosamente, inclusive), irrompe
como intrusa (ou assim, pelo menos, para os modernos que se aceitem
hesitantes quanto ao préprio destino) ndo apenas porque revela a intima e
vital composi¢ao com os demais viventes e com os entes inorgdnicos, mas
também porque de(s)compde o “humano’, aqui tomado como categoria
nativa dos modernos. E 0 ameaca. Para os modernos que nao hesitam sobre
si mesmos ou sobre as consequéncias de suas a¢des, o mundo é amigo, e
assim tomado como “ambiente’, mas no sentido de cendrio disposto para
o protagonismo desse humano moderno, apenas mera fonte desimpedida

2. Prendo-me a nogio latouriana de moderno. Ver Latour (1997 [1991]) e Latour (2012).
Fundamentalmente, entendo que o sumo dessa nogao prende-se aos arranjos do dualismo
matricial baseado na distingao entre natureza e sociedade, que fornece aos modernos, nas
suas concepgdes e praticas, a liberdade (contudo cada vez mais constrangida a hesitar e
desacelerar) em criar e mobilizar o real.
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a exploracdo de matérias primas e recursos. Quando ameagador, contudo,
o mundo gaia-figurado emerge minando os mais acalentados sonhos de
liberdade e emancipagéo, progresso e desenvolvimento. Pensar este mundo
do pane exige pensar o proprio pensamento, também em pane, e tanto mais
se ele insiste, a revelia dos referidos acontecimentos, nos sonhos modernistas,
assim sem mais. E exigéncia inescapavel quando agora, e crescentemente, sera
preciso “sonhar outros sonhos” (STENGERS, 2013, p. 125). Terra, territorio
e pensamento se afrontam - e geram-se reciprocamente a cada vez. Ou,
como em Deleuze e Guattari (1992, p. 113): “Pensar se faz antes na rela¢do
entre o territorio e a terra”

Esses panes ambientais (que redundam sempre, e de modo desigual,
em socioambientais), eles nos ajudam a dar conta de que a histéria depende
do clima, que por sua vez depende da histdria, num permanente ciclo de
retroalimentagdo. Ou ainda, para continuar na metafora, é como se o
aquecimento atmosférico crescente fizesse ferver o debate intelectual, de
cientistas ou ndo, cada vez mais incontornavel. Dai que, de um modo mais
livre, menos técnico e mais socioldgico e politico, sugiro que a propria
defini¢do de Antropoceno prenda-se ao chamado por tragar essas ressonancias
entre séries distintas (humanos e nio humanos, cultura e natureza, economia
e ecologia, capitalismo e Gaia); tragar correspondéncias — sendo melhor,
co-respondéncias (MARRAS, 2018) - entre os acontecimentos do planeta
sensivel e respondente e 0s acontecimentos contemporaneos no pensamento.
E que quando a natureza nao se mostra mais a mesma, também a sociedade
se transforma. A desestabilizacdo de uma implica a de outra, ja que sdo
conceitos (categorias ou nog¢des) interdependentes. Eis porque, como escreve
Latour (2020, p. 194) numa de suas conferéncias sobre o que ele chama de “o
Novo Regime Climatico,” 0 Antropoceno apare¢a como “a ocasido ideal para
desagregar as figuras do Homem e da Natureza”. Ora, vai ficando cada vez
mais patente que, assim como histdria e clima, também humano e natureza
se entredefinem, se modulam e se sensibilizam reciprocamente, tal como
nds temos hoje a chance de reconhecer diante dos efeitos da degradagéo de
ecossistemas mundo afora. Pensar na confusao. Isto é, a partir dela. Para
tal, é preciso contar com o maximo de clareza, com o melhor que se puder
triar de nossas herangas, da inteligéncia e inteligibilidade dos modernos.
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Triagem de herangas

Sim, pensar nossas herancas epistemoldgicas a altura do mundo sublunar
confuso, dessa época marcada pela “descomunal perturba¢io humana”
(TSING, 2019, p. 246), que bem pode figurar como definicdo do Antropoceno.
A mim mesmo pergunto: que antropologia desenvolver e ensinar se me situo
na confusdo do pensamento invadido por tal descoordenagdo? O que um
professor de antropologia, cujo trabalho é orientar pesquisas, formar alunos
em sala de aula, manufaturar textos, o que um tal profissional faz com sua
heranga epistemoldgica e metodolégica, essa que de partida admite trabalhar
com uma autonomia ja dada da cultura ou da sociedade dos humanos, como
fosse essa uma esfera tdo propria que s6 soubesse referir-se a si mesma, s
soubesse responder a si mesma? Que faz ele com suas unidades de analise
herdadas? Preciso falar a partir do poluido, nele me situar, sim, mas fazé-
lo sabendo triar nossas herancas intelectuais. Se herangas nos constituem,
elas contudo ndo determinam nossos destinos. Mas quero aqui defender
que também nio é crivel simplesmente nega-las em bloco. Saber a cada vez
triar e maneja-las — eis do que se trata.

Repensar a unidade de analise dos cientistas humanos implica perguntar-
se sobre o que fazer com nossas formas de pensamento historicamente
talhadas e legadas. Ao encarar Gaia e o Antropoceno (sé para dizer esses dois
nomes), com que razdo e legitimidade ainda posso herdar, assim sem mais,
questdes sobre organizacio social e parentesco, cosmologia e metafisica, o
espirito humano? Sé sei dizer a mim mesmo que seria um despudor, um
descaramento, algo mesmo indecoroso continuar desconhecendo que a nossa
cultura padece, para falar com Bispo dos Santos (2020, s/p), da “doenca’
da “cosmofobia” Ou, como em Michel Serres (1990, p. 14): “a nossa cultura
tem horror ao mundo”. Ja parece entdo 6bvio demais — embora nao para os
negacionistas, ndo para os quietistas, nao para os “sondmbulos” (STENGERS,
2013), nao para os “escapistas” (LATOUR, 2017) — que o Antropoceno exija
dos tipicamente modernos outra equagdo entre mundo e cultura. Pois ndo
menos entre desenvolvimento e ambiente — esta como a mais sensivel questao,
tdo inescapavel quanto atravessada de impasses, nas periodicas conferéncias

das partes na Convencdo-Quadro das Nac¢des Unidas sobre Mudanga do
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Clima. Jd no quadro do pensamento académico em humanidades, noto que
as reflexdes que povoam o tema (de alunos e jovens pesquisadores a grandes
autores e seus comentaristas) parecem invariavelmente descansar (a titulo seja
de diagndstico, seja de prognostico) no continuismo entre mundo e cultura,
entre a¢do de ndo humanos e agdo de humanos, entre natureza e sociedade.
Noto, assim, essa inteligéncia em curso defender, tal um coro unissono,
o colapso do dualismo natureza/sociedade como resposta terminativa a
confusdo entre esses termos — confusido que o Antropoceno, por defini¢io,
torna visivel, por exemplo, nas estratigrafias arqueoldgicas. Sim, mas pergunto
hoje: advogar pelo fim desse dualismo entre nés modernos — como tanto leio
e escuto por toda parte, e como tantas vezes eu mesmo o fiz — sera a melhor
conclusio, o melhor desfecho, o melhor encaminhamento que podemos
dar a questdo? Serd a esse colapso simplesmente que o Antropoceno nos
encaminha a pensar?

Eu venho entendendo que uma tal pergunta ndo gera uma resposta
assim tdo evidente como parece. Jd ndo me convengo de que as consequéncias
devastadoras, como as anunciadas silenciosamente nas escavagdes geologicas,
estas que indicam o Antropoceno?®, devam apenas nos levar a decretar
sumariamente o fim desse dualismo matricial do pensamento e das agdes
dos modernos. E como se toda concepgio e pratica dai derivada j4 estivesse,
ab ovo, intrinsicamente condenada. Mas insisto: serd solu¢io verdadeiramente
realista, para os cientificamente-orientados, abstrair de uma vez por todas
a distin¢do entre natural e social, independentemente de cada situagdo
pratica, cada problema concreto, cada agenciamento em que essa distingdo
se inscreve? Sera solugdo simplesmente torna-la puro e irrestrito objeto de
detracdo e expurgo de todas as nossas concepgoes e praticas? Ou perguntar: o
dualismo natureza/sociedade trabalha sempre para o pior? Sempre a servico,
por exemplo, da degradagdo social e ambiental em favor dos poderios e
potentados estabelecidos? Sempre favoravel ao negacionismo climatico,
ao ataque as ciéncias, ao desencantamento do mundo, sempre a postos
para legitimar exploragio e expropria¢do de humanos e ndo humanos? A
contrapelo, quero defender que bastar-se em eleger esse dualismo como vildo

3. Isto é, o capitaloceno, o plantationceno etc. (HARAWAY, 2016).
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ndo s6 ndo é uma opgdo, mas ainda um modo de, como se diz, livrar-se do
bebé junto com a agua suja do banho. Uma antropologia dos modernos, digna
do nome, merece bem mais do que a culpabiliza¢do, o denuncismo, o remorso,
a vergonha, o enxovalhamento generalizado de qualquer fundamento que
reconheciamos basilar a civilizacao. Se é preciso langar-se & enorme e sempre
inacabada tarefa de “civilizar as praticas modernas” (STENGERS, 2013, p.
114), “civilizar a modernidade” (STENGERS, 2017), civilizar a civiliza¢do,
esta categoria em disputa, tal nao se fard simplesmente negando, como um
todo, a civilizagdo e a modernidade. A critica merece triagens dignas dos
constrangimentos que enfrenta. Saber herdar nosso legado, sugiro, parece

ser 0 n6 do problema.

O Antropoceno e a Covid-19

Pensemos, como exemplo, em dois grandes temas contemporaneos: o
Antropoceno e a pandemia da Covid-19. Os modernos seremos capazes de
encarar Gaia (LATOUR, 2020) dando as costas a fundamentos do nosso
proprio etos, tal a distingdo natureza/cultura ou natureza/sociedade ou
mesmo nao humanos e humanos? A pergunta justifica-se porque, como
adiantei, o embarago do Antropoceno tem predominantemente levado a
critica, inclusive entre grandes autores, a indicar como suposta saida (que
acredito fraca, insuficiente, generalizante ou pelo menos imprecisa - e
danosamente imprecisa em varios casos) a mera fustigagdo, o banimento,
o0 ostracismo ou, quando menos, o simples abandono do par fundamental
natureza/sociedade. Argumenta-se pela continuidade entre esses termos,
como entre organismos e ambiente, humano e mundo, histdria social e
histdria natural, o bidtico e o abidtico etc. Parte proeminente da inteligéncia
contemporanea tem assim abordado os acontecimentos do Antropoceno e
da Covid-19. Desde entdo, ai onde o continuismo (que esfumaga a diferenca
entre natureza e sociedade) pretende-se como o diapasdo da critica, ai mesmo
o dualismo matricial modernista surge como o principal alvo de combate,
espécie de mal a ser exorcizado, algo como um pecado original ontolégico
e epistemologico que deve ser removido, como por um decreto, de nosso
repertdrio critico, de nosso rol de recursos intelectuais, de nossas praticas.
Objeto de execugdo sumaria.
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Tal indicagéo geral aponta para o abandono do dualismo moderno (além
de outros tantos dualismos, binarismos, dicotomias ou pares de oposi¢do), ja
que a origem dos referidos acontecimentos denota claramente a confusio entre
o natural e o social. Defendo, em contrapartida, que ndo se alcanca clareza
sobre tais confusdes (exemplo: mudangas climéticas de origem antrépica)
valendo-se de confusdes categoriais, conceituais, tedricas. Ao contrario,
repito que reconhecer confusdes exige clareza do pensamento. Pensar exige
mesmo contar com o servi¢o dos termos descontinuos (como, no nosso caso,
a oposicdo entre natural e social, ou ainda ndo humanos e humanos, nio
antropico e antrépico etc.). Ora, para nao se confundir com as confusoes é
preciso o desenvolvimento da arte de saber triar as herangas dos modernos
- suas ontologias e, sobretudo, suas metodologias de obtencdo de ontologias,
isto ¢, suas ontogéneses cientificamente orientadas. Trata-se de saber, agora,
em como nao herdar ontologias dadas, transcendentais sem mais, mas, sim,
reconhecer que ontologias sdo resultados (como afirmar os contornos do
estado climatico e ecolégico do planeta ou da doenga pandémica). Para tal,
nao me parece uma opgao abrir mao da distingao metodoldgica entre os
termos natural e social, ndo humano e humano. Essa distingdo metodoldgica
nos permite claramente apontar a confusdo ontoldgica entre tais termos.
Nao poderiamos sequer caracterizar o Antropoceno ou a pandemia da
Covid-19 sem disso nos valermos. Nao poderiamos combater negacionismos
climaticos e sanitarios, bem como concilidbulos contra vacinac¢o e a favor de
drogas ineficazes, sem contarmos com as devidas separagdes, cientificamente
produzidas, entre agentes em causa (moléculas medicamentosas, virus,
anticorpos, componentes quimicos atmosféricos etc.).

Como negar que o Antropoceno apare¢a como o nome da continuidade
entre agéncia humana e agéncia ndo humana? Sim, ¢ importante e vital,
nas atuais reviravoltas criticas, das ciéncias a sociedade, identificar no
Antropoceno um chamado para pensar e sentir essa continuidade, essa
confusio. E continuidade tal, essa emergente e tdo perigosa sinalizada pelo
estabelecimento da época geossocial do Antropoceno, que desautorizaria
e deslegitimaria pensar o par natural/social como termos desde sempre
e para sempre opostos, antonimos e impenetrdveis entre si, j4 assim
ontologizados e petrificados. Ou ja “agregados”, para falar com Latour.
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Repetirei que meu contra-argumento aqui, por paradoxal que pareca a
primeira vista, ¢ que os modernos nao podem afirmar tais continuidades
sendo com descontinuidades. Sigo perguntando: pode-se projetar respostas
cientificas e politicas (para mencionar apenas esses dois modos de existéncia
da civilizacdo moderna) a altura das mudangas climéticas, da extingdo massiva
de espécies, do grau de polui¢do hidrica e atmosférica desconsiderando-se
a diferenca e a descontinuidade entre natureza e sociedade? Antes de mais
nada, trata-se de questdo de logica: como apontar continuidades, fusoes,
misturas, o indiscernivel entre elementos, entre dominios, entre seres e
entes, sem o concurso da operagao propria de discernir, sem tornar discretos
elementos e dominios? Se bem podemos indicar o Antropoceno como
a propria marca da agdo de origem humana (antrépica, antropogénica)
nas camadas estratigraficas que flagramos nas escavagdes arqueoldgicas e
geoldgicas, entdo ndo é 6bvio que ai estamos operando com uma diferenga
entre humano e ambiente como estratégia metodoldgica para se apontar
o humano no ambiente e o ambiente no humano? Como chegarmos a
caracterizacio da época humana nas rochas sem partirmos dessa diferenga
- logica, metodoldgica, estratégica — entre humano e rocha?

Se a agdo antropogénica no aquecimento atmosférico aponta, como
parece mesmo mais que evidente, para a clara fusdo ou continuidade do social
no natural, da participagdo humana na regulacio ou composicdo mesma do
cosmos sublunar, a condi¢do de possibilidade para tais constatacdes depende
das operagdes destinadas a distinguir entre humanos e ndo humanos. Nossas
medicoes dependem dessas operagdes estratégicas. Eis porque, como ja me
parece claro, nio se trata de determinar de uma vez por todas e em abstrato
averdadeira ou sempiterna ontologia do humano e do mundo: se aquela da
continuidade ou mistura ou se da descontinuidade ou separagdo. Ambas
podem ser verdadeiras ou falsas, tteis ou inuteis, conforme a sele¢do do
problema, sua concretude, o objetivo almejado, conforme aquilo que se
quer obter de factual e que resista a provagdes. Um objeto de estudo assim
figurado (tal o humano, tal o mundo) é, antes, uma obten¢ao, uma extragao.

Ele néo esta 14, mas 14 pode resultar, depois de “resistir as objecdes”™, depois

4. Diz Stengers (2016, p. 159): “Hoje costumo vincular a nogao de ‘objeto bem definido’ a
de objegao. Um objeto deve resistir as objegdes”
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de passar por provagdes metddicas. Assim, as metodologias pertinentes a cada
experiéncia, destinadas a separar, nos recortes selecionados das pesquisas,
aquilo que se obtera, de um lado, como ndo humano, e, de outro, como
humano, elas conferem inteligibilidade as atividades proprias das ciéncias
modernas. Delas resultam ontologias.

Vamos agora a este outro acontecimento extremamente sensivel para
noés hoje: a etiologia e a terapéutica da Covid-19. O epidemiologista Rob
Wallace (2020), por exemplo, fornece importante colaboragdo no argumento
sobre a participacdo humana (ou melhor, do avanc¢o do capitalismo sem
regulacdo) na emergéncia de zoonoses, sendo a Covid-19 apenas uma delas
- nem a primeira e nem a altima a resultar desse fendmeno de spill over de
cepas virais que ganham um salto evolutivo, transbordam os limites de dada
espécie e passam a transitar, sob variacio, entre outras espécies. Pois bem,
derivaremos do exame de Wallace que a origem da pandemia causada pelo
Sars-Cov-2 ndo se explica sendo em continuidade com ag¢des que dizemos
humanas, tal, em ultima insténcia, a agdo do capital global em associagdo
com o grande agronegdcio internacionalizado, plantation-orientado, levando
a deflorestagdes mundo afora, e assim nos expondo a patégenos que podem
potencialmente saltar para outras espécies, como a humana. No mesmo
sentido, alids, poderfamos também pensar que, no polo oposto do avango
perigoso junto a espécies selvagens, estamos sempre na iminéncia de ver surgir
doencas a partir da alta domesticagdo de espécies, ndo menos plantation-
orientada, controladora das variagdes e diferengas, dando nisso que se chama
de “erosdo génica’, essa padronizagdo genética e de criagdo levando a doencas
como a da epidemia da “vaca louca” (Encefalopatia Espongiforme Bovina).
Temos ai, entdo, que o avango desmedido e inconsequente junto a espécies
selvagens como junto a espécies domesticadas designa a prépria assinatura do
humano (capitalista, modernista, industrialista, consumista etc.) na origem
mesma das doengas causadas pela exposi¢do a esses patdgenos.

Ora, sendo assim, torna-se irrealista negar, claro, esse sentido de
continuidade entre a¢des humanas e a¢des ndo humanas. Onde mesmo a
natureza, onde a sociedade ai? Ao fim e ao cabo, restara inverossimil tragar
(seja no acontecimento Antropoceno, seja no acontecimento Covid-19 - para
ficarmos apenas nesses exemplos) uma fronteira ontologica e epistemoldgica
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fixa e intransponivel entre o puramente humano e o puramente nao humano.
Os chamados Science Studies e os Estudos Multiespécies — dois campos de
investigagdo dos mais vigorosos da atualidade - tém fartamente demonstrado
os transitos entre agentes desde suas origens, o carater intrinsicamente
composito deles. Acompanhando Wallace, também apontaremos as
continuidades - e, no caso, perigosissimas continuidades — entre humanos
e ndo humanos na etiologia, nas causas das doengas zoonaticas. Sim, a origem
e a propagacdo do virus, incluindo o surgimento de variantes, tem a ver com
os agravos de todo um sistema de exploragao desregulada da natureza. Tém
a ver, ndo menos, com a vasta comunicagao global e seus intensos fluxos de
humanos entre territdrios, paises, continentes. Ou ainda, lembremos, ndo
se separam dos interesses econdmicos e politicos que influenciam na escala,
velocidade e mesmo natureza das variantes desse Novo Coronavirus (o que
portanto, é verdade, nos desautorizaria a pensar a partir do mundo ja dividido
entre o que ¢ natural e o que é social). Mas reconhecer esse transito, essas
continuidades entre natureza e sociedade; reconhecer a agdo antropogénica
na emergéncia climatica ou na zoondtica, tal ndo deve anular o fato de que
integra centralmente as ciéncias o trabalho de destacar, separar, purificar,
isolar a origem das agdes sob exame. Assim se da na propria caracterizagao
das diversas cepas variantes do virus.

O ponto é que a purificagdo metodoldgica de entidades é condigdo
para se conhecer, como no caso das variantes do virus patogénico, seus
perfis gendmicos, seu comportamento nos diferentes testes laboratoriais
e contextos de experimentacao, suas interagdes com reagentes e antigenos
etc. Disso depende a reunido de chances para se combater a pandemia,
planejar imunizagdes artificiais, projetar medicamentos, estabelecer
protocolos sanitarios e terapéuticos. Ainda na cena laboratorial, é preciso
saber estrategicamente, metodologicamente, de modo operatério,
descontinuar o virus das redes que, ali, nido se mostrem uteis, tais estas ou
aquelas causas e injungdes sociais, politicas, econdmicas, culturais, humanas.
Ali, o virus precisa ser tratado (ou ontologizado) como um ndo humano
relativamente autonomo ou independente o tanto quanto possivel. Para
se projetar tratamentos e vacinas que lhe fagam frente, o virus precisa ser
descontextualizado (em relagdo as suas ontologias fora do laboratério) no
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esforco de ser recontextualizado como ser em si na produgdo ontoldgica dos
laboratorios cientificos’. Por ai ja se vé o quao despiciendo seria perguntar-se
pela verdadeira, dada ou tinica ontologia do virus. O virus da epidemiologia
ndo se caracteriza da mesma maneira que o virus da virologia. Do mesmo
modo, Gaia tem seus mil nomes®, seus mil contornos ontoldgicos, conforme
as associagdes e provagdes, cientificas ou nao, a que cada um deles se submete

e responde.

Ancestralidade civilizatéria

Reitero o argumento aqui: nos, modernos, povo da ciéncia, dependemos,
nas nossas experimentacdes, da arte de restabelecer fronteiras entre humanos
e ndo humanos - nio sem muitas misturas, intervengoes, agenciamentos
heterogéneos controlados - como condi¢do para o desenvolvimento de
terapéuticas e imunizagdes artificiais, como no caso da Covid-19, ou para
desenvolver frentes as ameagas do Antropoceno. Ressalte-se: tal tipo de
operagdo que, se exitoso, tornard humanos e ndo humanos provisoriamente
externos uns aos outros, depende do trabalho que os internaliza (mistura,
associa) nos procedimentos cientificos metodologicamente orientados.
Sdo misturas a servico de purificacdes — ambas sob metddico controle. A
externalizagdo configura-se a cada vez, sempre em conformidade ao objeto
de estudo eleito. Dai que, na produgio de vacinas e medicamentos, como no
exemplo, seja preciso que os pares cientistas fagam uma triagem das relagdes
significativas entre “agentes” ou “material de interesse”, conforme jargido de
laboratério que aprendi em etnografia, valendo-se ciosamente dos cuidados de

despoluicdo, separagio, descontaminagdo - isto que faz a produtividade dos

5. Nem se trata, pois, de operagio de descontextualizardo simplesmente, que é uma frequente
consideragdo (ndo raramente, acusagdo mesmo) que se faz a atividade cientifica. Recintos
de laboratdrio, por exemplo, de microtubos a salas inteiras, ndo se definem, a meu ver,
como mera descontextualizagdo de agentes (como se os contextos, também eles, nio se
modificassem a cada vez), mas como locus de experimentag¢do de novos contextos, operagao
essa vital e incontornavel para a pratica das ciéncias. Trata-se, a rigor, de recontextualizagao
experimental de agentes, cujo desempenho (como o de um imunizante ou o de uma molécula
medicamentosa) é testado nas varias fases de ensaio (isto é, vdrios contextos), tal a fase in
vitro (nas bancadas de laboratério), a in vivo (com animais de biotério) e a fase em humanos
(fase clinica com diversas subfases, subcontextos).

6. https://osmilnomesdegaia.eco.br/
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recintos de laboratorio (MARRAS, 2014). Para tal, ndo serd importante, ndo
sera operacional no laboratério, por exemplo, considerar a origem humana
na emergéncia da zoonose ou mesmo os fluxos internacionais de pessoas,
responsavel pelo espalhamento do virus, pela propagaciao da doenga, por
sua irradiagao global, tudo isso que dé realidade pandémica a doenga. Esta
¢ questdo, e claro que da maior importéncia, para epidemiologistas (e nao
s0 para eles, por 6bvio), que de sua vez ndo se servirdo menos da diferenca
entre natural e social para afirmar a confusdo entre os dominios (confusao
que, no caso, estd na origem mesma da pandemia). Mas nas instancias de
produgio de imunizantes e medicamentos contra a virose, é preciso selecionar
outras relagdes estratégicas. E preciso sequenciar variantes da familia viral,
simular relagdes entre moléculas, isolar proteinas em meio controlado,
planejar o modo como enganar o sistema imunoldgico (por exemplo, com
trechos inativados do virus) para que esse sistema crie ele mesmo antigenos,
e assim por diante.

O ponto é que nao se trata de escolher, na caracteriza¢do do conhecimento
cientifico, entre misturar e purificar, internalizar e externalizar, participar e
desparticipar, continuar e descontinuar. A imagem da continuidade entre
humanos e ndo humanos nao ¢, em si, mais falsa ou verdadeira que a imagem
da descontinuidade entre eles. Assim, seguirei insistindo, o estabelecimento
da agdo antrdpica nas mudangas climaticas (essa continuidade) depende
da distingao (essa descontinuidade) entre o antrépico e o nao antrépico.
Alias, para que, de seu turno, a politica absorva esse dado cientifico e projete
encaminhamentos, é preciso, antes, que se dé a externalizacdo entre humano
e ambiente, antropico e nio antrdépico, como também entre os modos de
existéncia (LATOUR, 2012) da ciéncia e da politica. E bem o que se espera,
reitero o exemplo, dos relatérios cientificos sempre enviados as COPs: que
possam comprovar claramente a perturbacdo humana na deterioragdo de
ecossistemas, nos danos ao tecido atmosférico, a partir da devida triagem
que separa a¢do antropogénica de a¢ao ndo antropogénica. Se assim néo se
procede, entdo as partes, as nagdes, nao conseguirao, de sua vez, propor, com
alegitimidade que lhes cabe, politicas publicas contra a emissdo volumosa dos
gases de efeito estufa, contra o consumo irrestrito de carne animal, contra a
erosdo da biodiversidade, contra os desmatamentos nao tradicionais, contra
a acidificacdo de oceanos etc.
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Estou defendendo, nada mais e nada menos, que saber herdar
a ancestralidade dos modernos passa por saber trid-la em face aos
acontecimentos e constrangimentos dos tempos, segundo os parametros e
procedimentos proprios de cada modo de existéncia. Nao creio ser opgao,
digna do nome, recusé-la em bloco e sem mais. Concedamos que triar (e
saber trair) nossas ancestrais herancas integra a urgente tarefa de honrar
os processos que designamos como civilizatorios, a delicada passagem
entre phusis, logos e polis, estas instancias legadas pela matriz grega, base
do que chamamos de nossa civilizagao. Sao passagens, como dizemos hoje,
entre modos de existéncia: tal a do cientifico ao politico. Passagens feitas de
controvérsias, de disputas, que contudo ndo reduzem, como no exemplo, a
ciéncia a politica. Assim, se me pergunto sobre as pedras fundamentais que
dao suporte, inteligibilidade, ética e decoro ao que entendemos por real, eu as
encontro (sob o sopro de Latour”) nessas passagens civilizadas e civilizadoras
entre natureza, conhecimento e democracia. Nao fazer devidamente essas
tradugdes entre as instancias, nio respeitar o modus operandi de cada uma
delas, cada qual com sua ecologia pratica propria, seus proprios modos de
veridicidade, suas prdprias condi¢des de felicidade, é o que exatamente
caracteriza, tanto quanto me parece, as ardilosas estratégias, sempre a espreita,
da extrema direita mundial da atualidade, essas da militAncia reaciondria
negacionista, antiambientalista, antipolitica, anticiéncia, antivacina (embora
eu saiba que nem todo antivax, aqui ou alhures, se identifica com a pauta
ultradireitista, havendo mesmo, inclusive, a figura do antivax de esquerda,
0 que nao deixa de ser perturbador).

Pois qual pior envenenamento do processo civilizatorio do que este
rompimento em relagdo ao que estou nomeando como passagem civilizada
entre modos de existéncia? O atual levante politico reacionario, que se define
como antipolitico e por isso faz politica por debaixo dos panos, também
ele, é verdade, opera segundo a distingdo entre natural e social. Mas o faz
a sua conveniéncia, alheio a — ou contra - fatos e evidéncias devidamente
processados nas suas instancias feitas de exigéncias e obriga¢des proprias.
Tal vaga obscurantista pretende valer-se de controvérsias ja encerradas,
enviesando e dando peso desmedido, como no caso das ciéncias, a hesitagdes
e incertezas que, de salubres, tornam-se insalubres (MARRAS, 2020b). Assim

7. Refiro-me, em especial, a Latour (1999). Ver também Marras (2020a).
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tem ocorrido, para retomar o exemplo, em relagdo a a¢do antropica no
ambiente. E quando dizem (e ndo s6 a direita extremista): “vejam, as mudancas
climéticas sempre ocorreram, as espécies sempre sofreram extingdes, ndo ha
por que reduzir nossa marcha”. Mas se esses negadores do real, desaterrados
de Gaia, modernistas reaciondrios, também se valem da diferenca entre agdo
da natureza e agdo humana, eles contudo deturpam a génese pragmatica e
imanente dos fatos, seus protocolos e processos que permitirdo distinguir
entre fato e opinido, como se uma e outra coisa fossem, no linguajar dessa
corrente, meras “narrativas”. Ou seja, deturpam a propria nogao de narrativa,
como se ela se confundisse com pura arbitrariedade. Mas para combater
tais agdes criminosas (nio raro recobertas pelo eufemismo da pds-verdade),
para desmascarar e desmoralizar seus vis signatdrios, ¢ preciso, ndo menos,
contar com a distin¢io entre natural e social, mas devidamente processada,
devidamente obtida, devidamente objetivada.

Quero com isso ressaltar que o inimigo ontoldgico e epistemoldgico nao
parece ser o par natureza/sociedade, sobretudo quando ele é devidamente
situado em suas ecologias praticas, considerado a luz dos problemas e
fendmenos que lhe dao inteligibilidade e operacionalidade. Néo é por si
inimiga essa distin¢do, essa dupla cAmara de apreensio e criagao do real,
responsavel pelas descobertas e invengdes cientificas. Estou tentando defender
e argumentar que a boa diferenga entre desaterrados e aterrados - entre,
digamos, os Trump-orientados e os Greta-orientados, para ficarmos entre os
modernos - ndo é que uns aderem a distin¢do natureza/sociedade, e mesmo
humanos e ndo humanos, e os outros nao. Mas, sim, que uns honram e outros
desonram os devidos procedimentos de obtencio, a cada vez operados,
dessas ontologias.

Eis a diferenca a fazer toda diferenca: o que uns e outros fazem ou
deixam de fazer com esse recurso epistemologico e metodoldgico que afinal
nos constitui, a nés modernos. Por isso, ja nao sou amigo, como fui por tanto
tempo, da critica (tornada espécie de cacoete antropoldgico) que investe toda
carga a propria existéncia dos modernos (ou ocidentais, para alguns), estes

como reféns de seus pecados originais, para sempre irremissiveis e irredimiveis,
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condenados ao seu destino assombrado sob o signo da fatalidade®. Ou como
se a cegueira que tanto acomete os modernos, tomada como congénita,
ndo pudesse ser removida. Mas qual outra possibilidade, crivel e exequivel,
sendo a que trabalhe por divisoes, fissdes, incluindo guerras internas, no seio
mesmo da modernidade? Qual outro encaminhamento senio o das lutas, o
dos choques e embates politicos que produzam divisdes ali onde a dentuincia
facil se limita a tomar o moderno como povo indistinto, homogéneo, um
s6? Mas sem marcar essas diferencas, trabalhar suas emergéncias, nada de
outras aliancas possiveis, outras ciéncias possiveis, outros futuros possiveis,
outros mundos dentro do mundo. Apenas desventura, resignacdo, prostragio.
Destino de cartas marcadas, fechado. Digo a mim mesmo que é quase uma
covardia ensinar a juventude entrante na universidade que nada de sua
ancestralidade, de suas herancas e seus pertencimentos pode trabalhar contra
injusticas sociais e ambientais, étnicas e éticas. Ndo posso me permitir, com
minhas salvaguardas de classe, fazé-lo.

Acusar e denunciar os modernos por seus crimes sociais e ecologicos é
tdo importante quanto insuficiente. Se a isso nos limitamos, nosso pensamento
critico arrisca perder a propria vitalidade e se anestesiar. Ou ainda: bastar-se
nas acusagdes e no denuncismo é receita para se colocar de fora dos problemas,
ndo se situar neles para deles se purificar, como espécie de negacionismo
mesmo. Solu¢des faceis para problemas dificeis costumam néo se colocar a
altura dos imbroglios em causa. Aprendo com as fildsofas Vinciane Despret
e Isabelle Stengers a desdobrar, como tento aqui, alguns pressupostos e
consequéncias dessa postura do dedo em riste, digo, essa que s6 sabe apontar
e nisso pretende descansar®. Estou convencido de que restringir a critica a
dentncias ¢ algo que a apequena, dela rouba a poténcia e a dilui em culpas

e remorsos, tornando finalidade o que era meio, terminando ali onde era

8. Se ponho o figado de lado para pensar, com o devido realismo, os méveis do obscurantismo
reaciondrio da atualidade, me parece muito plausivel a hipétese (a ser etnograficamente
testada) de que essa reagdo pode em boa medida se explicar como uma resposta (por
terrivel e inconsequente que é) a negagdo em bloco dirigida aos “modernos”, “ocidentais”,
“colonialistas”. E como se nada de seu passado, presente e futuro pudesse ser salvo e servir
a propria remissdo. Pode ser que a critica que se basta na dentincia, na acusa¢ao, na culpae
no ressentimento gere, em reagdo, o rol de negacionismos que ameaga ruir as bases do que
conhecemos como civilizagdo - bases da politica, da democracia, das ciéncias.

9. Ver, por exemplo, Despret (2015, s/p): “denunciar a mentira pode ser uma etapa necessaria,
mas parar ai é se recusar a pensar’.
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o comeco. Tem ainda o péssimo conddo de instalar aquele que denuncia
num altar purificatério transcendental que o aparta da imanéncia poluida
e complexa onde vivemos. Nao aceito mais acusar sem me imiscuir no
problema. Tenho que encarar as herangas que me constituem - inclusive,
e sobretudo, para tentar outra coisa com elas. Nega-las ndo é uma opgdo —
nem digna, nem realista. Basta de negacionismos.

Afirmar os fundamentos do real baseados na distingdo natural/social
ndo implica negar os desastres e crimes socioambientais que se fizeram e se
fazem em seu nome. Mas é no modo como herdar esses fundamentos que
reside o busilis da coisa. Entendo ser falsa a opgao de fazer tabula rasa de
nossa ancestralidade. Seria mesmo um tiro no pé. Seria como ofender o que
Stengers, se bem entendo ou se bem faco a derivagdo, chama de “restri¢ao
leibniziana” Esta, ja antes esposada por Alfred Whitehead, conforme ela
lembra, indica que “a filosofia ndo deve ter por ideal ‘subverter os sentimentos
estabelecidos” (STENGERS, 2002, p. 25). E restri¢do, ainda, que associo
ao préprio amago do empreendimento antropoldgico, como aqui tento
em relacdo aos modernos, e assim evitando sistematicamente enunciar o
moderno como categoria de acusacdo. E restricao, por fim, que aparece mesmo
como um antidoto a todo ataque simplificador, generalista e em abstrato,
seja vindo da direita e mesmo da esquerda, a produgdo moderna, cientifica,
de objetividade. Eu entendo que a orientagdo por fatos, a orientagao pela
distin¢do natureza/sociedade, é entre nds um sentimento estabelecido. E que
honrar esse sentimento é honrar a producéo de fatos a partir de protocolos
controlados e seus modos proprios de apuragéo, que incluem expor a objecdes
os candidatos a fatos, exp0-los ao contraditério, a revisdes, a modulagdes, a
compartilhamentos em comunidades controladas, a rastreamentos, a toda

sorte de verificagdo, as provas da refutabilidade e da reprodutibilidade etc.

Ontologias sdo obtengdes metodoldgicas

Em favor de ndo reduzir a antropologia dos modernos a antropologia
contra os modernos tout court, evoco Bruno Latour, ele que se denomina
antropélogo dos modernos. Nao o Latour, frequentemente evocado, que

simplesmente assentaria seu pensamento (sendo ele mesmo, mas muitos
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de seus intérpretes) na pura recusa do bicameralismo natureza/sociedade.
Reagir a inércia dessa corrente critica é o principal do que tento neste artigo.
Para mencionar apenas um entre tantos exemplos importantes que
integram essa corrente, ndo parece outra coisa o que se pode surpreender
mesmo entre expoentes da inteligéncia contemporéanea, como o tdo abonado
comentador da obra de Latour, o fildsofo Patrice Maniglier. Em texto recente
(MANIGLIER, 2021 - tradu¢des minhas), ele insiste no mote (que alids da
nome a uma obra magna do nao menos abonado antropdlogo Philippe
Descola) de se “pensar para além da oposi¢do entre natureza e cultura’.
Maniglier ai afirma ser “quase intuitiva a inutilidade da distin¢ao natureza-
cultura” para se pensar, como no exemplo, a pandemia da Covid-19. Ja pude,
até aqui, argumentar contra semelhantes sentengas sumarias e generalizadoras.
Trata-se, antes, de a cada vez perguntar: a distingao é util ou inutil para qual
imbrdglio, qual situagao, qual problema, para qual meio que para essa distingdo
se forma e a ela é associado? Se natureza e cultura sdo ontologias, eu agora
me exijo saber, a cada vez, as ontogéneses dessas ontologias geradas, obtidas,
extraidas, resultadas nas situagdes particulares, nas ecologias de pensamento
e praticas sempre proprias, feitas de constrangimentos proprios, e que, a
meu ver, reclamam ser situados e considerados em suas particularidades.
Como indiquei, a pertinéncia ou ndo de se operar a distingao natureza/
cultura, ndo humanos/humanos, na compreensio de fendmenos e experiéncias
(como no acontecimento da Covid-19, flagrando aqui as continuidades e
ali as descontinuidades entre os termos) depende do nivel estratégico da
pergunta e do que se espera obter, vencidas as obje¢des. Como apontei, a
distingdo tera rendimentos muito diferentes, por exemplo, no rastreamento
epidemioldgico e na identifica¢ao laboratorial de cepas. Num caso, pode ser
muito crivel, util e produtivo reconhecer continuidades entre humanos e nao
humanos na emergéncia da zoonose. Ainda assim, claro, essa diferenca entre
humanos e ndo humanos segue vitalmente operativa. Noutro caso, é preciso
focar nos métodos de separar entidades virais para o fito de caracteriza-las,
quando se deve cortar e refazer as redes do virus para se obter, ndo menos
metodologicamente, uma ontologia laboratorial desse ndo humano. Dai ser
no minimo imprecisa a aposta em entendimentos peremptdrios, segundo a

qual, como em Maniglier (idem, s/p), “essa separagdo entre ‘dados naturais,
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de um lado, e ‘decisdes humanas, de outro, ainda que, a primeira vista,
pareca ser de bom senso, ela rapidamente se torna contraprodutiva”. Estou
argumentando que tal produtividade é dependente de objetivos e métodos
de obtencéo. De suas ecologias praticas.

Claro, nido desconheco que nosso tempo nos convida ou nos constrange a
desconfiar da ontologia da natureza oposta a da cultura (isso que preside nosso
esforco atual na figuragdo de Gaia, como dos terranos). Sim, estamos diante
de reviravoltas que nos poem face a ontologias do devir e das metamorfoses,
por assim dizer, abalando a evidéncia, ja ndo mais tdo evidente assim, que
fixa, congela, paralisa e torna incomensurével a oposi¢ao entre ontologias
da natureza, da ordem da matéria e do mecénico, e ontologias da cultura, da
ordem da convengao e do intencional. Mas estou sugerindo que esse abalo
no cardter transcendental da oposi¢do ndo deve ter, como melhor resposta,
outra transcendéncia, tal a que se assente na afirmacao prét-a-porter da
continuidade entre os termos (assim tornando inutil, de uma vez por todas,
a oposi¢do natureza/cultura, ndo humanos/humanos). O que ganhamos
trocando a transcendéncia da descontinuidade pela da continuidade? Se
estou correto, uma antropologia dos modernos, em que a referéncia das
ciéncias é central, deve evitar tais facilidades criticas, ja que, ao fim e ao
cabo, elas tendem ao esvaziamento metafisico e pragmatico de nossas
herangas. Simples ato de renega¢ido em bloco. E que nos entrega impotentes
ao reacionarismo negacionista. Um modo possivel de contornar tais falsos
impasses na apreensao do real moderno (ontologia da continuidade ou
ontologia da descontinuidade) é, sugiro, trazer o céu da ontologia moderna
para o chdo das praticas metodologicas cientificas. Se bem aprendo com
Latour (1991), ndo se trata, nem mesmo, de destronar a transcendéncia para
entronar a imanéncia, mas, sim, de ligar uma a outra, e a cada vez.

E ndo é de fato assim, pergunto, que podemos compreender o trabalho
da antropdloga e fildsofa Annemarie Mol? Para me valer de seu vocabulério,
direi que ontologias sdo “performadas’, sao “politicas” porque hd “escolhas”
(mas ndo arbitrérias), e por isso a realidade e o corpo resultam “multiplos”
conforme emergem dos distintos agenciamentos técnicos, médicos e
cientificos compostos de exames, substancias, maquinas, diagndsticos,
sintomas, imagens, dados etc. Autora proeminente dos Science Studies e
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suas viradas ontologicas, Mol (1999, p. 75 - tradugdes minhas) j& propunha,
em fins dos anos 1990, a partir de seus estudos empiricos em medicina, que
“a realidade néo precede as praticas mundanas com as quais interagimos,
mas em vez disso ganha forma nessas préticas”. Eis de novo, como bem me
parece, outro suficiente ensejo para afirmarmos que métodos produzem
ontologias, tais as das doengas investigadas pela autora. Conforme a sele¢ao
de agentes de interesse, seus alinhamentos, os testes feitos, os equipamentos
e mensuracoes utilizados, doencas e doentes variam ontologicamente, assim
como diagnosticos e progndsticos. Dai a pertinéncia da concepgao do “corpo
multiplo” (MOL, 2002).

Sem o artificio das estratégias metodoldgicas que separam o natural
do social, 0 nao humano do humano, ndo parece sequer possivel conceber
a atividade das ciéncias. Essas estratégias também dependem de figuragdes
ontoldgicas (como aqui o humano, ali 0 ndo humano) que sdo, como todas,
provisdrias, pois a cada vez obtidas, extraidas, externalizadas. Mas no por isso
menos verdadeiras ou operatorias. Ao contrario, elas ensejam as operagoes,
conformam as condi¢des de possibilidades das praticas cientificas, produzem
objetividade e realidades. Elas fundam ontologias a partir dos mais diversos
modos de misturar e purificar agentes. E podem fazé-lo, acrescento, porque
a distingdo natureza/sociedade ¢ o mais fundamental artigo garantido pela
“Constitui¢do moderna” (LATOUR, 1991), espécie de cldusula pétrea que
libera as mais diversas operagdes, manipulagdes e experimentagoes, ja que
as livra de tabus e proibi¢des que tracariam correspondéncias imediatas e
indesejaveis entre ordem natural e ordem social, de modo a que a intervengao
numa ordem implicaria consequéncias imediatas em outra®.

Sim, mas o ponto é que, se a distin¢do ou dualismo natureza/sociedade
esta na base do terrivel estado de coisas que o Antropoceno anuncia, como
ainda na emergéncia de zoonoses de potencial pandémico (apenas para
seguirmos com esses exemplos), também estd na base das resisténcias
possiveis. O combate as mudangas climaticas, como a imunizagao artificial
contra a Covid-19, depende das ciéncias, que dependem da distin¢io

sob ataque - seja o ataque ingénuo, seja o ardiloso. Plurais e prenhes de

10. Pude me demorar neste topico em Marras (2018) e Marras (2021).
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possibilidades e aliangas, as ciéncias podem jogar contra ou a favor do bem
comum. Podem se deixar cooptar por ditames do mercado, da industria ou
do tirano de plantdo. Mas também podem agir decisivamente contra tais
cooptagdes. Politizar vérios de seus partidos e escolhas, como varias das
externalidades negativas dos desenvolvimentos técnicos e cientificos, ¢ tarefa
bem diferente (bem mais lticida, eficaz e consequente) do que simplesmente
atacar ciéncia e tecnologia como um todo ou tentar reduzi-las a meras
marionetes do poder econdmico e politico. Insisto que o objeto de uma
antropologia dos modernos ndo equivale a uma detragdo pura e simples
dos modernos. Idem para uma antropologia da ciéncia e da tecnologia.

Entendo ainda que um exame mais detido na obra de Latour nos leva
a compreender que o autor nos diz bem mais (ou bem menos) do que o
pronto exorcismo do dualismo natureza/cultura do horizonte de concepg¢des
e praticas da modernidade. Ndo concorre para honrar a ancestralidade
civilizatoria o desprezo aos recursos, longamente urdidos na histéria, que
dédo pertinéncia e valor as operacdes destinadas a separar fatos de meras
opinides. Ora, sem subverter esse nosso amor aos fatos, Latour subverte,
no entanto, a origem transcendental deles, sua ancoragem numa suposta
esséncia natural ou social j4 dada. De novo: nada de transcendéncia, natural
ou social, sem a imanéncia que leva a ela. Nao se comega com natureza e
sociedade ja compostas, ja agregadas, mas, entre nés modernos, se termina
nelas. Pois é bem isso, conforme entendo, o que Latour denomina (ao longo
de sua obra e desde pelo menos o seu Jamais fomos modernos) de “colocagdo
em natureza’ e “colocacdo em sociedade”. E é o que podemos acompanhar
no pari passu etnografico, o que podemos rastrear, tal o trabalho de abrir as
caixas-pretas dos fatos cientificos. E acompanhar o préprio caminho que vai
das instaveis controvérsias sociotécnicas aos consensos cientificos. Nao me
parece outro o projeto latouriano sendo o de tornar visivel, publico, mais
politicamente representativo, esse caminho das mediag¢des na emergéncia
dos fatos.
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Onde o veneno, ai também o remédio

Ja logo no preficio que escreve para a compilagido de alguns de seus
artigos traduzidos para o portugués, a destacada antropéloga Anna Tsing
(2019, p. 16) diz que “em minhas reflexdes, juntei-me a muitos outros
estudiosos que desafiam a separag¢do analitica entre natureza e cultura no
pensamento ocidental”. Donna Haraway, parceira intelectual de Tsing, é
repetidamente citada na mesma chave, como nestes trechos de um célebre

ensaio de sua lavra:

As dicotomias entre mente e corpo, animal e humano, organismo e
maquina, publico e privado, natureza e cultura, homens e mulheres,
primitivo e civilizado estdo, todas, ideologicamente em questao.
(HARAWAY, 2009, p. 63).

Nio existe, em nosso conhecimento formal, nenhuma separagio
fundamental, ontoldgica, entre maquina e organismo, entre técnico

e organico (Idem, p. 91)

Confesso certo desconforto em abrir ressalvas, como vou apontando
aqui, em relagdo a autoras e autores que tanto admiro, que tanto me ensinam
a pensar e que me instruem sobre novas veredas na minha disciplina de
formagdo, nas minhas atividades de docente, orientag¢do, pesquisa. Levantar
objecdes, contudo, deve ser a melhor maneira de honra-los, honrando o
meio proprio, esse das ciéncias, em que nos instalamos. Sim, aprendi a
reconhecer, desde pelo menos os tltimos trinta anos, os ganhos da critica
que soube pdr em causa toda evidéncia de naturalizagdo ou determinacio
essencialista de dicotomias ou dualismos que pretendam distribuir, de uma
vez por todas, como numa vasta e exaustiva taxonomia bidtica e abidtica,
os seres do mundo em provincias ontoldgicas delimitadas. Ora, nada mais
refratario a reflexdo. Aprendi, entdo, a olhar para as mediagdes e, assim,
desconfiar do imperialismo heuristico baseado em termos explicativos ja
polarizados, ja cerradamente agregados ou compostos, doravante duros
demais, intransitivos. Sio ganhos advindos, sobretudo, das nogoes de rede,

de linhas, de esferas”, da abordagem multiespécies™ e outras. Hoje, porém,

11. Cfentrevista que fizemos com Latour (2014)
12. Como em Haraway e Tsing, para citar apenas duas proeminentes autoras dos estudos
multiespécies, ja referenciadas aqui.
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em favor de um refinamento ainda maior do realismo, e ndo menos para
bem saber defender as ciéncias, a politica e os meios civilizados de producéao
do real contra a pds-verdade e os negacionismos em curso, creio ser preciso
apontar devidamente os servicos — e ndo apenas os desservigos — prestados
pelos recursos criticos que herdamos, tal a matriz dual assentada na diferenca
natureza/cultura®.

Noutras palavras, estou argumentando que a separagao analitica entre
natureza e cultura, tanto no pensamento quanto na pratica do ocidente ou
da modernidade, nio se resume a puro veneno. E também remédio contra
esse mesmo veneno. E que saber herdar essa distingdo, a cada vez, na critica e
nos procedimentos, é 0 n6 da questao. Saber situa-la nas suas mais diferentes
ecologias praticas ¢ trabalho muito mais fidedigno, realista e auspicioso do
que a critica que, mal difundida, resta descuidada e se arrisca redutora, facil
e generalizante, muitas vezes avangando pouco além de uma va iconoclastia
- algo como: “abaixo os modernos” ou “abaixo o Ocidente” ou “a ciéncia
¢ mero joguete do mercado.” Assim, assumo como falsa a acusagdo, ja tio
frequente, de que é falso o dualismo natureza/cultura. Acusa¢do que julgo
como particularmente inttil e imprecisa quando nao se considera a referida
distin¢do, devo insistir, como uma operagéo (incluindo aquela, dai derivada,
que distingue humanos e ndo humanos, ou mesmo sujeito e objeto, fatos e
opinides etc.). Se grandes autoras e autores podem resvalar para semelhantes
acusagdes e dentincias sumdrias, € certo que neles mesmos — como em Tsing,
Haraway, Latour etc. — podemos extrair algo mais sutil e complexo, mais
produtivo e mesmo crucial e estratégico, tanto no 4mbito politico quanto no
cientifico. De novo, é questdo de saber por em marcha as devidas triagens,
sempre em conformidade aos devidos campos de conhecimento e problemas

eleitos, a partir da heranga de nossa maquinaria de pensamentos e praticas.

13. Nao se trata de dar passos atrds, por exemplo, na promessa de simetrizacdo e comparagao
antropoldgica avangada entre “coletivos” (nesta expressao de Latour). Podemos, sendo
devemos, proceder a tais comparagdes simétricas a partir de um mesmo diapasdo, como
sobretudo o do animismo. Meu ponto, neste particular, é que o animismo dos modernos
(que podemos depreender da etnografia das ciéncias dos Science Studies, como da obra de
Latour) néo se explica sem a operac¢io propiciada pela distin¢ao entre natural e social. Mas
precisarei de outra ocasido para desdobrar este tema.
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Perguntaremos, noutro exemplo, sobre como herdar o par ou distingéo
natureza/cultura de um antropélogo rousseauniano da grandeza de Claude
Lévi-Strauss. Se é verdade que ali e aqui na sua obra ele abriu caminho
para uma certa reificagido ontologica, uma certa transcendentaliza¢do do
par natureza/cultura, nele mesmo, no entanto, encontramos as devidas
hesitagdes a esse abstracionismo que operaria de uma vez por todas a particao
ontoldgica do real, distribuindo propriedades fixas aos seres do mundo. E
como ja podemos flagrar no primeiro capitulo, justamente denominado
“Natureza e Cultura’, de seu classico livro de 1949, As estruturas elementares
do parentesco. Logo na primeira pagina do capitulo (LEVI-STRAUSS, 1982,
p. 41), ele proprio cuidava alertar para o “valor logico” da “distin¢do entre
estado de natureza e estado de sociedade”, isso que “justifica plenamente
sua utilizacdo pela sociologia moderna como instrumento de método”. Lévi-
Strauss ndo abandonaria a hesitagao sobre esse dualismo ao longo dos anos
e da obra.

Néo a abandonaria ja nem mesmo neste seu monumental trabalho de
1949, em cujo “Prefacio da segunda edi¢ao’, publicado em 1966, o autor volta
a perguntar-se sobre a, digamos, heuristica da oposi¢do entre natureza e
cultura. De novo: se ele se valeu de certo naturalismo para afirmar as regras
da exogamia e a proibi¢do do incesto para, a partir dai, formular o “4tomo” e
as “estruturas” de parentesco, ele agora se apegaria a “férmula célebre, que,
para explicar as proibi¢des do casamento, a etnologia nao tem necessidade
dessa hipotese” — esta da “causalidade biologica” (Idem, p. 26). Af ainda
(ou ja), Lévi-Strauss reconhece o “aspecto paradoxal” que mais e mais se
avizinhou do dualismo em questio. Diz que “apareceram diversos fendmenos
que tornam a linha de demarcac¢io [natureza/cultura], sendo menos real,
em todo caso mais ténue e conflituosa do que se poderia imaginar ha vinte
anos.” (Idem). Indica, assim, estudos sobre achados de simbolizacdo e uso
de instrumentos entre animais (de insetos a chimpanzés) para admitir que
“somos assim levados a perguntar qual é o verdadeiro alcance da oposi¢ao
entre a cultura a natureza.” (Idem).

Como remate do argumento central do presente artigo, evoquemos
por fim Eduardo Viveiros de Castro, renomado antropélogo e reconhecido
herdeiro de Lévi-Strauss, que ja lembrava em seu artigo inaugural do
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perspectivismo indigena, de 1996, o “valor sobretudo metodoldgico” que o
mestre, ainda nos anos 1960, conferia ao dualismo natureza/cultura. Com seu
estilo a um s tempo jocoso, provocador e instrutivo, Viveiros de Castro ali
apontava o problema - esse da critica imprecisa e, a meu juizo, perigosamente

contraproducente — nos seguintes termos:

Como estd claro, penso que a distingdo natureza/cultura deve ser
criticada, mas ndo para concluir que tal coisa nao existe (ja ha coisas
demais que nao existem). O ‘valor sobretudo metodoldgico’ que
Lévi-Strauss lhe atribuiu™ é aqui entendido como valor sobretudo
comparativo. A florescente industria da critica ao carater ocidentalizante
de todo dualismo tem advogado o abandono de nossa heranga conceitual
dicotdmica, mas as alternativas até agora se resumem a desideratos

pos-bindrios um tanto vagos” (VIVEIROS de CASTRO, 1996, p. 116)

Tomo como antevisdo do autor essa espécie de critica avant la lettre da
critica. Agora, um quarto de século depois, nos vemos diante da exigéncia
de saber triar essa “nossa heranga conceitual dicotémica” segundo os
constrangimentos proprios do tempo - tal como indiquei, apenas como
exemplos flagrantes e urgentes, em relagdo aos acontecimentos Covid-19
e Antropoceno. Se a figuragdo Gaia é o nome da continuidade, as
respostas as suas respostas nao podem dispensar os recursos modernistas,
cientificos, estrategicamente baseados em descontinuidades e discretizagdes
metodologicamente obtidas. Defendo que nio sera uma opg¢ao a altura dos
gravissimos problemas que enfrentamos o rotundo desconhecimento da
produtividade, do fazer mundo propiciado pela distingdo natureza/cultura.
Bastar-se em nega-la com um todo, por seus vicios e venenos, acarreta contudo
algo que concorre a ser ainda mais deletério, pois de pronto perdemos contato
com a nossa realidade — nos desaterramos bem ali onde urge aterrar®. Como
exigir que os modernos aterrem tirando-lhes o chio, seus meios possiveis
de acdo e resisténcia, seus referenciais, sua poténcia? Criticar o chdo nio

14. Viveiros de Castro aqui se refere a nota 80, p. 275, de O Pensamento Selvagem (LEVI-
STRAUSS, 1997 [1962]). Na integra: “A oposi¢do entre natureza e cultura, sobre a qual
insistimos outrora (LEVI-STRAUSS, 1949, cap. I e II), parece-nos, hoje, oferecer um valor
sobretudo metodolégico”.

15. Fago aqui uma livre referéncia a Latour (2017)
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deve equivaler a negar esse chdo. Nao consigo prever chances de sucesso
no combate ao negacionismo dos modernistas reacionarios se nos valemos
de outro negacionismo, este que pretende negar a modernidade em bloco.
Dois imperativos simultdneos: instalar-se na confusdo e nao chafurdar nela.

Staying with this trouble®.
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Confluéncias Afro-Indigenas: uma conversa com
Antonio Bispo dos Santos e Jera Guarani

Trazemos aqui, nessa tlltima sessao, uma conversa que se deu por ocasiio
do encerramento do curso O Antropoceno - abordagens transdisciplinares,
solo em que brotou esta publica¢do. Em vez de adequar ao formato da escrita,
escolhemos pela transcricdo das falas ofertadas, mantendo as marcagdes
proprias das palavras que seguem da boca aos ouvidos. Tal op¢ao se justifica
pela propria centralidade e dindmica da oralidade enaltecida como forma e
conteudo de semear ideias, como fica explicito no texto que se segue. O que
lemos a seguir ndo sao meras palavras, mas falas eficazes, um contrafeitigo

a altura da feiticaria capitalista.’

e

Joana Cabral de Oliveira:

Temos aqui a honra de poder ouvir dois pensadores e ativistas que, sem
davida nenhuma, fertilizam o campo de conhecimento para pensar questdes
relacionadas a crise socioambiental em que vivemos e que muitos cientistas
tém chamado de Antropoceno. Penso que temos hoje uma confluéncia de
pessoas que carregam muita sabedoria. Ambos sdo agricultores, conhecedores
da terra e das plantas e trazem consigo saberes de tantas outras pessoas, entre
parentes e ancestrais. NOs apostamos que novas aliancas sdo fundamentais
para enfrentar os desafios que temos. Por isso, eu agradeco em nome dos
docentes e dos alunos pelo tempo e pelas palavras que nos serdo ofertadas
hoje pelo Antonio Bispo dos Santos e pela Jera Guarani - notando que seus

escritos estiveram presentes na bibliografia do nosso curso.

1. Transcricdo, edigdo e notas explicativas por André S. Baildo e Joana Cabral de Oliveira.
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Jera é pedagoga, foi professora e diretora da Escola Estadual Indigena
Gwyra Pepo. E agricultora e lideranca da Terra Indigena Tenondé Pora,
tendo sido uma figura central em um processo de retomada nessa regiao.
Recentemente escreveu o texto “Tornar-se selvagem’”, publicado em 2020

na revista Piseagrama, e que tem gerado muitas conversas.” Ougamos Jera:

Jerd Guarani:

Nhande kaaruju, como a gente fala: Boa tarde! Obrigada pelo convite,
por esse espago. E como eu sempre falo para jurua, para nio indigenas,’
¢ sempre muito importante a fala das figuras indigenas, das liderangas,
dos pensadores, de lideres espirituais, de mulheres indigenas. Para falar
deste mundo, que ainda é forte, que ainda ¢é resistente, que ainda existe em
sua diversidade tdo complexa, tdo bonita, tdo equilibrada. Dependendo da
regido, dependendo de onde vocé esteja, o mundo é tdo cheio de coisas tio
fascinantes.

E é sempre bom trocar sobre essa vida que a gente tem, os povos indigenas
no geral, sobre esse modo de ser, que incrivelmente se estabelece. Ainda que
tenha influéncias da cultura dominante em varios aspectos e uma delas, que
¢ muito pesada, muito problematica e eu diria hoje muito conflituosa, que
é a escola. O processo de escolarizagao ¢, de fato, um dos métodos, um dos
caminhos para engessar as pessoas, para engaiola-las, para deixar as pessoas
presas na sua mente, cada qual na sua vida individual.

Entdo, eu acho que é sempre bom os indigenas falarem, os povos
tradicionais, e os povos ndo indigenas que querem também viver num modelo
muito parecido, em conexdo com a natureza, com a terra. Atentos se vai
chover no dia de hoje, se tem lama... Pessoas que querem continuar assim,
nao querem ir para a grande cidade, ndo querem morar num apartamento,
ndo querem viver teoricamente essa vida civilizada nas grandes metrépoles.
Eu acho que essas pessoas, de fato, tém para contar pelo menos algumas

coisas do porqué querem viver assim, do porqué elas vivem assim.

2. Disponivel em: https://piseagrama.org/tornar-se-selvagem/
3. Jurua sdo aqueles que “tém cabelo na boca”, termo que em guarani denota as pessoas
ndo indigenas. A palavra é oxitona; portanto, é pronunciada “jurud”.
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Entdo, na minha caminhada de estudos, de contato com o povo jurua, de
contato com as coisas que vém desse mundo, eu aprendi que as pessoas tendem
arespeitar um pouco mais aquilo que conhecem e que vdo aprendendo sobre
os povos indigenas. Ainda que tenham passado tantos séculos de contato,
de estar no mesmo espago, no mesmo territério, no mesmo pais, mesmo
assim tem muito jurua que ainda desconhece completamente a questido
indigena em todos os seus aspectos, a questdo territorial. A partir dela surgem
problematicas outras, como a questdo de que esse mundo dominante trouxe
muitas coisas para a cultura indigena no Brasil. Ao mesmo tempo que tem o
lado ruim, mas tem o lado bom ainda. E o lado bom ¢é essa resisténcia que,
em relagdo ao meu povo, eu sou suspeita de falar.

Enfim, eu acho que é sempre bom ter essas falas. E eu ndo sou xejaryi,
ndo sou lider espiritual, ndo tenho ainda 60 anos, que eu acho que é o minimo
que a pessoa tem que ter para, de fato, ter uma legitimidade maior pra falar
da vida - porque ela é muito complexa. Mas eu tento compartilhar as vezes
um pouquinho do que eu aprendi com o povo jurua e com o meu proprio
povo, com os jovens, com as mulheres, com os homens que, diante de tantas
dificuldades ou de tantas mudangas, as vezes foram para um caminho ou
comegaram a trilhar um caminho de esquecimento da sua prépria existéncia
guarani mbya.

Mas, é incrivel que eu estou numa terra indigena que tem 14 aldeias e
hoje tem pessoas guarani ainda com tudo isso, com escola, com internet,
com celular, com a cidade tdo préxima. E estamos aqui, situados no extremo
sul da capital paulista. Fica a 60 quilometros do centro de Sao Paulo. E a
gente quer ficar aqui, quer morar aqui, ndo quer sair daqui, ndo quer ir
para a cidade. Como eu disse anteriormente, a gente ndo quer morar num
apartamento. Mesmo eu, quando vou para a cidade, para o centro, trés dias é
0 maximo que eu aguento. Depois quero voltar correndo para ca. E quando
chego aqui é outra coisa mesmo. E outro ar, outra vida. E um outro barulho.
E um outro siléncio. Sdo outras cores. Sio outros sentidos. Entdo, é neste
mundo que a gente quer ficar.

Entdo, haevete, obrigada por esse espago, por esse convite. Eu acho que
posso dizer para vocés hoje que o povo guarani também, de um modo geral,

esta se reerguendo novamente. E nds estamos aqui nestas 14 aldeias, numa
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area de quase 16 mil hectares e temos essa oportunidade de nos resgatar
também. Ainda que tenham pessoas que nao falem guarani, ainda que
tenham muitas pessoas que ndo saibam escrever, ainda que tenham muitas
pessoas que valorizem as coisas superficiais e que nao lutem para preservar
o modo de ser guarani, somente com aquilo que seja suficiente, ainda que
uma grande parte das pessoas estejam envolvidas nessa vida muito ilusoéria...
E uma dessas questoes é a questdo do ego, a questdao do acumulo, de se
encontrar também num estado um pouco individual. Se eu estou bem,
se minha familia esta bem, estd tudo bem. Eu acho que este momento em
que estamos vivendo, antes mesmo de falar da cultura dominante, a gente
também, como um povo indigena que viveu em apenas duas aldeias* por
muito tempo, perdendo espago de pesca, de caga, de matéria prima para
casa, e perdendo espago de poder ter a comida sagrada, nahnerembiu ete’s;
acho que essa vida de longos anos trouxe um estado de adormecimento
também para muitos guarani. E esta realidade de hoje nos d4 uma poténcia
para irmos nos resgatando. Nos chamando, como eu chamei os jurua, os ndo
indigenas, para se tornarem selvagem. Nao no sentido pejorativo. Certamente
eu também estou chamando o meu préprio povo para ser selvagem de novo.
Vamos ser selvagens. Vamos repensar a nossa vida na aldeia, porque agora
nods temos 16 mil hectares para plantar.

E como eu disse esses dias no encontro de mulheres no litoral sul, eu falei
que a gente estd movimentando esse mundo de novo, que era 0 nosso mundo.
Homens e mulheres juntos. Homens e mulheres coexistindo absolutamente
numa situagdo equilibrada. E a gente perdeu isso ha muito tempo em varias
escalas por conta da cultura dos jurua. E a gente esta levantando de novo
isso, esta trabalhando por isso.

Mas realmente tomar refrigerante, por exemplo, é necessario? A gente
tem que fazer isso? E fiz uma simula¢do num encontro entre parentes que

4. Incialmente havia apenas duas aldeias nessa Terra Indigena, tekoa Tenondé Pora e tekoa
Krukutu. Apés a ampliagdo da demarcagdo e a publicagdo da Portaria Declaratoria da Terra
Indigena Tenondé Pora em 2016 (Portaria do Ministério da Justiga No. 548/2016), consolida-se
um processo de ocupagao dispersa que conta com a emergéncia de novas aldeias, catorze, a
época da fala de Jerd em 2021, e que caracteriza a retomada dos territérios e do modo de vida
guarani. A TI Tenondé Pora situa-se na Serra do Mar entre os municipios de Sao Paulo, Sao
Bernardo do Campo, Séo Vicente e Mongagud. Fonte: https://cpisp.org.br/tenonde-pora/
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tivemos aqui, peguei um copinho, coloquei dez colheradas de agticar, mexi
e falei para elas: “vem aqui gente, vamos tomar refrigerante”. Muitas vieram,
fizeram umas caras e eu falei: “pois é, é isso que a gente toma numa lata de
refrigerante. E, as vezes, a gente toma até dois, trés copos, dependendo se
vocé vai com seu marido, seus irméos para a cidade, é capaz de tomar trés
copos. E vocé estd ingerindo trinta colheres de agticar”

As liderancas indigenas de todos os povos, as liderancgas espirituais, as
mulheres — as mulheres sdo muito fortes! —, nds temos que lutar agora para
conscientizar os jurua um pouco mais, trazer os jurua para um pensamento
de uma necessidade real, para uma conscientizagao de que a gente esta
destruindo aquilo que nos mantém aqui. E que, sem uma mudanga, a gente
ndo vai conseguir mais morar neste planeta, que é tdo bonito, ainda que esteja
tao maltratado. O planeta tenta mostrar o tempo inteiro para a gente que nao
da para viver sem ele. E depois de tanto tempo de influéncia da cultura jurua,
a gente tem essa realidade de indigenas que estio adormecidos também.
Que o meu povo, nessa realidade de viver em duas aldeias pequenininhas,
aderiu muito ao modo de ser ndo guarani, ndo indigena - como eu estava
falando da questao da alimentagao.

E a gente estd movimentando o nosso proprio povo a partir do nosso
territdrio. A gente teve demarcagao em 2016 aqui. E foi uma luta muito bonita,
porque ela néo foi protagonizada por um cacique ou por uma cacica, da
forma mais comum como acontece. Mas, sim, pelo povo, pela comunidade.
E foi crianga, foi jovem, foi senhor e senhora para esse novo modelo de
luta, principalmente no inicio, que ¢ de ir para a cidade, fechar rua, fechar
a Rodovia dos Bandeirantes. De ir para a prefeitura de Sio Bernardo, de
invadir o escritério da presidéncia na avenida Paulista. Antes de fazer tudo
isso, os mais velhos ficaram muito assustados. Porque a grande maioria dos
mais velhos, com 80, 70 anos agora, ainda tém uma memdria muito viva
daquilo que lhes foi passado ha todo esse tempo do jurua. Do governo jurua,
principalmente de ser implacavel, das histérias do Servigo de Protecdo ao
Indio (SPI), das invasées dos territérios, dos roubos, dos saques, de tudo. E
os mais velhos falavam para nds: “vocés ndo podem fazer isso, jurua mata,
vocés vao estar correndo um perigo muito grande, vocés nao podem ir para

a casa deles fazer isso.” E a gente, com muita delicadeza, foi equilibrando
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as reflexdes entre esse mundo, que é ocupado por algumas liderangas mais
jovens, e aqueles dos lideres com um pouco mais de experiéncia. E a gente
foi conversando com essa parte da aldeia, que ainda tem muito frescas as
histdrias contadas pelos seus avds, pelos seus bisavds, e levantou esse modelo
diferenciado de luta. E foi muito bonito. Muitas partes disso me alimentam
muito ainda. E conseguimos demarcar este territorio em 2016.

Estamos muito felizes agora. Temos ainda muita coisa para fazer. Eu
trabalho com jovens que se envolveram com vicio em dlcool e outras drogas.
Temos trabalhado com o0 movimento da questdo da mulher, do género, e ja
se apresenta também a questido do LGBT guarani. E a gente tem essa situagdo
de se readaptar e de acordar para esse mundo guarani maravilhoso. Que é
de acordar e de sentir essa vontade de plantar, de ir para a roga, de tomar
erva-mate com os amigos. De ter esse espago sem tanta polui¢do sonora —
que ndo é nossa. E a gente esta vivendo este momento tdo feliz. E o povo
indigena, independentemente da sua cultura, do seu modo diferente de ser
um do outro, o povo indigena com o seu territdrio se fortalece muito e tem
essa possibilidade de se fortalecer e de mostrar e continuar mostrando para
o povo néo indigena que é possivel viver assim.

Os jurua que nascem nessa vida de cimento, de concreto, nessa vida
individualista, de ganancia, as vezes, esquecem de viver. Porque vocé s6 tem
que se projetar para deixar uma base para os seus filhos, para o seu filho
buscar o seu proprio caminho, com o seu modo de ser, com seu jeito de
ser, com as suas oportunidades no momento, e vocé tem papais e mamaes
deixando de viver a sua vida. E quando um indigena tem esse territdrio,
ele fica mais fortalecido espiritualmente e pode dizer isso com muita forga.
Mas o jurua nasceu nessa vida, entdo ¢ muito dificil mesmo querer morar
no mato, querer morar na floresta, porque tem cobra, porque tem isso e
tem aquilo. Mas que a gente pode falar para jurua: “tudo o que te mantém
af desse jeito vem da natureza’.

Entdo, o que que a gente tem que fazer na linha de superagdo a tudo isso,
a essa cultura da civilizagdo? A gente tem que preservar aquilo que mantém

a vida presente — pelo amor de Nhanderu kuerys. Porque é muito facil. Eu

5. Nhanderu kwery é o termo que refere aos demiurgos que habitam a plataforma celeste e
sd0 os ancestrais e criadores do povo Guarani.
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ndo sou intelectual, ndo tenho mestrado, nem pretendo fazer. Ndo tenho
bacharelado. Mas para mim me parece tio simples. E a gente ja destruiu
muito. J4 matamos muito. Ja tiramos muito sangue, ja fizemos muitas pessoas
inocentes chorarem. Ja matamos muitos bichinhos. E a gente ndo consegue
viver de outro jeito. Entao, vamos preservar o que a gente tem. E preservar o
que a gente tem hoje no nosso pais, preservar o que a gente tem de natureza
significa apoiar a questdo indigena. Porque o povo indigena é que mantém
essa luta em pé, resistindo a tanto tempo de opressao.

E 0 meu povo, como eu falo para jurua, sou suspeita de falar como
sempre, e é muito repetitivo isso, porque eu sou parte desse povo. Mas o povo
guarani tem mais de 500 anos de contato com jurua. O povo indigena da
Terra Indigena Tenondé Pora, da qual eu fago parte, ficou por muitos anos
sem territdrio. E, de repente, ganha um territério com muita luta, quase 16
mil hectares. E ninguém pensa em fazer monocultura. Ninguém raciocina
na logica de que estamos numa das maiores metrdpoles do pais, ninguém
pensa em fazer pequenos empreendimentos ou de inventar projetos que vao
trazer produtividade, para o comércio, para escoar, como se fala. A gente
s6 quer plantar, s6 quer resgatar as nossas sementes, s6 quer proteger as
nascentes que existem, que sao limpas. A gente s6 quer proteger. Chamamos
todos os jurua que quiserem para se tornarem selvagens nesse aspecto. Para
salvar a dltima cachoeira limpa de Séo Paulo, que ¢ a Capivari, que é muito
bonita e ela é muito significativa para a nossa espécie.

E essa questdo da territorialidade, da questdo indigena, da questdo da
gravidade da situagdo atual, da situagdo de onde buscar e de como entender
que formas que existem de se viver em comunidade. E, a partir dessa busca,
somando a questiao do avango do estudo do jurua, com o avanco do estudo
cientifico e técnico, de pesquisas de pensadores jurua que apontam que
estamos indo para o caminho errado. Ja temos material, ja temos provas
concretas de que, de fato, é preciso mudar o rumo. Sé que esta demorando
demais isso e a gente ndo sabe se vai conseguir. Mas nds, como um povo
indigena, temos certeza de que queremos viver e continuar assim. A gente
esta nesta posicdo de falar para jurua que o modo de vida de jurua é muito
ganancioso. E para os grandes empresarios, os ruralistas, essas pessoas que
mais tém responsabilidade, as quadrilhas que se formam, as milicias, que
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juntam todo mundo e fazem destrui¢cdes em dreas de mananciais e vao
vendendo lotes ilegalmente. E essas pessoas nao sabem o que estdo fazendo.
E nds ficamos nessa luta, que sabemos que é muito dificil, mas continuamos.

A gente tenta. Esta tentando.

Joana Cabral de Oliveira:

Passamos agora para Antonio Bispo dos Santos, que é um pensador
quilombola, agricultor e autor do livro Colonizagio, Quilombos: modos e
significados, publicado em 2015 pelo INCTI e pela UnB. Agradecemos muito

a sua presenca e disponibilidade e a quem passo a palavra.

Antonio Bispo:

Vivas, vivas. Porque todas as vidas sdo necessérias. Primeiro, gratiddo.
Gratidao Jera. Cada vez que eu ougo alguém do povo guarani eu me arrepio
todo, fico muito vibrante. As palavras de vocés vibram muito.

Eu fui pressionado durante um bom tempo a escrever o que eu falava.
E eu dizia: “mas como assim? Por que que eu tenho que escrever, se eu
posso falar? Se vocés quiserem saber o que eu falo, vamos conversar. Eu vou
falando” Mas foi muita pressdo, muitos amigos e muitas amigas me dizendo:
“escreve, escreve, escreve’.

Até que hoje eu estava conversando com uma visita, um caminheiro que
chegou aqui no Quilombo ontem a noite. E eu estava dizendo pra ele que,
para eu escrever, foi necessario que eu pisasse em um territorio atacado pelo
colonialismo, e a ancestralidade determinar o que que eu tenho que escrever.
Foi l4 por 2005, 2006 que eu estive 1a no territério de Caldeirao, no Ceara,
onde Getulio Vargas mandou bombardear um povo inteiro em 1937. Um
quilombo enorme, desarmado, que Getulio Vargas mandou bombardear.* O
Exército brasileiro bombardeou, néo foi a Aeronautica. E quando eu chego

naquele territdrio, que eu via as ruinas das residéncias, e eu fui no caldeirao,

6. O Massacre do Caldeirao foi cometido pela policia e pelo Exército em 11 de maio de 1937
na comunidade Caldeirdo, na regido do Crato, Ceard, em que centenas de seguidores do
beato paraibano Zé Lourenco foram assassinados sob a acusagdo de serem comunistas (cf.
GOMES et al., 2021).
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onde juntava 4gua, e eu fui na capela, e quando eu vi as fotografias do povo,
a grande maioria eram pessoas negras. Z¢é Lourenco era negro.” Ai, eu falei:
“caramba, agora eu tenho que escrever. Agora eu posso escrever’.

E eu parti, cosmologicamente falando, de Caldeirdo para Canudos, de
Canudos para Palmares, e de Palmares pra Pau de Colher. Pau de Colher fica
daqui de onde eu estou a 200 quilometros de distdncia aproximadamente, e
foi também massacrado por ordem de Getilio Vargas em 1942, logo depois
de Caldeirao.?

Dai veio: escrever o qué? Escrever sobre o nosso modo de vida. E
escrever numa disputa de denominagdes. Porque eu escrevi que a arte de
nominar ¢ arte de dominar. E eu fui ver que os povos colonialistas diziam
que Palmares foi um quilombo. E eu digo, ndo foi. Eu digo, Palmares é.
Porque nao morreu todo mundo de Palmares. Eles vao dizer que Canudos
foi uma comunidade messidnica. E eu vou dizer que é um quilombo. Nao
foi, ¢ um quilombo. E eu vou dizer que Caldeirdo é um quilombo. E outra
coisa, eu vou dizer que todas as comunidades atacadas brutalmente, ou
sdo quilombos, ou sdo aldeias. Ou sdo quilombos e aldeias, como as vezes
se fala. Algumas pessoas indigenas, Cacique Babau, por exemplo, do povo
Tupinamba, ele disse que ndés temos quilombos, temos aldeias, mas temos
quilombos-aldeias e aldeias-quilombos, onde houve uma confluéncia muito
mais fisica, muito mais corporal.®

Nesse livro eu acabei escrevendo que a primeira grande confluéncia
que nds tivemos foi quando os africanos foram trazidos para cd e confluiram
com os povos originarios, com os povos indigenas. E nos falamos linguas
totalmente diferentes. A nossa lingua oral, a nossa comunicagdo oral é
totalmente diferente, mas nds nos entendemos. E nds nos confluenciamos

imediatamente pela lingua, que eu chamo de lingua cosmoldgica. Pela

7. José Lourengo Gomes da Silva (1872-1946) foi um beato paraibano, lider da comunidade
do Caldeirdo de Santa Cruz do Deserto e sobreviveu ao massacre.

8. O Massacre de Pau de Colher foi cometido por destacamentos policiais de trés estados,
com apoio do Exército, em janeiro de 1942 contra a comunidade baiana situada no municipio
de Casa Nova, na divisa dos estados da Bahia, Piaui e Pernambuco, também sob a acusa¢io
de comunismo (cf. POMPA, 2009). Os lideres da comunidade foram o agricultor e rezador
José Senhorinho e o beato Quinzeiro (ou “Seu Joaquim”).

9. Babau Tupinamba é lider dos Tupinamba de Olivenga no sul do estado da Bahia.
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lingua do cosmos, pelas plantas, pela lingua dos ventos, das aguas. Tivemos
uma grande confluéncia maravilhosa. Tanto é que nés, como povos ditos
coisificados de organizagdo criminosa, e os povos indigenas, ditos povos
selvagens, também ditos de organizagdo criminosa, eu digo que nés andamos
paralelos, confluenciando. Confluenciando, mas de forma paralela, até a
Constituigdo de 1988. E na Constituigdo de 1988 a gente confluencia como
povos de direitos. Mas nesse mesmo momento eu chamo a aten¢ao que ali ndo
¢ o nosso lugar. N6s ndo devemos ficar ali. Ali nao é um lugar de confluéncia,
é um lugar de transfluéncia. E ja que nds chegamos ali, vamos transfluenciar
essa Constituicao e vamos nos confluenciar em nossos territorios.

E que maravilha, porque de 2015 para ca eu tenho visitado varios lugares.
E a primeira traducdo do nosso livro foi feita, por incrivel que pareca — que
lindeza! - foi feita por Alvaro Tucano. Nosso livro foi traduzido primeiro
para a lingua tucana para ser comentado pelo pai do Alvaro na lingua dele.
Infelizmente eu tive um descuido e ndo deixei o texto escrito na lingua
tucana, acabou ficando sé na lingua portuguesa.

Outro dia, conversando com o Cacique Babau, nés chegamos ao
entendimento que esse confluenciamento que eu dizia que seria nos nossos
territorios, acontece, mas no nosso territorio de retomada. Nds estamos
confluenciando na retomada.

Outro dia eu tive um uma conversa com a Geni Nufiez, que é também
do povo guarani.” Que mulher maravilhosa. Que fala essas de vocés! Que
voz vibrante, suave, generosa. Receptadora, acolhedora. Vocés tém uma
palavra de uma energia sem medida, fascinante. Entao, concordo muito com
vocé, Jerd, chegou o apocalipse do povo euro-cristdio monoteista. Como eu
ndo falo as nossas linguas matrizes, como vocés, indigenas, falam; mas a
gente consegue adestrar a lingua dos colonialistas e colocar na lingua dos
colonialistas termos que eles ndo gostam. Mesmo sendo da lingua deles,
termos que eles védo se recusar a falar. Contracolonizar é também colocar
os colonialistas para se negarem a falar sua propria lingua, ja que eles nos

bloquearam de falar as nossas linguas da forma original. A gente pega as

10. Geni Nuilez é ativista guarani, escritora e mestre em Psicologia e doutoranda em Ciéncias
Humanas pela Universidade Federal de Santa Catarina (UFSC).
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linguas deles e os bloqueia também de falar a sua propria lingua. E a gente
se apropria e retoma a nossa oratoria pela lingua deles. A gente até pode ter
perdido a lingua, mas ndo perdemos a oratoria.

E essa convivéncia muito préxima as vezes ndo faz isso. Eu imagino
também que essa fala de vocés, dos povos guarani, tem a ver com isso, de
vocés estarem proximos dos euro-cristdos, vocés também acabaram vez
por outra os proibindo, os bloqueando de falarem as suas proprias linguas,
colocando palavras que os assustam.

De 2015 para ca dificilmente eu fago uma fala sem uma presenca
indigena. Praticamente a maioria das mesas que eu participo ultimamente
¢ com povos indigenas. Entdo é essa histéria. Quilombolas indigenas.
Quilombolas, povos de terreiro e povos indigenas. Quilombolas favelados.
Essa ¢ a grande encruzilhada. A grande encruzilhada do momento sio os
quilombolas, favelados, comunidades de terreiro e povos indigenas, diversos
povos indigenas, e diversos povos que eu chamaria de afro-confluentes, para
colocar numa denominagdo mais abrangente. Entéo, é dizer que da mesma
forma que vocé esta dizendo, que nds precisamos voltar a sermos selvagens.
Os colonialistas tratavam o povo africano também como selvagem, como
animais. Entdo eu estou dizendo que a humanidade precisa ser animalizada
e os animais precisam ser desumanizados, porque a humanidade é a pior
doenga do mundo.

E eu ndo estou dizendo isso depois da Covid, nao. Eu disse isso na pré-
Covid. No final de fevereiro de 2020 eu estava passando por Belo Horizonte,
foi a ultima fala presencial que eu fiz em universidade, no Instituto Federal,
e eu comecei dizendo que a humanidade é a doenga do mundo. Sé os ditos
humanos morrem de Covid, sé o desumano. S6 os ditos humanos precisam
da politica para administrarem a vida dos outros, quando ndo administram
a sua propria vida. S6 os ditos humanos precisam de hospitais. S6 os ditos
humanos precisam de universidade. S6 os ditos humanos precisam dessas
estruturas, porque os outros animais ndo precisam. E os outros animais
vivem o seu ciclo completo, s6 nessa relagdo de confluéncia com as demais
vidas. Entdo, é dizer que mais uma vez ¢ uma festa enorme cada vez que eu

encontro uma pessoa indigena numa conversa.
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Entéo ¢ dizer que eu concordo plenamente, chegou o Apocalipse do
povo euro-cristdo monoteista. E o paraiso tao falado por eles somos nos que
construimos. Se eles quiserem de fato viver no paraiso, usando a linguagem
deles, eles precisam muito respeitar os nossos modos de vida — e muito!
Porque, segundo eles, se o paraiso, se o Jardim do Eden era um lugar onde
o povo vivia em harmonia com a natureza, esse lugar ¢ os quilombos, as
aldeias, as comunidades de pescadoras e pescadores, de quebradeiras de coco,
sao as comunidades agroextrativistas da Amazonia, sdo os povos da floresta.

Joana Cabral de Oliveira:

Muito obrigado Bispo. Acho que a gente tem muito a agradecer mesmo
avocé e a Jera pelo tempo e pelas palavras ofertadas hoje.

Penso que nessa confluéncia tem duas coisas que me parecem muito
interessantes que eu gostaria de ouvir vocés dois. Jera foi professora e teve
uma carreira, investiu muito tempo na escola indigena. Se puder falar um
pouco sobre isso, seu investimento em deixar uma luta pela escola e passar
para uma luta pela terra, através do plantio. E Bispo falou sobre a necessidade
que foi imposta de escrever um livro. Que tipos de lutas sao essas? Sdo lutas
diferentes, por exemplo, escrever um livro, e construir uma escola na terra
indigena. Pensar em uma luta com outra linguagem, uma luta através do
plantio, de habitar um territério. Se vocés pudessem falar um pouco mais
sobre essa diferenca. Vocés parecem que ocuparam e ocupam esses dois
lugares. De estar escrevendo, de estar na escola, mas a0 mesmo tempo vocés
sdo grandes agricultores. E essa me parece uma luta muito importante. Uma
luta por uma alimentagao melhor, mas também por e com territdrios. Gostaria
muito de poder ouvir um pouco mais sobre essas formas de resisténcia de

vocés e das diferencas entre elas.

Antonio Bispo:

O interessante é que eu ndo fui para a escola para aprender uma profissao.
Eu fui para escola para aprender a linguagem escriturada dos colonialistas.
Porque nds fomos atacados primeiro pela substitui¢ao da nossa linguagem,

das nossas linguas. A questdo da comunicagio é muito necessaria. Entdo, o
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que ocorre? Eu ja tenho 62 anos. Nao tenho ainda tanta condi¢do de dizer
as coisas, mas tenho o atrevimento. Eu vou pelo atrevimento, pela ousadia.
Eu sou um tanto quanto ousado.

Eu nasci em 1959. No lugar onde eu nasci, eu conheci o radio em 1970,
conheci a televisdo em 1974. S6 que a nossa relagdo com a terra era uma
relacao de cultivo, de compartilhamento. Por exemplo, mée Joana, uma das
minhas avds, dizia: “meu filho, a terra d4, mas a terra quer. Entdo, tire da
terra s6 o que vocé precisa. O que vocé nio precisa, devolva para a terra”.
A gente ia arrancar mandioca e ela dizia: “arranque apenas o suficiente
para a sua alimentac¢do”. E eu falava, e se eu beneficiar para guardar? “Esta
errado. O melhor lugar de guardar a mandioca é na terra, porque na terra ela
continua crescendo”. E, se deixar ela crescer, pode passar um outro animal
com fome e vai comer, um porco. Entio, deixe a mandioca na terra, so tire
0 que vocé precisa. A minha geragdo avo me dizia isso. E a minha geracao
avo me disse o seguinte: “plante aquilo que vocé precisa e a terra vai lhe dar
aquilo que vocé merece”

Assim ¢ que eu fui criado. Essa criacdo era uma criac¢io para a vida.
Entdo, a gente ndo tinha a terra, a gente tinha a roga na terra. A terrando era
nossa. Nossa era a roga. Era o lugar que a gente fazia junto com ela. Quando
vieram os colonialistas com as leis, com as escrituras, com os documentos,
nds ndo sabiamos negociar através da linguagem escrita. E nds comegamos
a perder. E eu fui pra escola pra aprender a linguagem escrita e traduzir o
pensamento do povo colonialista a partir das suas linguagens. Tentar traduzir.
Eu traduzia, eu fazia a leitura e o meu povo me escutava fazendo a leitura.
Af eles me perguntavam o que é que eu tinha entendido, e eles me diziam o
que é que eles entenderam. Uma coisa ¢é eu saber e conhecer as letras, saber
juntar as letras e falar o que as letras estavam querendo dizer. Mas outra
coisa era 0 meu povo dizer o que foi que os colonialistas pensaram, quando
foram escrever aquilo. E eu fago isso até hoje.

Quando eu fui convidado a escrever um livro, eu achei que era
desnecessario, mas era muita gente dizendo que eu tinha que escrever.
Muitas, inclusive a minha mée. Depois que eu escrevi e que nosso livro chegou
nas universidades, hoje o nosso livro estd na maioria das pds-graduagoes,
tanto de Direito como de Antropologia, Histéria, Sociologia, Psicologia,
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enfim, até Arquitetura, na maioria das pds-graduagdes em que tenham
pessoas cotistas do nosso estado. Foi ai que eu entendi o porqué eu tinha
que escrever. E porque o nosso povo entrou nas universidade pelas cotas e
eu entrei pelos contetudos. Eles entraram pelas cotas para serem discentes
e eu entrei levando os contetidos como docente no Encontro de Saberes.”

O nosso livro, na verdade, é uma relatoria, uma oratoria escriturada.
Nos plantamos as palavras em forma de letras. Para elas nascerem como
palavras nas bocas das pessoas e germinarem como conhecimento, como
ideias nas mentes e alimentarem todos os sentidos para que, assim, eles
nos deem a energia necessdria para retomar. Entdo, o fato de eu ter escrito
um livro, depois que eu fui entender que é um processo de retomada da
linguagem deles, adaptando essa linguagem para o nosso entendimento.

E eu ndo sei pensar fora da roga. E na roga que eu penso. De 2015 para
ca eu tinha abandonado um pouco a roga, porque fui convidado demais pra
viajar. Achei que era necessario viajar. Mas veio a pandemia e eu reatei a
minha relagdo com a roga. E agora estou numa relagdo maravilhosa. Eu vivo
na caatinga, nessa parte em que chove pouco, porque nao precisa chover
muito. Neste ano — de 2021 - as coisas comecaram tao bem, mas tdo bem
que, quando vieram as primeiras chuvas, eu ja estava com a roga preparada.
Tenho feijao lindamente nascido, tenho milho nascendo, abdbora, melancia
e tal, porque a gente planta tudo misturado. Porque a gente planta o que
precisa e a terra da o que a gente merece. O que ela pode e o que a gente
merece. Entdo, eu nao consigo viver bem fora desta roga. Eu vivo bem fora do
barulho da cidade, na roga, com a brisa, enfim. Eu creio que nés todos, que
gosto de chamar de afro-confluentes e povos indigenas, nés confluenciamos
muito através da nossa cosmologia. E um pouco isso.

11. O Encontro de Saberes é um iniciativa lancada em 2010 pela Universidade de Brasilia e
pelo Instituto Nacional de Ciéncia e Tecnologia (INCTI) de Inclusdo no Ensino Superior
e na Pesquisa que promove didlogos sistematicos entre saberes académicos e indigenas,
afro-brasileiros, ou afro-confluentes nos termos de Bispo, populares e de comunidades
ditas tradicionais, com a inclusdo de mestras e mestres em disciplinas na universidade. O
livro escrito por Bispo foi publicado no ambito dessa iniciativa do INCTI e da UnB. Desde
2014 o projeto expandiu-se para outras universidades federais pelo pais. Fonte: https://
encontrodesaberes.tumblr.com/
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Jerd Guarani:

Acho que o que eu posso compartilhar com vocés é que quando a gente
entrou nesta drea da aldeia tekoa Kalipety — Kalipety vem da origem deste
territério em que a gente esta —, aqui era muito cheio de eucalipto. Ainda
tem bastante. Era uma area que foi sediada por jurua por mais de 10 anos,
por posseiros que fabricavam telha de barro e também faziam monocultura
de eucalipto.

A gente entrou numa drea muito degradada, muito seca. E tivemos um
trabalho de somar o conhecimento guarani com o de profissionais dessa
area de plantio, de estudo de solo, de recuperagio de dreas degradadas. Para
ver quais composicdes que podiamos fazer de forma natural. Isso foi um
dos nossos primeiros passos. Um outro momento de trabalho foi plantar o
maximo possivel de drvores nativas, o que era necessario para recuperar as
areas degradadas. Como, por exemplo, palmitos jugara, que é uma planta
que alimenta mais de 50 tipos de animais silvestres da Mata Atlantica. Ela
vai bem e é da sombra, entdo a gente comegou inicialmente a plantar muito
palmito jugara, cambuci, que é uma outra arvore frutifera que alimenta os
bichos também, aragd, jaracatia, diversas arvores frutiferas nativas e outras
medicinais também. Ao longo de cinco, seis anos a gente ja tinha uma terra
muito produtiva. Tinha uma area que estava cheia de eucalipto, super seca, e
agora ela estd super produtiva, tem amora, maracuja silvestre, banana, milho,
batata doce, inhame, jacas, uma mistura de tudo, muito bonita.

Em relacdo ao nosso alimento, principalmente o milho, que é a base da
alimentagdo guarani, ele tem até hoje como um ber¢o muito preservado mais
para o sul, no Rio Grande do Sul, Paran4, Santa Catarina. E a gente foi em
busca desses alimentos guarani, dessa diversidade de milho, de batata-doce,
com apoio do programa Aldeias, que é sediado até o momento na Secretaria
Municipal da Cultura® e no Centro de Trabalho Indigenista (CTI), que tem

12. O Programa Aldeias foi criado em 2014 numa parceria entre os Guarani Mbya e a
Secretaria Municipal da Cultura da Cidade de Sdo Paulo, em parceria com o Centro de
Trabalho Indigenista (CTI). Seu objetivo é fortalecer e promover expressdes culturais do
povo guarani mbya nas aldeias localizadas na zona sul e oeste do municipio, em Parelheiros
e Jaragud, assim como nos espagos e equipamentos publicos municipais. Entre as agoes
estdo: o fortalecimento da alimentacdo tradicional, o plantio de espécies tradicionais, a
recupera¢ao e o manejo ambiental, apoio politico e cultural, a realiza¢do de intercimbio
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um trabalho ha quase 40 anos com o povo guarani. E nds fizemos essas viagens
de intercAmbio, em que fomos muito felizes, em que os Guarani que tinham
esses alimentos nos davam com muita alegria, com muito amor e muita
generosidade. Sem esperar nada em troca, sem perguntar se a gente tinha
levado dinheiro ou se a gente nao tinha levado algo para trocar. E a gente
viajou para a Argentina, Rio Grande do Sul, Parana, Santa Catarina, Rio de
Janeiro e a gente buscou as sementes de cada canto ocupado por Guarani.

Uma das outras coisas que aconteceu e que acontece até hoje é o apoio
dos ndo indigenas que também mantém essa vida, ou que querem ter, como o
Bispo, como tantas outras pessoas neste mundo que nasceram nessa realidade,
que tém as historias de origem, de raiz e que também querem fortalecer esse
mundo da conexao com a terra, com aquilo que te mantém aqui de forma
mais direta e pratica. Entdo, a gente recebeu muitas comidas também, muitas
variedades de espécies de comida, muitas delas que eram nossas, mas que
a gente tinha perdido ha muito tempo, através dessas méaos jurua que estiao
em conexao com a terra também. A gente foi para uma feira de troca de
sementes em Minas Gerais e quando um agricultor jurua soube que tinha
uma guarani 14, me procurou e me deu um punhadinho assim de amendoim
preto. E esse amendoim preto todos os anos se multiplica pela mao do Pedro
Vicente?, que é um dos nossos guardides aqui da aldeia, guardido da danga
dos guardides, guardido dessas comidas. E ele tem uma mao especial, tudo
o que ele planta da.

Entdo, a gente conseguiu fazer uma produgio, um resgate, um replantio e
ter essas possibilidades dessas colheitas e de comer e fazer eventos, de chamar
os mais velhos, fazer oficinas de pratos tradicionais guarani. Lembrar para
nds mesmos os pratos tradicionais, fazer o ritual de consagracdo do milho.
Tudo isso com esses apoios. E a base dessa resisténcia, dessa realidade foi

principalmente os proprios guaranis.

entre aldeias e a formagao indigena em Audiovisual. Um conselho de liderangas ¢ responsavel
pela formulagao das diretrizes e agdes do projeto, assim como a contratagao, por meio de
edital, de agentes culturais guarani e jurua. Fonte: https://spcultura.prefeitura.sp.gov.br/
projeto/688/

13. Pedro Vicente (Karai Mirim), atual morador da aldeia Kalipety (TT Tenondé Pora)
¢ considerado um xeramdi (termo que designa o lugar de avd e que reconhece a grande
sabedoria e capacidades de interlocu¢do com as divindades celestes) e um afamado xondaro
ruvixa (mestre e conhecedor da danca e das fungées dos xondaro, uma espécie de guardido).
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E cada canto tem uma histéria diferente. Como no Rio Grande do Sul,
que foi muito especial. Eu fiquei muito emocionada, porque quando a gente
chegou numa aldeia no Rio Grande do Sul, numa aldeia guarani, a gente viu
uma coisa muito comum. No centro tem uma casa de alvenaria, postinho
de saude, escola e tal. E parece que é s6 aquilo. Mas quando vocé comega
a entrar na aldeia, ir mais para o fundo da aldeia, quando anda, faz trilha,
passeia, vocé se depara com um monte de casinhas pequenininhas. Umas
casinhas que ja representavam, entdo, que ali moravam pessoas que estavam
fortemente fortalecendo a concepgdo de viver somente com o suficiente,
como o Bispo falou. Nada mais do que suficiente. Vocé ndo pode ter além do
que é necessario. Porque a partir da quebra dessa regra que a gente comega
a bagungar as coisas. A gente comega a ser infeliz, a perder o tempo com
coisas inuteis, como, por exemplo, cuidar de uma casa grande apenas para
duas ou trés pessoas. Vocé nao ocupa todo o espago, tem muita coisa para
cuidar e vocé acaba se perdendo nisso.

Entdo, nessa aldeia com todas as casinhas pequenininhas, quando a
gente ia chegando, ja safa para o lado de fora um casal um xeraméi e uma
xejaryi, um casalzinho de idosos. E quando vocé chegava mais perto, vocé ja
via por tras deles uma travessa com um pau coberto de milhos, pendurados
com as suas proprias palhas secas trancadas. E maravilhoso, uma casinha
pequenininha com essas pessoas maravilhosas, generosas. Absolutamente
puras na sua esséncia, na sua origem, na sua cultura, no seu ensinamento,
na sua forca de resistir ali daquela forma. E dentro da casa tinha um saco de
amendoim, uma bacia de batata doce, alguns nessas bacias de jurua mesmo,
de ndo indigena. E outros nos cestos, batata-doce, milho e amendoim, duas
panelas, pouca louga, tudo que cabia perfeitamente de forma harmoniosa
e muito bonita ali dentro.

A gente pdde também, ja que conseguimos essa vitoria de ter a nossa
terra demarcada, ir buscar nosso alimento. E nessa busca a gente pode
também se conectar com vdrias outras questoes. E, de fato, aquilo que é
ensinado para a gente desde que somos pequenos, desde crianca, é muito
real e o quanto isso é harmonioso. E hoje a gente tem um trabalho muito

forte com a questdo do plantio, do cultivo, das sementes tradicionais.
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A gente fez muitos trabalhos com parceiro jurua, com bidlogos e outros
profissionais dessa area. E fizemos a agrofloresta. Ha pouquissimo tempo
iniciamos um projeto de recuperagio de area degradada no seu formato
mais drastico possivel, um campo de futebol, que foi se transformando aqui
nessa area que esta na beira da estrada. E o futebol vai compactando a terra.
Era uma terra muito dura, ndo filtrava a d4gua. E de repente, em comum
acordo, nds iniciamos o projeto de recuperar essa drea, para a gente ver
e acompanbhar, para os jurua que passam pela estrada acompanharem. E
vamos acompanhando a evoluc¢io dessa vida, reflorestando um espago que
estava tdo compactado. E agora é incrivel, nesse campo tem abdbora, milho,
erva-mate, palmito, outras arvores frutiferas, aracd, mandioca, inhame.
Tudo quanto é tipo de comida no mesmo espago de forma equilibrada. E
até oito meses atras essa drea era um campo e agora a gente esta vendo a
mudanga. Entao, estamos forcando para nds mesmos essa possibilidade de
que é possivel recuperar, de que é possivel trabalhar pela recuperagio. E se
a gente se prender nessa histéria de que a gente ndo consegue recuperar,
que tudo esta perdido, é que realmente ndo vamos fazer nada.

Temos as aldeias Kalipety, Tekoa Pora, Tape Mirim, Ypora, Kuaray
Rexaka (“Brilho do Sol”), até onde eu sei entre as 14 aldeias, e Tenondé Pora,
que é uma das mais antigas, que sdo aldeias em que as familias puderam, com
a diminui¢do de familias em cada uma, ter de novo espago para plantar.*
Entéo, esta acontecendo esse movimento que eu disse anteriormente, esse
acordar do povo guarani, da comunidade, da terra indigena. E esta todo
mundo plantando de novo. E as familias que estdo 14 na Tenondé e que
ainda nio se mudaram, estdo 14 nos quintais pequenininhos, mas que estao
se enchendo de mandiocas, de batata-doce, de banana verde. E o pessoal
esta acordando de novo.

E aqui no tekoa Kalipety a gente tinha uma dinamica antes da pandemia
de receber jurua para viver um dia de vida selvagem. De receber jurua, ir

paraaroga. De ensinar jurua a capinar, a misturar o adubo, enfiar a mao na

14. A TI Tenondé Pord tem um site com informagdes sobre as aldeias, incluindo manual
de conduta e plano de visita¢do, conforme exigido pela FUNAI (Instru¢ao Normativa No.
03/2015), para que sejam respeitados os direitos dos povos indigenas em seus territorios:
https://tenondepora.org.br/
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terra, fazer o bercinho para receber as ramas de batata-doce. Fazer trilha,
mostrar para jurua as plantas. E, as vezes, a gente se deparava com um monte
de jurua que andava de pernas abertas em cima do matinho, achando que
ndo queria pisotear a batata-doce (risos). Jurua que nao conhece batata-
doce, ndo conhece nem folha de mandioca. E incrivel isso! Mas temos isso
dos dois lados, as vezes a gente também ndo conhece as coisas na cidade.

Entdo, a gente tem essa dindmica hd muito tempo, desde que a gente
comegou aqui. Essa interacgdo, essa parceria de receber grupos de jurua, de
organizar o almogo coletivo, sem cobrar taxa — porque o tempo inteiro tudo
tem que rodar em cima do dinheiro. Entéo, a gente pensa que criar esse tipo
de vivéncia, possibilitar esse tipo de vivéncia que o jurua chega na aldeia e
espera uma rotina, um roteiro segmentado, isso ndo existe. A gente larga os
jurua (risos) para eles inconscientemente, alguns mais rapidos, outros mais
devagar, se sentirem com liberdade. Porque jurua também é ser humano.
E jurua também merece liberdade. Teria que viver com liberdade, nio é?
E esse mundo da vida na cidade ndo tem isso. E tudo muito sistematizado
para que nada saia fora da caixinha, do circulo em que vocé esta, na gaiola
em que vocé esta. De estar preso mesmo e nio saber para onde ir, por onde
sair. Deixar jurua feliz. Ainda que alguns nio gostem, que queiram ser
orientados, “vamos para 14, vamos para cd’, mas no final do dia jurua esta
ali feliz. Feliz que pode ter uma liberdade, que pode observar as coisas por
si mesmo e tentar compreender as coisas por si mesmo.

Hoje eu fago parte da equipe de lideranca. Desde 2008. E tenho meu
trabalho forte com a questdo dos jovens. E ha pouco tempo também me
envolvi muito com a questao dos jovens que se viciaram em drogas, nessa
tentativa de recupera-los com outras alternativas, que nio sdo da cultura
guarani, mas que estdo dando certo, com as rodas de cura com a medicina
Ayahuasca. Tenho um trabalho muito forte com as mulheres, de um modo
geral, com as questoes do meu povo aqui, territorialmente falando.

Mas eu sai da escola. Sai dessa figura de ser alguém diferente também,
porque, na verdade, eu ja sou diferente, nio é? Eu ja quebrei muitos tabus na
minha aldeia desde os 13 anos — na verdade, hoje eu lembrei que foi com 7
anos, quando eu fui defender uma guarani que estava sofrendo agressao fisica

do seu marido. E mudei muitas coisas, foi bem dificil. Eu ja sou diferente,

288



mas eu tinha me transformado numa pessoa mais diferente ainda, porque
tinha um salario mensal. E ainda que eu dividisse o maximo possivel, eu nao
deixava de ser alguém assalariada. Entao eu abandonei essa carreira depois
de 17 anos para me dedicar em todos os momentos possiveis a roga — fora
o meu trabalho politico, fora a minha vida de esposa, de mie, de tia e de
familia também. Todos os momentos em que eu posso, eu vou la e mexo,
planto, tiro e tento fazer, porque é tdo bom. E tio gratificante. E maravilhoso
a gente cuidar dessas plantas que te alimentam. Como é possivel a gente nao
cuidar daquilo que alimenta a gente?
Entdo, haevete aguyjevete!

Gabriela Costa Lima:*

Boa tarde senhor Antdnio, peco agora licenca a nossa ancestralidade,
pego a bengiao, agradego pelo abrago de cura que foi escutar cada um de
vocés. SO tenho a agradecer pelas falas compartilhadas e é uma coisa que eu
tenho pensado hd um tempo, sobre esse movimento de voltar para as nossas
origens para se curar. Para cultivar a cura... Bom, eu sou filha de terreiro e
uma coisa que eu fico pensando muito ¢ que, mesmo estando dentro desse
processo de se voltar para as raizes para se curar, eu nao deixo de estar
numa cidade que tem menos de um por cento de drea rural, estou dentro
de uma universidade, onde a gente estd constantemente lidando com esses
colonizadores e com a fala colonizadora. E acho que tudo isso dificulta o
processo de cultivar a cura. E af eu queria saber se teria alguma forma ou
se os senhores teriam algum conselho para dar pra gente? Como a gente
consegue cultivar a cura ainda que nesses espagos que nos atravessam de
tantas formas e que adoecem mais do que curam.

Antonio Bispo:

Cada vez que eu ougo essa pergunta, a primeira coisa que eu digo é o
seguinte: procure a sua geragdo avo. A sua geragao avo vai lhe dizer tudo de
uma forma muito mais necessaria do que eu posso dizer. Se vocé ndo tiver
contato com a sua avé bioldgica, quando eu estou falando da sua geragao

15. Entdo aluna do curso de Ciéncias Sociais da UNICAMP.
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avo néo é obrigatoriamente a sua avo bioldgica. Eu tive muitas mestres e
muitos mestres que ndo tinham essa relacdo consanguinea. Nao é sobre isso,
é sobre a relacdo cosmoldgica, sobre a relacdo de modo de vida.

Outro dia eu estava numa conversa com um pessoal de Brasilia e uma
pessoa me perguntou: “como plantar, se eu moro em Brasilia?” Olha, morar
em Brasilia d4 para plantar muita coisa. Tem muitos terrenos com grama
em Brasilia. Procure uma semente ousada. Porque tem semente ousada, que
nasce até em cima de pedra. Procure uma semente ousada e saia jogando por
ai, va passando, va jogando uma semente e va deixando nascer. Depois vem
alguém e arranca, mas vocé planta outra. Mas vai aparecer alguém que cuida.
Vai sempre ter alguém que arranca, mas vai sempre ter alguém que cuida.
Entdo, comece essa campanha de plantar e saia plantando. Aquilo que vocé
gosta e principalmente onde tiver muita grama. E va jogando. E se alguém
perguntar, diga que foram os passaros. Porque os passaros também plantam.

Entao, quando eu digo, procure a sua geragdo avo, vocé ja fez isso. Vocé
esta no terreiro e no terreiro vocé conversa com a geragdo mée e conversa
com a geragdo neta, porque o terreiro é a circularidade. Mas quando vocé
tiver um tempo, procure ir ao quilombo. Dessa mesma forma que a Jera
falou, vd ao quilombo s6 visitar mesmo. Nao vd com um questiondrio para
fazer, nao, com uma porgéo de perguntas. Va ouvir o que as pessoas sentirem
vontade de lhe dizer. Até faga alguma pergunta como: “eu posso passar um
dia aqui na casa?” “Olha, eu posso ir na sua roga com vocé?” Essas perguntas
sdo agradaveis. Depois, se vocés quiserem fazer mais perguntas, perguntem
sobre o cotidiano das pessoas. “Quantos filhos vocé tem? Quantos netos vocé
tem?” E pode deixar, que a gente gosta de contar histéria. Entdo, quando
tiver tempo, vd a uma favela, vd a um quilombo. Se houver a possibilidade, se
vocé receber um convite, va a uma aldeia. E convivam com a sua geragao avo.

Eu tenho quatro netas e trés netos e s6 um neto e uma neta moram
aqui perto de mim. Os outros moram um pouco mais distante. Mas esses
que moram perto, nds temos uma relagio muito boa. Mas a gente s diz
para eles aquilo que eles perguntam. Ou aquilo que a gente compreende que
eles estdo perguntando por outras formas de linguagem. Néao tem segredo.

E simples. Procure pela sua geragio avé.
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O problema do povo euro-cristdo colonialista é que eles ndo tém geragao
avo. Para se ter uma ideia, Deus - o Deus onipotente, onisciente e onipresente,
o Deus da Biblia - tem um filho, que é Jesus, mas ele ndo tem neto. Olhe
que engracgado! Jesus ndo tem filho e Deus ndo tem neto. E por isso que o
povo euro-cristdo monoteista coloca as criangas na creche e a geragao avo
no asilo. Porque na capacidade criativa e criadora deles, na criagdo deles,
nao existe comego, meio e comego. Quando vocé vai falar com a sua geragao
avo, sao dois comegos se encontrando, porque a geragao avd é o comeco, a
geragdo mae ¢ o meio, e a sua geragao ja comega de novo. Procure sempre

que puder pela sua geragdo avo.

Jerd Guarani:

Eu assino embaixo. Minha aldeia estd aberta aqui, tem muitas vovos
aqui. V4 para o quilombo, va para a aldeia. Vamos plantar, vamos viver,
vamos ser felizes. Nesses lugares existem pessoas muito felizes que podem
compartilhar essa felicidade com o pessoal que chega, com o povo que chega,

com a familia que chega. Com todo mundo.

Renato Sztutman:

Boa tarde. Queria agradecer muito a Jera e ao Anténio. E sempre muito
bom ouvir vocés. Tanto pelo conteido das coisas maravilhosas que vocés
falam, como pela linguagem de vocés.

Eu queria s6 comentar da fala do Bispo, em que ele diz que é preciso
pensar em quilombos, ou em aldeias, ou em quilombos-aldeias. Eu fiquei
pensando que, na verdade, de certa maneira, toda aldeia é um quilombo e todo
quilombo é uma aldeia. Se a gente pensar no quilombo, nesse quilombo-aldeia
como um lugar e um foco de resisténcia. Como um ato de contracolonizagao,
como uma recusa histérica de uma histdria das tentativas de escravizagio.
Porque, pensando também com os Guarani, de conseguir fazer uma terra e
disseminar aldeias dentro do perimetro urbano do municipio de Sao Paulo é,
sobretudo, um ato também de contracoloniza¢io. Uma alternativa a cidade.

Uma espécie de quilombo nesse sentido. Essa conexao muito interessante
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na fala do Bispo e que aparece também na fala da Jerd, quando ela fala da
agricultura, do tornar-se selvagem.

Joana Cabral de Oliveira:

Jera e Bispo jogaram sementes ousadas aqui na nossa vida, no nosso
pensamento, para que a gente agora também possa fazé-las germinarem.

Ouvindo o Bispo falar, ndo pude deixar de lembrar imediatamente
de quando eu estive trabalhando com Jera e o Pedro Vicente, esse Mestre
sabedor de xondaro, de quem ela falou hoje, que sempre dizia que a gente
perguntava demais. Os brancos perguntam demais. E uma sabedoria poder
esperar. A capacidade de estar junto com outras pessoas. Poder andar nos
quilombos, nas favelas, nas aldeias, nos redutos de resisténcia e deixar a
palavra chegar sem perguntar tanto. A gente fica ansioso, os brancos ficam
ansiosos, enchendo as pessoas de perguntas. Entdo, acho que é bom encerrar

assim sem tantas perguntas e deixar essas palavras ecoarem.

Antonio Bispo:

Eu s6 quero fazer uma declamacdo. Eu tenho dito que esta faltando
muito poesia. A fala da Jerd é uma poesia o tempo todo. A oratoria dela é uma
poesia. SO fala poesia essa mulher. E eu tenho visto que esta faltando poesia.
Poesia de alento, de acolhimento, mas também poesia de constrangimento.
As vezes a gente precisa constranger e se autoconstranger.

Eu estou aqui préximo do Parque Nacional Serra da Capivara, que o povo
euro-cristio pensa que preserva, tirando o povo do seu lugar, para deixar o
lugar s6 com as outras vidas, sem a presenca do povo. E o povo elogiando as
pessoas responsaveis pelo parque e falando s6 mal dos cagadores. E eu estava
assistindo a um show do Milton Nascimento em Brasilia e os arquedlogos
detonando com os cagadores. De repente, eu comecei a gritar, tentando me
autodefender como cagador. Nem sou tdo cagador assim, mas as vezes eu
caco. E depois eu pensei: “caramba, eu estou ouvindo poesia linda de Milton
Nascimento e estou deixando de ouvir essa poesia para gritar com esse povo.
Nao, ndo é assim nao.” Eu falei: “pessoal, deixa eu ouvir poesia, eu gosto de

poesia” E como eu gosto de poesia, eu vou responder a esse povo na poesia.
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Fui preparando e quando terminou o show chamei o pessoal para a mesa
de bar, para ouvir minha declamagao:

Nos extraimos os frutos nas arvores,
eles expropriam as arvores dos frutos.
Nos extraimos animais na mata,
eles expropriam a mata dos animais.
Nos extraimos peixes nos rios,

eles expropriam o rio dos peixes.
Nos extraimos a brisa no vento,

eles expropriam o vento da brisa.
Nos extraimos o calor no fogo,

eles expropriam o fogo do calor.
Nos extraimos a vida na terra,

eles expropriam a terra da vida.

Vivas, vivas e gratidao.
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O nivel de atencdo publica dada ao tema do
Antropoceno mostra que ha bem mais do que
geologia na questao. Um campo em que o debate
tem se mostrado particularmente vivo é o das
humanidades e ciéncias sociais. Se é verdade que o
Antropoceno tem se revelado um termo impreciso
e ja em desgaste, ele contudo mostrou-se bom
para pensar. A presente coletanea pretende dar
provas disso. O chamado é por encarar as novas
figuracdes do humano e da natureza, e sobretudo
as relacdes entre esses dois termos, que ora existem
sob constrangimentos inéditos, como ilustram as
evidéncias do Antropoceno. Como agora esses
termos se compdem? E com que novas exigéncias
metafisicas e politicas?




