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Resumo: A partir de peculiaridades observadas nos modos de producéo e
processamento das enunciacdes efetuadas por Davi Kopenawa (2015), em A
queda do céu: palavras de um xama yanomami, a presente reflexao intenta se
deter sobre as semelhancas e distingdes por esta estabelecidas com modelos
consagrados, em modernos estudos de narratologia. Majoritariamente sob a
luz das teorias de Philippe Lejeune (2014) e Paul Ricouer (2019), mas também
atraveés de explicacdes recolhidas da propria obra (de Viveiros de Castro, Bruce
Albert e do proprio Davi Kopenawa) e em artigos académicos (SAEZ, 2006;
CAVALCANTE, 2003; KELLY LUCIANI, 2013), o artigo buscara, especificamente,
entender e descrever o problema do lugar enunciativo da pessoa, que tal nar-
rador indigena (que pouco tem a ver com o sujeito ocidental) ocupa na relacao
com o proprio discurso.

Palavras-chave: Autobiografia Indigena. Identidade Narrativa. Traducdes
Intersemicticas.

Abstract: Based on peculiarities observed in the modes of production and
processing of utterances made by Davi Kopenawa (2015), in The fall of the sky:
words of a yanomami shaman, this paper intends to dwell on the similarities and
distinctions established by this text in relation with known models of modern
narratology studies. Mainly under the light of the theories of Philippe Lejeune
(2014) and Paul Ricouer (2019), but also through explanations gathered from the
work itself (by Viveiros de Castro, Bruce Albert and Davi Kopenawa) and from
academic writing (SAEZ, 2006; CAVALCANTE, 2003; KELLY LUCIANI, 2013), this
article will specifically seek to understand and describe the problem of the per-
son's enunciative place, which this indigenous narrator (who has little to do with
the western subject) occupies in relation to his own discourse.

Keywords: Indigenous Autobiography. Narrative Identity. Intersemiotic Trans-
lations.

Introducao

O presente artigo da sequéncia a um trabalho de pesquisa que, esbo-
cando-se em torno da singularidade dos modos de enunciacao indigena,
intenta examinar semelhancas e distincdes por esses estabelecidas
com aqueles consagrados pelos modernos estudos de narratologia.
Buscando especificamente entender e descrever os modos de producao
e processamento da narracao de Davi Kopenawa em A queda do ceu:
palavras de um xama yanomami (KOPENAWA; ALBERT, 2015), tal investi-
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gacao marca seu inicio com o artigo denominado
‘Enunciacao de lugar'?e apresenta neste desdo-
bramento - que emula nosso primeiro encontro
com a obra -, o problema do lugar enunciativo
que tal narrador indigena (que pouco tem a ver
com o sujeito ocidental) ocupa na relacao com
o proprio discurso.

A partir da definicao de enunciacao de J. Du-
bois, perguntamo-nos, pois, que papel cabe ao
falante Kopenawa no ato de criacao de um texto
‘que se vé impor as regras da estrutura ou antes,
das estruturas sucessivas, e onde o sujeito esta
dominado pela estrutura de um texto que ele so
pode emitirassim” (DUBOIS apud SUJEITO..., 2009,
grifo do autor), o de sujeito da enunciacao ou do
enunciado, o de sujeito historico ou autor-narra-
dor-personagem? Ou, quem sabe, se diante de
tal distinta consciéncia de linguagem, faz algum
sentido nos aplicarmos a cotejos, ou tentativas
de traducao, entre tais estruturas sucessivas?
Buscando refletir sobre tais questdes, examina-
remos pois este "o outro sujeito’, conforme sua
configuracao no sistema narrativo do género
autobiografico indigena.

1 Considerac¢oes iniciais enquanto se
folheia o livro

Eu nao tinha meu pai desde a minha primeira
infancia. Meu padrasto ja tinha outras mulhe-
res e filhos pequenos. Os que tinham cuidado
mais de mim, minha mae e meu tio, tinham
partido havia pouco. Desesperava-me a ideia
de ter de crescer sem nunca mais reve-los.
Atormentava-me a dor de seu luto. Agora eu
me sentia s em nossa casa de Toototobi. E
claro que nao estava realmente sozinho, mas
janaotinha ali familiares para cuidar de mime
me alimentar. Passava a maior parte do tempo
triste ou com raiva. Nao pensava em nada a
nao ser em fugir. Nao parava de pensar: "Aqui
nao tenho mais ninguém. Quero desaparecer,
bem longe daqui, na terra dos brancos. Quero
viver com eles e virar um deles!”. Eu estava
mesmo tomado por essa ideia. Nao queria mais
viver em nossa casa, nem ver nossa floresta.
Tinha decidido abandona-las para sempre.
Virar branco — eu nao pensava noutra coisa
(KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 280-281).

A despeito do titulo do livro e do nome a ele

subscrito sugerirem aquele que, distraidamente,
o folheia tratar-se da “narrativa de vida" da notavel
figura de Davi Kopenawa, certamente, ao mirar a
capa de A queda do ceu: palavras de um xama
yanomami (2015), seu eventual leitor havera de se
perguntar por que razao sua autoria nao se acha
tdo somente referida ao suposto protagonista,
mas também a um segundo nome. De fato, ndo
seria contrassenso colocar em duvida a hipotese
de se tratar de uma autobiografia, pois 0 que nos
informa sua autoria € “a assinatura que, simultane-
amente, remete ao problema juridico e faz parte
de um dispositivo textual (capa, titulo, prefacio
etc.), através do qual o contrato de leitura € es-
tabelecido” (LEJEUNE, 2013, p. 144-145). Assim,
por apresentar-se como o primeiro indicio de
um credito a ser conferido ao discurso de certa
pessoa extraordinaria, logo, como expressao da
autenticidade de suas singulares concepcoes de
mundo e a maneira pela qual logra expressa-las,
a assinatura explica a razao pela qual, consoante
Philippe Lejeune, expressa-se o interesse de
determinado tipo de publico no género autobio-
grafico, pois “o estatuto de autor faz parte desse
valor que o leitor admira. A pessoa gloriosa, ou
exemplar, deve ser um sujeito pleno e completo”
(LEJEUNE, 2013, p. 148).

Ademais, de acordo com esse tedrico litera-
rio, tal pressuposicao da parte leitora bem pode
combinar-se com certo compromisso, eventu-
almente assumido por parte do autor autobio-
grafico, de constituir o relato de sua existéncia
antes pautado pela linguagem informativa, que
por uma proposicao ficcional. Tais compromissos,
de uma parte, e pressuposicao, de outra, deverao
constituir o dispositivo que, antes referido como
contrato de leitura, € preferencialmente chamado
pelo tedrico francés “pacto autobiografico” (ou
‘contrato autobiografico”), que, insinuado desde
a simples assinatura - observada ja como marca
autoral nos creditos do livro -, insere os leitores
em “uma confusao entre o autor, o narrador e
o 'modelo’ e neutraliza a percepcao da escrita,
tornando-a transparente” (LEJEUNE, 2014, p.
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137). Nao obstante, a proposito de tal confusao,
o proprio Lejeune informa que ela bem poderia
ser evitada, caso fosse observada a diferenca
fundamental existente entre os critérios distinti-
vos do “eu’, enquanto pessoa gramaticale o “eu”
da identidade dos individuos, que no contexto
narrativo, deixa-se remeter aspectual e neces-
sariamente a pessoa gramatical, ou, nas palavras
do teodrico francés,

a "primeira pessoa” se define pela articulacao
de dois niveis:

1. Referéncia: os pronomes pessoais (eu/tu) s
possuem referéncia atual dentro do discurso,
no proprio ato de enunciagao. Benveniste as-
sinala que o conceito “eu” nao existe. O “eu”
remete, sempre, aquele que fala e que iden-
tificamos pelo proprio fato de estar falando.

2. Enunciado: pronomes pessoais de primei-
ra pessoa marcam a identidade do sujeito
da enunciacao e do sujeito do enunciado
(LEJEUNE, 2014, p. 23, grifo do autor).

Vimos que, segundo Lejeune,

essa distincao elementar é esquecida por
causa da polissemia da palavra “pessoa’. E
mascarada, na pratica, pelas conjuncdes que
se estabelecem quase sempre entre tal pessoa
gramatical e tal tipo de relacao de identidade
ou tal tipo de narrativa (LEJEUNE, 2014, p. 19,
grifo do autor).

Todavia, se a duvida sobre a autoria persistir,
ou se o interesse em seu esclarecimento mani-
festar-se, e, por algum desses motivos, o olhar
desse leitor se dirigir da capa aos peritextos que
compdem o volume, imediatamente se tornara
claro que, embora a narrativa se ache de fato re-
digida na primeira pessoa do discurso - cuja voz
inspirada e poderosa nao deixara duvidas quanto
a “identidade" de quem se trata -, revelar-se-a
justamente no rigoroso trabalho de escrita nela
elaborado - o qual nao parece tao transparente
conforme afirma o tedrico francés - o esforco
de se realcarem a singularidade, a alteridade
e a dimensao poetico-filosofica das palavras
do conhecido lider indigena. Sem duvidas, nao
tardaria o leitor curioso a se defrontar com esta
passagem:

Num momento critico de sua vida e da exis-
téncia de seu povo, Davi Kopenawa resolveu,

em funcao de meu envolvimento intelectual
e politico junto aos Yanomami, confiar-me
suas palavras. Pediu-me que as pusesse por
escrito para que encontrassem um caminho
e um publico longe da floresta. Desejava des-
se modo nao apenas denunciar as ameacas
que sofrem os Yanomami e a Amazdnia, mas
tambéem, como xama, lancar um apelo contra
0 perigo que a voracidade desenfreada do
“Povo da Mercadoria" faz pesar sobre o futuro
do mundo humano e nao humano. Os dizeres
de Davi Kopenawa constroem, assim, um com-
plexo hipertexto cosmologico e etnopolitico,
tecido num esforco inédito de auto-objetivacao
e de persuasao, resultante de uma historia e
de um engajamento pessoal que conferem a
seu relato uma singularidade radical, inclusive
no universo yanomami (KOPENAWA; ALBERT,
2015, p. 51).

Dessarte, esse leitor podera inferir que a fala
‘ouvida" na narrativa emerge nao propriamente da
confusao assinalada por Lejeune (2014), mas sim
de uma “identidade compartilhada, na qual dois
autores coabitam o mesmo ‘eu’ (0 que fala e o
que escreve)" (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 537).

Para esse hipotético leitor, ao qual, eventu-
almente, tal explicacao nao lograra mitigar a
desconfianca que expressa quanto ao género
literario, ou quica etnografico, do livro que fo-
lheia, a aplicacao do pacto autobiografico talvez
pudesse parecer estratégia inadequada a leitura
da obra - e nao apenas porque a identidade
narrativa nela exposta se encontra elaborada
diversamente da figuracao consagrada aquele
sujeito historico (que talvez lhe tenha sido dado
conhecer por outras midias), mas também porque
tal enunciacao de primeira pessoa do singular se
evidencia como efeito decorrente de um arranjo
manifestamente “heterobiografico”.

No entanto, ensina-nos Lejeune em seu estudo
‘A autobiografia dos que nao escrevem’, capitulo
do livro O pacto autobiografico (LEJEUNE, 2014),
que a presenca dessa segunda assinatura e,
mesmo de uma eventual coabitacao textual de
diferentes identidades, ndo coloca em xeque a
autenticidade da obra, pois que

a autobiografia composta em colaboracao
tal como e praticada hoje, de forma mais ou
menos confessa, [..J lembra que o “verdadeiro”
€ ele proprio um artefato e que o “autor” € um
efeito de contrato. A divisao do trabalho entre
duas pessoas (pelo menos) revela a multipli-
cidade das instancias implicadas no trabalho
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da escrita autobiografica como em qualquer
outra escrita. Longe de imitar a unidade da
autobiografia auténtica, ela ressalta seu cara-
terindireto e calculado. Somos sempre varios
quando escrevemos, mesmo sozinhos, mesmo
nossa propria vida. [..] Ao isolar relativamente
0s papéis, a autobiografia em colaboracao
questiona a crenca em uma unidade que, no
género autobiografico, subentende a nocao
de autor e a de pessoa. SO € possivel dividir
o trabalho porque, de fato, ele € sempre divi-
dido, mesmo se os que escrevem o ignoram,
uma vez que assumem os diferentes papeis
(LEJEUNE, 2014, p. 137).

E por certo que o trabalho foi bem dividido,
pois como observar Viveiros de Castro, este

livro se destaca de seus aparentes congéneres,
antes de mais nada, pela densidade e solidez
inauditas de seu contexto de elaboracao, que
pos frente a frente, em um dialogo “entrebio-
grafico” que € também a historia de um projeto
politico convergente, um pensador indigena
com uma longa e dolorosa experiéncia “prag-
matica" (mas tambeéem intelectual) do mundo
dos Brancos, observador sagaz de nossas
obsessdes e caréncias, e um antropologo
com uma longa experiéncia “intelectual’ (mas
tambem pratica, e ndo isenta de dificuldades)
do mundo dos Yanomami — autor que chegou
a esta obra a quatro maos ja de posse de um
saber etnografico que conta entre as mais
importantes contribuicdes ao estudo dos po-
vOs amazonicos, e cuja biografia € quase tao
‘andmala’ em sua recusa a se deixar capturar
pela carreira académica quanto a do xama-
-narrador (VIVEIROS DE CASTRO, 2015, p. 27).

Assim, a despeito das reflexdes de Lejeune
(2014) se encontrarem varias vezes referidas no
postscriptum da citada obra, nao sera “atoa" que,
em dado momento deste metatexto, Bruce Albert
empreende um pequeno desvio da prestigiada
teoria autobiografica, para retomar seus referen-
ciais etnologicos. Deveras, os condicionantes
historicos e geograficos nos quais Lejeune (2014)
reconhece o género autobiografia parecem di-
vergir demasiado dos contextos sociais confor-
mados nos povos amazonicos. Nao obstante,
cabe esclarecer que a teorizacao formulada pelo
critico literario francés nao pretende renegar a
existéncia de outros cenarios nao determinados
pelas condicées espaciais e/ou cronologicas por
ele elencadas, nos quais poder-se-iam encontrar
produtos textuais cuja tematica igualmente fosse
a propria historia individual do autor.

Porem, como ja pudemos notar, na definicao
de seu corpus de pesquisa, encontra-se con-
templado certo principio, segundo o qual, ao
mesmo tempo em que os géneros literarios con-
formam seus leitores, sao 0s géneros igualmente
configurados por estes aos quais deram forma.
Partindo de tal postulacao, pretende Lejeune
(2014) que o género autobiografia se diferencie de
outros géneros vizinhos, tais como as memorias,
as biografias, os romances pessoais, os diarios
intimos etc., pelo predominio de referéncias a
propria pessoa, a sua singular expressividade,
ao valor de sua experiéncia etc.; mas sobretudo,
distingue-se tal género daqueles assemelhados
aspectualmente a ele pela prevaléncia de certas
conjunturas culturais que, a partir de determina-
do momento historico, encontram o ambiente
para seu adequado desenvolvimento, no lugar
assinalado por esse tedrico como o continente
europeu (LEJEUNE, 2014). Ademais, entende o
estudioso francés que o proprio texto autobio-
grafico se constitui naquele meio de assimilacao
ou de aprendizado pelo qual se instaura para o
homem comum a possibilidade de autoria da
propria historia (LEJEUNE, 2014).

Baseado em tal proposicao, parece cabivel
a inferéncia de que sejam bastante localizados
os fendbmenos culturais, através dos quais o in-
dividuo péde desenvolver certa capacidade de
valoracao (ou apreciacao) de sua propria exis-
téncia e, como consequéncia dessa percepcao,
aidealizacao de si como pessoa autobiografavel.
Com efeito, sugere o estudioso francés que, para
que o self alcancasse a condicao de um tema de
interesse social, teriam contribuido de maneira
decisiva, junto as classes sociais alfabetizadas,
as ressonancias literarias de um novo paradigma
culturalao qualimportava configurar a existéncia
e a relevancia da nocao de “individualidade”, tal
como se manifesta na conjuntura politico-eco-
ndmica europeia da segunda metade do século
XVIII. Segundo Lejeune (2014), a expressao lite-
raria tematizada pela autofiguracao “pessoal’,
conforme ensaiada no género autobiografico, viria
a desempenhar um relevante papel na construcao
da entidade do “eu”, tal como a concebemos na
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atualidade, estabelecendo o seu marco fundador,
ainda segundo o tedrico francés, com a publica-
cao de Confissoes, de Jean Jacques Rousseau,
no ano de 1769 (LEJEUNE, 2014).

Dado o carater eurocéntrico do quadro tedrico
elaborado por Lejeune (2014), deduzira aquele
leitor que ainda mantenha sob seu olhar o curioso
volume, arazao pela qual Bruce Albert (2015) pas-
sa a destacar, em seu postscriptum, as diferencas
formais entre a escrita adotada em A queda do
céu: palavras de um xama yanomami, e outras
estratégias textuais que, consagradas como gé-
neros etnograficos, intentam nao propriamente
mobilizar “pactos” para a interacao autor-leitor (ato
de leitura) - como se da no dominio literario -,
mas antes assinalar a qualidade da relacao que se
estabelece entre o etnografo e seu “informante”.
Com efeito, o antropologo Bruce Albert - que
nessa parte do texto resume aspectos de sua
propria “trajetoria de vida" entre os yanomami,
isto €, relata para o leitor sua aproximacao a, o
convivio com, os estudos sobre e a funcao que
exerce nessa nacao, da qual se considera, e é
considerado membro -, propde que, evidente-
mente, tal “livro ndo € de modo algum a tradugao
direta de um relato autobiografico pertencente a
um género narrativo ou ritual yanomami que seria,
enquanto tal, passivel de estudo antropologico
centrado em analise de discurso” (KOPENAWA,;
ALBERT, 2015, p. 535). Tampouco teria sido sua
intencao redigi-lo pautando-se por certo modelo
textual cientifico, no qual apesar de figurar-se o
‘modelo’, ou o “informante’, de maneira necessa-
riamente reificada, a “escrita antropologica” trata
de "escamotear o ‘eu’ da enunciacao (o do reda-
tor) sob o ‘eu’ do enunciado (o do narrador), de
modo a dai tirar um efeito literario ‘hiper-realista’,
que consiste em oferecer ao leitor a mimese de
um face a face sem mediacdes com o narrador
(KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 535).

Contrapondo-se tanto ao modelo etnografico
de uma analise do discurso de hipotético género
narrativo yanomami - em todo caso, inexistente
-, quanto a “convencao do ‘redator ausente’ ou
do ‘escritor fantasma' [quel procura apresentar a
ficcao de uma auséncia de ficcao" (KOPENAWA;

ALBERT, 2015, p. 535) - cuja pretensao e figurar
um relato oral tal como ele €, conquanto trans-
posto para a escrita -, o redator da citada obra a
apresenta como resultado do esforco colabora-
tivo intimo e extensivo empreendido por ambos
coautores - ou, como informa no ja mencionado
postscriptum, produto do “pacto politico-literario”
(KOPENAWA:; ALBERT, 2015, p. 532), celebrado
entre Davi Kopenawa, autor de um discurso que
antecede e em muito extrapola a versao textual
nele apresentada, e Bruce Albert, autor dessa
escrita, composta e fabricada a partir do copioso
material fonografico, no qual se registra aquela
producao oral.

Todavia, a proposito da estratégia de escrita
adotada pelo antropélogo francés para a redacao
deste livro, a qual contrasta em varios aspectos
com os dois modelos etnograficos anteriormente
citados, melhor podera explicar o proprio:

Primeiro, [o livro] foi escrito por iniciativa de
seu narrador, Davi Kopenawa, que o assinou
como primeiro coautor — ja ai se encontra
uma diferenca primordial. A divisao do traba-
lho entre narrador e redator foi, alem disso,
claramente definida e acordada. A redacao
do texto é produto de uma longa colaboracao
fundada num contrato de redacgao explicito,
apoiado por relagcdes de amizade e por um
esforco de pesquisa de mais de trinta anos.
Davi Kopenawa me incumbiu de dar a maior
divulgacao possivel a suas palavras, atraves
do modo da escrita em uso em meu préprio
mundo. Isso excluia de saida a producao de
uma traducao literal entrecortada por pesadas
exegeses etnograficas e linguisticas dirigidas
a especialistas. Por fim, este texto € — assumi-
damente — local de interferéncia e resultante
de projetos culturais e politicos cruzados. E
por isso tao tributario da visada xamanica e
etnopolitica de Davi Kopenawa quanto de
meu proprio desejo de experimentar uma nova
forma de escrita etnografica que tire consequ-
éncias de minhas reflexdes sobre o que chamei
de “pacto etnografico” (KOPENAWA; ALBERT,
2015, p. 536).

Destarte, podemos inferir das explicacdes
apresentadas por Albert (2015) que, com esse
inédito esforco de cooperacao entre o narrador
indigena e si proprio, enquanto redator branco,
nao se buscou propriamente um estudo antropo-
logico - posto nao ter se orientado pela habitual
relacao entre um sujeito do conhecimento e seu
objeto de estudo, mas sim baseado em certa
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intencao de Kopenawa; nem tampouco uma rea-
lizacao literaria - porquanto a narrativa/descricao
se configurasse pelo registro discursivo proprio
as liderancas yanomami, e ndo a uma inexistente
tradicao letrada dessa cultura. Por solicitacao de
Kopenawa, o que deveras se pretendeu com o
dificil entrelagamento das duas diferentes pers-
pectivas linguisticas - a discursiva, concernente
ao xama amazonico, e a escritural, cabivel ao
proprio antropologo francés - foi elaborar uma
tentativa de comunicacao de parte do povo da
floresta que se pudesse apresentar em termos
compreensiveis para o “povo da mercadoria”.

Escrita na primeira pessoa do singular, o redator
branco - entao engajado na tradugao de imagens
e signos verbais da narrativa amazdnica para sua
propria cultura - representa o xama contando seu
palmilhar entre diferentes universos referenciais,
transitando as perigosas e imprecisas zonas de
fronteiras estabelecidas entre o proprio mundo,
o dos napés, seus inimigos, e o de seus aliados
xapiri, 0s espiritos da terra-floresta yanomami.
Com efeito, para além do criativo dispositivo de
enunciacao arranjado entre Kopenawa e Albert
- no qual se entrecruzam a autoria “discreta” do
redator com a existéncia, a ethografia, a profecia
e o projeto cosmopolitico enunciados pelo autor
das palavras transcritas - nao tardara a notar o
leitor ocidental, que o protagonista desta obra
manifesta imenso cuidado para nao dissimular
as inumeras vozes por ele faladas, ou melhor, as
falas de outros sujeitos que se manifestam atraves
dele: desde um nos “da tradicao e da meméaoria
do grupo ao qual ele quer dar voz" (Kopenawa;
Albert, 2015, p. 539), até as de seu padrasto e
seu sogro, Lourival - o primeiro, seu iniciador, e o
segundo, o mestre de sua formagao xamanica -,
passando pelos xapiri - espiritos cujos canticos,
saberes e habilidades incorporam-se igualmente
a seu discurso de sujeito.

Destarte, manifesta na propria estrutura auto-
biografica (ou heterobiografica) da obra, emanara
uma primeira diferenga conceitual entre as enci-
clopédias yanomami e ocidental: a significacao
do "eu”. Comentando a interpretacao que Vivei-
ros de Castro (2007) atribui a tal elaboracao do

sujeito - que ao contrario de individualizar-se,
compoe-se do simesmo e dos “outros”’ -, propode
o antropologo Joseé Antonio Kelly Luciani que o
caso dessa figuracao encene um exercicio

xamanico par excellence, talvez um interna-
mente decomposto, onde Kopenawa fala da
visao xapiri (espiritos yanomami) do mundo
branco atraves da mediacao de um antro-
pologo branco. Quem é o autor destas pala-
vras, ditas por um xama que nada mais € do
que um veiculo das palavras dos xapiri, e que
aprendeu a compreendé-los por meio das
instrucdes de seu sogro? Estas sao as palavras
de Omama, o criador Yanomami, como nos
diz Kopenawa com certa frequéncia. Quantos
autores e traducodes estao envolvidos? A di-
versidade incontavel de xapiri, 0 mestre xama,
o aprendiz, o antropologo branco: eles estao
todos envolvidos (KELLY LUCIANI, 2013, p. 176,
grifo do autor).

E seguindo por esse caminho, a expor diferen-
cas frequentemente sutis - e umas outras nem
tanto -, observadas entre tais humanos (yanoma-
mis) acerca de seus “outros” (0s napé), a narrativa
vai se desvelando também como uma original
descricao, ou irénica etnografia, do “si mesmo’
desse eventual leitor, caso ele se inclua haimensa
maioria de brasileiros que, apesar de orgulhosos
da riqueza de sua ancestralidade mestica, nao
se consideram “tupiniquins” (PINSKY:; ELUF, 1993).
Deveras, nos momentos em que tal obra adquire
o carater textual de uma contra-antropologia, ou
seja, de uma analise etnoldgica realizada pelo
costumeiro objeto deste campo de conhecimento
ocidental, revelam-se enormes semelhancas
justo com as narrativas de viajantes europeus
que, nos seculos XVI, XVIl e XVIII, ocuparam-se
de descrever os modos de vida indigenas, hoje
desparecidos, muito embora fossem os originais
ocupantes de territorios a eles tomados pelos
colonizadores do Brasil.

Assim, uma vez que nosso leitor se encontra
finalmente convencido de que, antes que um
livro cujo escopo permite exprimir por um género
textual, a rigor, tem em maos um objeto cultural
de carater “inédito, composito e complexo, quase
unico em seu género’, como diria o prefaciador
(VIVEIROS DE CASTRO, 2015, p. 27), dirige-se
entdo ao caixa da livraria, pois decidiu-se a efe-
tuar uma leitura mais profunda da obra, a fim de,
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para inicio de conversa, tentar entender essas
aparentemente marcantes diferencas entre a

enunciacao do “eu” “individuo ocidental"e o “eu”
‘dividuo3indigena”.

3 tornar-se “sujeito” (ou da ipseidade da
identidade indigena)

uma militdncia cosmopolitica pela demarcagao
e protecao do territorio indigena; efetivamente,
viriam a tornar Davi Kopenawa personagem de
interesse da opiniao publica internacional. Nesta
espéecie de cidadao do mundo que ora aparece
a confrontar prepostos do Estado brasileiros ora
a discursar em uma prestigiosa universidade

estadunidense6, ora a receber titulos honori-

Foram as imagens de Remori e Porepatari que
colocaram em mim suas gargantas de espi-
rito, para eu poder imitar a fala dos brancos.
Ensinaram-me a pronunciar suas palavras uma
apos a outra com mais destreza e firmeza.
Introduziram em mim a lingua dos antepassa-
dos napénapéri. Sozinho eu nao teria consegui-
do e jamais teria sido capaz de fazer discursos
nessa linguagem outral (KOPENAWA; ALBERT,
2015, p. 384-385, grifo do autor).

ficos7; notamos uma figura que, certamente,
antes da leitura de A queda do ceu: palavras de
um xama yanomami, ha de remeter o leitor para
aquela confusao, antes trazida como sugestao
de Philippe Lejeune. Contudo, a despeito da
semelhanca que a historia do xama yanomami
possa guardar com autobiografias, “robinsonadas”

ou etnografias, porquanto sua narracao nao logre

As noticias de uma trajetdria que perpassa o se adequar a tais géneros, melhor aparenta esta

desaparecimento do grupo plurifamiliar ao qual obra apontar ndo exatamente para o problema

pertencia4 - resultante de epidemias dissemi- entre o0 "eu” do enunciado e o0 "eu’da enunciacao

nadas por negligéncia de funcionarios do antigo de Kopenawa - o que, de alguma forma, ja se

Servico de Protecdo ao indio e de missionarios encontra explicitado no postscriptum da obra -,

evangelicos da New Tribes Mission -, assim como mas sim para o problema do lugar enunciativo

as subsequentes tentativas de “tornar-se branco’, que tal sujeito ocupa em relagao ao préprio

a sobrevivéncia ao contato com estes “inimigos” discurso - que efetivamente se estrutura de

- novas epidemias, tentativas de aliciamento reli- modo demasiado diverso de autodiegeses de

gioso, de recrutamento institucional e de assimi- herdis mais identificados com o sistema cultural

lacao cultural -, a reaproximacao aos yanomami do ocidente.

e subsequente integracao ao nucleo Watoriki, Partindo entdo da propria dindmica de venturas

a iniciacao xamanica e, por fim, a assuncao de e desventuras concernentes a um heroi ficcional

3 Consoante Saez (2006), a antropéloga Marilyn Strathern nao aparta o sujeito de suas relagdes, utilizando, por esse motivo, o conceito
de dividuo no lugar de individuo.

4 Aleitura da obra em questao sugere ao leitor que, na cultura amerindia yanomami, a perda de referéncias familiares implica a perda
da propria identidade pessoal.

5 No Boletim Urihi numero 10 (Arquivo da Comissao Pro-Yanomami), tomamos conhecimento que, depois de terem participado das
comemoracées do Dia do indio no Congresso Nacional (19 abr. 1989) -, em cujo plenario apresentaram denuncias contra a presenca
massiva de garimpeiros em terras indigenas -, Davi Kopenawa Yanomami e MacSoara Cadiwel foram convidados para um encontro com
o Presidente José Sarney no Palacio do Planalto, da qual também participaram o general Bayma Denys, Chefe do Gabinete Militar e iris
Pedro de Oliveira, presidente da Funai. Como resultado do tenso didlogo travado na ocasiao e da firme atitude de Kopenawa perante
seus interlocutores, decorreria uma primeira demarcacao da Terra Indigena Yanomami, reconhecida por sua alta relevancia em termo
de protecao da biodiversidade amazonica, logo seguida por um decreto de homologacao assinado pelo Presidente Fernando Henrique
Cardoso, em 25 de maio de 1992.

6 De acordo com informacgdes disponiveis no Blog do Rio Negro (Instituto Socioambiental), entre os dias 7 e 9 de maio de 2019, Davi
Kopenawa teria participado da conferéncia sobre mudancas climaticas, oferecida pelo Centro de Estudos Latino-Americanos David Ro-
ckefeller (DRCLAS) da Universidade de Harvard, em Boston (EUA). Depois de discursar para os pesquisadores, ativistas e artistas presen-
tes, acerca da constante ameaca que as invasdes de garimpeiros e madeireiros oferecem nao apenas para territorios indigenas, como
para a floresta amazoénica como um todo, o lider e xama Yanomami foi convidado a assinar o Harvard Guest Book, honraria reservada a
personalidades historicas e cientistas, como Dalai Lama, Nelson Mandela e Stephen Hawking.

7 Segundo o verbete dedicado a Davi Kopenawa na Enciclopédia de Antropologia da FFLCH/USP, a presenca do lider Yanomami em
noticiarios internacionais nao se deve apenas a publicidade que se tenta dar as frequentes ameacgas proferidas contra a sua vida por
garimpeiros e grileiros de terras amazonicas, tampouco pela indiferenca dedicada pelas autoridades de Estado brasileiras a questao.
Com efeito, antes mesmo de ser incumbido pela organizagao britanica Survival International para receber o Right Livelihood (1989) em
seu nome, ocorreu um crescente interesse da opiniao publica em relacao a militancia cosmopolitica de Kopenawa. Diversos sao os
prémios que ele proprio vem recebendo: desde o Global 500 das Nagdes Unidas (1988), a Ordem do Rio Branco, concedida pelo entao
presidente Fernando Henrique Cardoso (1999), mengao honrosa do juri do prémio Bartolomé de las Casas da Espanha (2008), o Prémio
[tau Cultural (2017), até o seu proprio Right Livelihood, chamado de “Nobel Alternativo’, no ano de 2019. Ademais, em dezembro de 2020,
Davi Kopenawa foi eleito membro colaborador da Academia Brasileira de Ciéncias.
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ou historico - isto €, baseando-nos em certa su-
cessao das peripécias, tanto quanto pela maneira
como as supera e pelo ‘desenvolvimento” pessoal
que expressa a construcao de um “si mesmo” -,
abordaremos certa semelhanca a qual, segun-
do teorizacao desenvolvida por Paul Ricoeur
(2019), poderiamos verificar na constituicao das
identidades narrativas em geral, para com esta
buscarmos cotejar afinidades possiveis entre os
mais diversos géneros textuais ocidentais e a
especificidade da obra de Kopenawa e Albert.

Com a finalidade de atualizar certo paradigma
aristotélico8, na obra O si-mesmo como outro, Ri-
coeur (2019) defende que as estruturas narrativas
emprestam seus sentidos das praticas inerentes
as acoes, relacoes e conexoes da vida humana.
Tal proposicao implica tornar transparente, nos
processos de reidentificacao de individuos reais,
nao apenas a continuidade do sujeito que reclama
a autoria de sua historia, como também a imper-
manéncia, ou variabilidade, de sua identidade no
desdobramento de uma presumida narrativa, que
se impode tanto pelo processo de manutencao
de seu reconhecimento no decurso do tempo,
quanto do influxo de processos intersubjetivos
constituidos nas sucessoes de suas relacdoes com
individuos “outros".

Para tanto, o filosofo francés procede uma
investigacao filosofica da questao do reconhe-
cimento de um sujeito pessoal, narrativo e ético,
situando sua atencao em trés problemas que
emergem de sua teoria narrativag: o da reflexivi-
dade de um “si"(que procede em detrimento da
positividade do eu); o da coexisténcia e das corre-
lacdes que, permanentemente, estabelecem-se
entre caracteristicas do sujeito manifestadas sob
as formas da igualdade (idem) e da diversidade
(ipse) do "mesmo’, aléem das correspondéncias
entre tal “si-mesmo” e a diversidade do “outro’;
a alteridade propriamente dita. Recusando tanto
a evocacao de um "sujeito enaltecido” - com o

qual outrora intentara-se responder a pergunta
‘o que sou?", simbolizavel no cogito cartesiano -,
como a um “sujeito humilhado” - que no anticogito
nietzschiano denunciara a esséncia meramente
retorica de uma “pessoa que fala no discurso’,
Cuja suposta transcendéncia jamais poderia es-
capar ao dominio da propria ficgao da linguagem
-, Ricoeur (2019) denomina “hermenéutica do
sujeito” ao exame de um processo cujas ques-
tées, formuladas consoante os problemas da
linguagem, da acao, da narrativa e da ética, nao
deverao ser enunciadas com uso do pronome
interrogativo “que’, senao com o “quem’” - ‘quem
fala? quem age? quem se narra? quem € o sujeito
moral da imputacao?" (RICOEUR, 2019, p. XXXI).

dizer si, ndo é dizer eu. O eu se pde - ou &
disposto. O si € implicado a titulo reflexivo
em operacoes cuja analise precede o retorno
para ele mesmo. Nessa dialética entre analise
e reflexao enxerta-se a dialética entre o ipse
e o idem. Por fim, a dialética entre mesmo e
outro coroa as duas dialéticas (RICOEUR, 2019,
p. XXXII).

No contexto da filosofia escolastica, o conceito
de ipseidade € denotado como a propriedade
de um individuo ser ele mesmo, e nao um outro,
por forca de qualquer atributo peculiar que o
distinga dos demais; ja na acepcao que lhe da
Martin Heidegger, esse termo nao se presta a
qualificacao dos seres em geral, mas sim pela
especificidade com que designa “o ser proprio do
homem como existéncia (Da-sein) responsavel”
(JAPIASSU: MARCONDES, 2001). Aproximando-
-se de ambas as acepcodes, Ricoeur configura o
seu uso peculiar da nocao, recorrendo tanto ao
aspecto de diferenciacao de substancia entre
‘um mesmo” e “um outro’, conforme empregado
no medievo, quanto ao pressuposto de certa
identidade que se pode revelar como um devir
na existéncia (o que sofre alteragdes no tempo)
do ser humano, deduzido da categoria moderna.

Interpretando o sujeito assim designado por

8 Na Metafisica, Aristoteles afirma que "dizem-se idénticas por si (a) as coisas cuja matéria € Unica pela espécie, (b) ou as coisas cuja
matéria é Unica pelo numero, (c) assim como aquelas cuja substancia € Unica, portanto, é claro que a identidade ¢ uma unidade do ser
ou de uma multiplicidade de coisas, ou de uma s6, mas considerada como multiplicidade: por exemplo, como quando se diz que uma
coisa é idéntica a si mesma, sendo nesse caso considerada como duas.”

9 Em diversas passagens da obra em questao, Ricoeur remete a temas que, encontrando-se apenas esbogados em Tempo e Narrativa,
ora, apresentam-se plenamente desdobrados no conjunto de estudos que a compdem.
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Ricoeur, Leopoldo e Silva (2012) propde que

o sujeito nunca se constituira totalmente como
realidade fechada em si mesma, porque a
subjetividade nao € mais do que a acao de
tornar-se sujeito, constantemente reiterada.
[.] E a alteridade faz parte desse processo,
porque a acao de tornar-se sujeito inclui a
constante alteracao de si e nunca a repeticao
do mesmo. Nesse sentido, o tempo e a historia
nao sao acidentais: subjetividade, temporali-
dade e historicidade nao se separam e nao ha
nenhum predicado capaz de definir o sujeito
definitivamente porque o seu ser consiste
num continuo fazer-se (LEOPOLDO E SILVA,
2012, p. 28).

Embora, em sua obra, Paul Ricoeur (2019)
recorra a acepcao benjaminiana do conceito de
‘experiéncia’, designando-o como chave de aces-
so da identidade narrativa ao dominio ético do
“exercicio popular da sabedoria pratica” e como
objeto atribuido de valor social na dimensao de
certa “arte de trocar experiéncias” (RICOEUR,
2019, p. 175); a leitura feita por Leopoldo e Silva
(2012) dos estudos apresentados em O si-mes-
mo como outro pde em evidéncia a maneira
como tal conceito incorpora a dimensao ética
as identidades pessoal e narrativa, logrando
assim realizar a convergéncia da temporalida-
de, da subjetividade e da historicidade acima
mencionadas, em instrumento de utilidade para
esse “tornar-se sujeito’, ou antes, para certa com-
preensao de como se sucede esse processo.
Segundo o comentario do fildésofo brasileiro,
quando o conceito de experiéncia se acerca a
nocao de subjetividade, confere-se, atraves de tal
aproximacao, sua expansao para alem de certo
contexto marcado pelas relacdes objetivas com
o0 mundo; assim, entende Leopoldo e Silva (2012)
que o acrescimo da subjetividade a experiéncia
implica ndao apenas naquilo que se faz, mas em
“aquilo que se é". Por outro lado, caso seja a sub-
jetividade que se achegue a experiéncia, resulta
dessa conciliacao o proprio carater dinamico do
sujeito: “passagem ao outro, que faz com que o
sujeito se reconheca no tempo e nao apesar do
tempo” (LEOPOLDO E SILVA, 2012, p. 29).

A despeito desses dois elementos consti-
tuintes do “si mesmo”, 0os quais, conquanto se
contrastando, combinam-se dialeticamente nos

processos de reidentificagao social, individu-
al (ou “dividual") e histérico da pessoa que se
enuncia “eu’, o estudo da obra de Kopenawa
e Albert (2015) parece impor a ressalva que,
embora implicada em tal proposicao filosofica
e linguistica para a explicitacao do “sujeito”, a
subjetividade amerindia amazoénica, diversamente
da ocidental moderna, ndo se deixa caracterizar
por um radical distanciamento de seus objetos
do discurso. Ademais, ainda no mesmo contexto,
devemos assinalar que 0s grupos yanomami nao
se concebem a partir de diferencas entre a sua
(e outras) cultura(s), enquanto conjunto(s) de
obras materiais e imateriais de seres humanos
e a natureza, ou seja, tudo aquilo que antecede,
independe ou extrapola as acdes desses ho-
mens e mulheres; contrariando, portanto, uma
das polarizacdes mais afeitas ao pensamento
do Ocidente, a dicotomia “natureza e cultura’, na
qual o atributo de unicidade da natureza - que
representa os imponderaveis da contingéncia,
da necessidade e da universalidade -, € posto
em oposicao a multiplicidade, a transitoriedade
espacotemporal e a consequente historicidade
da cultura - que se configuram a partir do pres-
suposto da racionalidade, da autonomia, da ideia
e da acao humanas.

Decerto que tais diferencas essenciais entre as
nocoes yanomamis de sujeito e de sociedade -
baseadas como se encontram em um modo de
vida nao excludente de seres animais, vegetais
e espirituais (@ que denominam pessoas) -, e
suas correspondentes concepgodes ocidentais
- que, dentre outras caracteristicas, a elas se
contrapdem por apartarem tudo aquilo que nao
seja humano de sua idealizacao de corpo social
-, aparentam se remeter, como sugere Philippe
Descola (2015), ndo simplesmente as peculia-
ridades destas culturas, porém, consoante o
antropologo francés, a

um sistema de relacdes [quel nao pode ser in-
terpretado independentemente dos elementos
que conecta, uma vez que estes elementos sao
entendidos nao como individuos intercambia-
veis ou unidades sociais ja institucionalizadas,
mas como entidades ja dotadas, ab initio, de
propriedades especificas que as tornem aptas
ou nao ao estabelecimento de determinadas
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conexdes entre elas (DESCOLA, 2015, p. 10,
grifo do autor).

A proposito dessa ideia, e apesar da enorme
variedade de conceitos existentes sobre o termo
‘pessoa’, em seu texto “Alem de natureza e cul-
tura”, o antropologo francés convida a imaginar
certo ser humano que, por se encontrar em um
ambiente estranho ao seu e onde nao disponha
de quaisquer referéncias, tenha de abandonar a
representacao de seu universo instituido e tudo
O que isso representa, de modo a experimentar
novas formas de autoabstracao impostas por este
mundo diferente. Considerando que, provavel-
mente, talindividuo hipotético teria de lancar mao
dos unicos instrumentos de que disporia, ou seja,
de seu corpo e de sua intencionalidade para, em
busca de algum meio de identificagao, idealizar
e realizar alguma forma de mapeamento desse
novo ambiente, Descola (2015) informa, talvez
a guisa de corroborar esta possivel deducao,
que também os experimentos da psicologia do
desenvolvimento, assim como os estudos etno-
graficos e registros historicos, vém inferindo tal
dualidade, enquanto condicao inata e especifica
a espéecie humana.

Preferindo a “corpo” e “intencionalidade”, os
vocabulos que logo nos ocorreram, as nocoes
de “fisicalidade” e “interioridade’, o antropologo
francés, atribui a palavra "identificacao” o sentido
de mecanismo por meio do qual este provavel
sujeito — entao implicado na tarefa de processar
ilacdes de analogias e discriminacdes de aparén-
cia e comportamento entre o que ele experiencia,
enquanto possibilidades que atribui a simesmo,
e aspectos manifestados nas entidades que o
rodeiam, isto €, nas proprias interacdes que esta-
belece com este ambiente - alcancaria identificar
diferencas e similaridades entre si mesmo e os
objetos de tal universo. Assim, associando aos
diversos modos de experimentar e conceber o
mundo (tempo, espaco e diversidade de seres), a
“fisicalidade”, como referéncia aos nossos atribu-
tos para a agao fisica; e a “interioridade” - como
um tipo de dispositivo autorreflexivo de que
somos dotados, enquanto os unicos dois recur-
sos disponiveis para a autorreferenciacao dos

seres humanos, Philippe Descola deduz desses
diferentes sistemas de "distribuicao de proprie-
dades entre objetos existentes no mundo, que
em retorno fornecem pontos chave para formas
sociocosmicas de associacao e concepgao de
pessoas e hao-pessoas’ (DESCOLA, 2015, p. 6).
Ou seja, dessas ontologias, infere nao mais que
quatro modelos de humanidade que precedem
a conhecida multiplicidade de culturas:

quando confrontado com uma alteridade ate
entao desconhecida, humana ou nao-humana,
nosso sujeito hipotético pode concluir ou que
este objeto possui elementos de fisicalidade
e interioridade analogos aos seus, e isso eu
chamo de totemismo; ou que a interioridade e
fisicalidade deste objeto sao inteiramente dis-
tintas da sua, e isso eu chamo de analogismo;
ou que este objeto possui uma interioridade
similar e uma fisicalidade diferente, e isso eu
chamo de animismo; ou que este objeto &
desprovido de interioridade, mas possui um
tipo similar de fisicalidade, e isso eu chamo
de naturalismo. Estas formulas definem quatro
tipos de ontologias, isto &, sistemas de distribui-
cao de propriedades entre objetos existentes
no mundo, que em retorno fornecem pontos
chave para formas sociocésmicas de associa-
cao e concepcao de pessoas e Nao-pessoas
(DESCOLA, 2015, p. 6).

Destarte, dentre os numerosos excertos que se
poderiam extrair do texto de Kopenawa e Albert
(2015), destacamos o seguinte exemplo, no qual
aspectos da ontologia animista - “fundamentos
poético-metafisicos de uma visao do mundo
da qual s6 agora comegamos a reconhecer a
sabedoria" (VIVEIROS DE CASTRO, 2015, p. 27) -
encontra-se exposta na forma de uma aguda e
certeira descricao, ou “antropologia reversa’, que
0 xama yanomami faz do modo de vida napé:

Os brancos nos chamam de ignorantes ape-
nas porque somos gente diferente deles. Na
verdade, € o pensamento deles que se mostra
curto e obscuro. Nao consegue se expandir e
se elevar, porque eles querem ignorar a morte.
Ficam tomados de vertigem, pois nao param de
devorar a carne de seus animais domesticos,
que sao os genros de Hayakoari, o ser anta que
faz a gente virar outro. Ficam sempre bebendo
cachaca e cerveja, que lhes esquentam e es-
fumacam o peito. E porisso que suas palavras
ficam tao ruins e emaranhadas. Nao queremos
mais ouvi-las. Para nos, a politica € outra coisa.
Sao as palavras de Omama e dos xapiri que ele
nos deixou. S&o as palavras que escutamos
no tempo dos sonhos e que preferimos, pois
sao nossas mesmo. Os brancos nao sonham
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tao longe quanto n6s. Dormem muito, mas so
sonham com eles mesmos. Seu pensamento
permanece obstruido e eles dormem como
antas ou jabutis. Por isso nao conseguem en-
tender nossas palavras (KOPENAWA; ALBERT,
2015, p. 390, grifo do autor).

Explorando certa ironia que, na condicao de
‘branco’, alcanca enxergar na passagem acima
transcrita, Viveiros de Castro comenta:

E interessante notar, por um lado, que ha
algo de profundamente pertinente do pon-
to de vista psicanalitico no diagnostico de
Kopenawa sobre a vida onirica ocidental — sua
Traumdeutung € de fazer inveja a qualquer pen-
sador freudo-marxista —, e, de outro lado, que
seu diagnostico nos paga com nossa propria
moeda falsa: a acusagcao de uma projegao
narcisista do Ego sobre o mundo € algo a que
0s Modernos sempre recorreram para definir
a caracteristica antropolégica dos povos “ani-
mistas" — Freud foi, como se sabe, um dos mais
ilustres defensores dessa tese. No entender
desses que chamamos animistas, ao contrario,
Somos Nos, os Modernos, que, aoc adentrarmos
0 espaco da exterioridade e da verdade — o
sonho —, s6 conseguimos ver reflexos e si-
mulacros obsedantes de nés mesmos, em
lugar de nos abrirmos a inquietante estranheza
do comércio com a infinidade de agéncias,
ao mesmo tempo inteligiveis e radicalmente
outras, que se encontram disseminadas pelo
cosmos. Os Yanomami, ou a politica do sonho
contra o Estado: nao o nosso “sonho” de uma
sociedade contra o Estado, mas o sonho tal
como ele e sonhado em uma sociedade contra
o Estado (VIVEIROS DE CASTRO, 2015, p. 38,
grifo do autor).

Embora nossa reflexao se encaminhe para
lugar diverso, como nao nos determos por um
instante para relembrar as palavras de Bruno
Latour (1994), nas quais a presente provocagao
de Viveiros de Castro (2015) parece estar propo-
sitalmente implicada? De acordo com o fildsofo
francés, ainda que se possa explicar o substantivo
‘modernidade” por tantas definicbes quantos
forem os estudiosos e jornalistas que se achem
a discuti-la, por certo, todas essas acepcdes nao
fariam mais que assinalar a simples passagem do
tempo. Contudo, quando se transforma o inocente
adjetivo “moderno” em um nome proprio, assim
como o faz o antropologo brasileiro, necessaria-
mente se passa a evocar um sentido discursivo
especifico, no qual a mera ideia de periodo his-
torico ressurge potencializada, passando entao

a referir as nocdes de aceleracao, de ruptura, de
revolucao temporal, ou mesmo, todas elas juntas.
Nesse contexto, o emprego de tal vocabulo e
sua alternancia com os termos “modernizacao’
e "modernidade’, ora serao apresentados em
contraste com a ideia de tradicao, ora com a de
um passado arcaico e estavel. Ademais, como
se pretendesse recordar uma vetusta querela,
a palavra costumeiramente insinua polémicas,
ou desafios, envolvendo contendores “antigos’
e "modernos’, dos quais uns sairao ganhadores,
e outros, perdedores. Conforme aponta Latour:

“Moderno’, portanto, € duas vezes assimétrico:
assinala uma ruptura na passagem regular
do tempo; assinala um combate no qual ha
vencedores e vencidos. Se hoje ha tantos con-
temporaneos que hesitam em empregar este
adjetivo, se o qualificamos atraves de preposi-
coes, € porque nos sentimos menos seguros
ao manter esta dupla assimetria: ndo podemos
mais assinalar a flecha irreversivel do tempo
nem atribuir um prémio aos vencedores. Nas
inumeras discussdes entre os Antigos e os
Modernos, ambos tém hoje igual numero de
vitorias, e nada mais nos permite dizer se as
revolucdes dao cabo dos antigos regimes ou
as aperfeicoam (LATOUR, 1994, p. 15).

Variando um tanto a classica dicotomia aludi-
da por Latour (1994), € deveras a caracteristica
animista do povo de Kopenawa que Viveiros
de Castro (2015) contrasta com os “Modernos”.
Todavia, uma vez que a Traumdeutung original,
referida em seu excerto acima transcrito, reme-
te-nos a nocao de subjetividade consagrada no
género autobiografico, e naturalizada nos estudos
de Lejeune (2014), faremos mais uma pequena
digressao, embora abstendo-nos de convocar
um elenco de estudiosos e jornalistas para dis-
cuti-la, de modo a meramente definir a nocao
de subjetividade, tal como nos assemelha estar
pressuposta na teoria de Philippe Lejeune (2014).

Com efeito, se e a partir da referéncia que faz
a obra Confissées, de Jean Jacques Rousseau,
que Lejeune (2014) pressupde a nogao de in-
dividuo, cabe-nos assinalar que, certamente o
faz baseado na diversa exposicao da ineréncia
peculiar a esse autor-narrador-personagem, ou
seja, de uma relacao diversa com a vida privada
e, consequentemente, de uma inaudita proble-
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matizagcao publica dessa existéncia pessoal,
que na obra se expde. Contudo, se a “moderna”
expressao de si pode ser ali reconhecida pela
primeira vez, provavelmente tal efetividade so se
torna possivel a partir de um mundo iluminado
pela razao, enquanto critério de conhecimento
e julgamento, através da qual tal nocao de in-
dividuo se configura, ndo apenas pela forca de
sua ineréncia, mas sobretudo pelas mudancgas
da conjuntura social.

A proposito do periodo historico em que tal fe-
némeno se verifica (fins do século XVIII), podemos
afirmar que, nele, as ideias iluministas acabaram
por intercambiar o teocentrismo cristao, enquanto
passiva relacao entre o homem ocidental e sua
ordem cosmologica, pela assertividade da razao
e pelo protagonismo antropocéntrico, realocando
tal segmento da populacdao humana no centro
deste universo referencial e na condicao de se-
nhores da natureza. Destarte, se tal civilizacao
somente passa a reconhecer o real sob a chan-
cela darazao, tornar-se-ao irrelevantes para ela
quaisquer dominios dos quais a racionalidade
fique fora, posto que o potencial cognitivo huma-
no instituira um novo dominio, o da ciéncia, que
passara a validar (ou invalidar) qualquer produto
do conhecimento ou da crenga social. A proposito
de tal substituicao, no artigo “Escrita autobiogra-
fica e construcao subjetiva”, Lednia Cavalcante
Teixeira (2003) cita uma de suas fontes, resumindo
os efeitos dos simbolos desse periodo, a assim
chamada Revolucao Copernicana:

nao significa que o Unico problema filoséfico do
homem seja 0 homem, mas antes que aqui se
pensa e se age no horizonte de uma concep-
cao antropocéntrica do real: o homem, como
subjetividade, é a fonte de sentido para tudo.
No pensamento anterior, 0 homem entendia
seu ser a partir de uma insercao na ordem
objetiva, que constituia o real. Agora se parte
de uma ruptura radical entre o homem e o
mundo, espirito e realidade, sujeito e objeto;
como que na metafisica, a pergunta central
era pela esséncia das coisas, dos entes, aqui
a pergunta central vai ser pelo homem que
pensa, determina, da sentido a tudo que ele
encontra. O homem se transforma em funda-
mento (TEIXEIRA, 2003, p. 41-42)

Ademais, assevera Teixeira (2003), em seu
texto, que e

nesse sentido, [quel o individuo se constitui.
O lugar do sujeito no social € redimensionado
ja que, como ser racional, constitui-se como
auténomo, como diferente de sua comunida-
de de origem, sendo capaz de distanciar-se,
descentrar-se de seu locus. O homem pode
ficar em uma posicao de exterioridade em
relacao a sociedade, colocando-se em uma
perspectiva na qual existe o espaco de tecer
juizos: olhar, observar, valorar, avaliar, valorizar,
enfim, questionar. O homem moderno nao esta
mais atado as condicoes de seu nascimento: a
natalidade nao € mais uma fatalidade. Através
da descentracao, que lhe é possivel pelaindi-
vidualidade, o homem se permite uma visao
critica da realidade, das instituicoes sociais. Sua
identidade e construida por ele proprio, ja que,
podendo se descentrar de seus ambientes,
julga-os, nao estando mais em umarelacao de
ser determinado por eles. Assim, o homem se
constroi no social, ou melhor, individualiza-se
no social, passando a ser marcado pela cons-
tituicdo de algo que lhe é interior, privado e
proprio (TEIXEIRA, 2003, p. 42, grifo do autor).

Verificada a incompatibilidade entre tal defi-
nicao de sujeito e aquela que se apresenta no
quadro sociocultural dos povos amerindios, to-
ma-lo-emos como pressuposto impertinente ao
relato de Kopenawa, e retornaremos a reflexao a
que nos propusemos sobre a diversa utilizacao
da forma autodiegética autobiografica, para a
qual, entretanto, servira a ideia de animismo,
lembrada por Viveiros de Castro (2015). Certa-
mente, sob este aspecto, a forma de uma escrita
autobiografica indigena tal como a de Kopenawa,
corresponde antes a uma tentativa de traducao
intersemidtica, que a reproducao de certo reper-
torio literario, ou de um tipo de produto editorial.

Com efeito, segundo o antropologo Oscar
Calavia Saez (2006), certas manifestacoes orais
tipicas da tradicao indigena amazénica bem
poderiam ser interpretadas como dominios nar-
rativos, nos quais a memoria do enunciador se da
a conhecer; podendo corresponder, portanto, a
falas equivalentes que se apresentam em uma
obra autodiegética ocidental. Enumera o autor
trés formas passiveis de tais semelhancas: as
narrativas dos guerreiros — uma profusao de
feitos, muito parecidas com um curriculum vitae,
que embora incoerentes, preocupam-se com a
nomeacao de testemunhas -; as assuncoes de
autodefesas, perante julgamentos comunais
pela pratica de feiticaria; além das frequentes
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historias implicadas com os poderes de xamas -
“correlatos mais firmes de uma tradicao ocidental
onde o relato de Santo Agostinho ocupa um lugar
fundador" (SAEZ, 20086, p. 184).

Contudo, observa o autor que, sendo o esti-
lo citacional o traco mais caracteristico destas
enunciagdes na primeira pessoa do discurso,
tais mensagens nao a “sujeitam’, em absoluto,
implicando antes certa pluralidade de vozes, pois,

embora o discurso seja regido por um “eu’, o
enunciador pode estar emprestando sua voz
a uma longa série de outros. [..] Esse desvio
do eu organiza um tortuoso conjunto de jogos
de linguagem. Se de uma autobiografia ao
estilo ocidental esperamos saber, antes de
mais nada, quem e que € o narrador em seus
proprios termos, aqui o narrador define sua
identidade por meio do que outros fizeram ou
disseram dele; € uma extrospeccao antes que
uma introspeccao. Se de uma autobiografia
ocidental esperamos que seja essencialmente
original, pessoal e intransferivel, neste outro
caso nao haincompatibilidade entre o pessoal
e o paradigmatico (SAEZ, 20086, p. 187, grifo
do autor).

Torna-se igualmente relevante notar que se
destaca, na autobiografia coelaborada pelo xama
yanomami e pelo antropologo francés, conforme
ja assinalado por esse, a efetiva objetividade
daquele: ‘Davi Kopenawa me incumbiu de dar
a maior divulgacao possivel a suas palavras,
através do modo da escrita em uso em meu pro-
prio mundo’ (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 536).
Mesmo que tal acordo - ou pacto etnografico -
possa se furtar as meras formulas editoriais ou a
‘subjetividade moderna®, evidentemente a obra
em si correspondera a um discurso politico - ou
cosmopolitico -, no qual o narrador “fala ou cala
em virtude dos seus interesses e os seus receios’
(SAEZ, 2006, p. 183).

Ainda que A queda do céu: palavras de um
xama yanomami, pudesse omitir algum interesse
ou receio inconfessavel de seu narrador, toda-
via, nao dissimula que suas andancas entre os
napé, assim como o que tem aprendido nesses
percursos, constituem-se no que distingue sua
formacao de pessoa daquela de um yanomami
“‘comum”, perante o qual, por forca de sua fun-
cao, assume o dever de informar essas historias
havidas com “outros”. Afirmando assim, mais uma

vez, a adequacgao entre o discurso encenado
perante seu nucleo e o texto autobiografico que
envia para o mundo dos brancos, a figura de
Kopenawa parece justificar

0s motivos pelos quais 0 xamanismo tem se
estendido desde um lugar de articulacao
dos dominios do cosmos gerido em privado
a um lugar publico de representacao de uma
identidade indigena genérica. O xama, antes
um sujeito extraordinario, ou um momento
extraordinario do sujeito, € agora um indio-
-tipo. As analises dessa representacao, que
se distancia de formulas anteriores como as
do indio guerreiro ou defensor do equilibrio
natural, apontam que definir o xamanismo
como uma instituicao guardia de saberes pos-
sibilita uma alianca simultanea com as ONGs
internacionais e com setores nacionais inte-
ressados na defesa do patrimoénio (um feito
que as antigas representacdes estavam longe
de realizar). Sem contradizer essa leitura, po-
deriamos acrescentar aqui que 0 xamanismo
pode incorporar esse valor geneérico porque
€ no xamanismo que podemos encontrar um
percurso inequivocamente indigena, mas pas-
sivel de formulacao detalhada em termos de
autobiografia: o sujeito entre mundos € um
equivalente aceitavel do individuo fora do
mundo que na teoria dumontiana sugere um
ponto de articulacao entre as visdes holistas
e individualistas. Um chefe indigena poderia
muito bem representar os seus seguidores,
e poderia se apresentar como um guardiao
adequado de um conhecimento coletivo. Mas
para um chefe resulta dificil compatibilizar o
pressuposto de uma entidade coletivista com
a criacao de uma individualidade substantiva,
que pelo contrario serve muito bem a legitima-
cdo publica de um xama (SAEZ, 2006, p. 194).

Consideracoes finais

Quando eu de fato comecei a defender a flo-
resta, amigos brancos me convidaram a ir a
Brasilia, para me dar o que chamam de pré-
mio. Eram muitos a me olhar e escutar, pois
queriam ouvir as palavras de um filho de seus
primeiros habitantes. Sabiam que eu estava
com raiva dos garimpeiros que estavam co-
mendo nossa terra. Disseram-me que tinham
gostado de me ouvir. Assim, tornaram minhas
palavras mais solidas e as ajudaram a se pro-
pagar para mais longe do que tinham ido ate
entao. Pensaram também que, com o prémio,
talvez os garimpeiros hesitassem antes de
me matar. Protegeram-me da morte. Naquela
época, meu caminho fora da floresta ainda era
estreito. Eles o alargaram e me deram coragem
para lutar. Desde entdao minhas palavras nao
pararam de se multiplicar e se tornaram mais
fortes. Comecaram a ser ouvidas por brancos
moradores de terras cada vez mais distantes.
Entao, falei aos que tinham me dado o prémio
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que estava feliz em recebé-lo, mas que, ao
mesmo tempo, estava triste, porque os meus
estavam morrendo. Disse a eles tambem que
ainda que o prémio tivesse muito valor para
os habitantes da floresta, cabia sobretudo aos
brancos fazer esse valor entrar em seu peito
(KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 486).

A despeito de tratar do Brasil e, por isso mes-
mo, referir-se a nos brasileiros - tanto aos que
se julgam descender de cepas europeias, quan-
to aos “tupiniquins’, "brasileiros que sao assim
mesmo” etc. (PINSKY; ELUF, 1993) -, por motivos
obvios, A queda do ceu: palavras de um xama
yanomami intentou alcancar seus interlocutores
entre aqueles que melhor pudessem responder a
alguns dos apelos nela presentes, ou seja, leitores
menos marcados pelo “nivel e os termos do dialo-
go pobre, esporadico e fortemente desigual entre
0s povos indigenas e uma maioria nao indigena
da populacao de nosso pais, aquela composta
pelo que Davi chama de ‘Brancos' (napé)” (VI-
VEIROS DE CASTRO, 2015, p. 12). Primeiramente
apresentada em 2010 pela reputada colecao
Terre Humaine (Editions Plon - France) a leitores
franceses, a referida obra tardaria cinco longos
anos para ser traduzida e apresentada ao leitor
local. Parece-nos relevante esclarecer tal detalhe,
pois, de fato, temos efetuado nossas pesquisas
sobre o suporte material de um exemplar editado
em lingua portuguesa, adquirido em uma livraria
tradicional e apos termos procedido uma espéecie
de inspecao prévia, semelhante a enunciada no
segundo topico do presente artigo.

Portanto, se, por um lado, o relato yanomami
igualmente nos tardou a chegar, por outro, sua
leitura despertou o desejo de elaborar um projeto
de investigacao, concebido sob a perspectiva da
teoria da literatura. Buscamos entao alcancar,
com o presente trabalho, o segundo estagio
de tal proposito, procurando elucidar aspectos
pelos quais ora se encontram afinidades, ora se
diferenciam, peculiaridades enunciativas mani-
festadas pelo “sujeito” amerindio, relativamente
ao0s sujeitos ocidentais e modernos, autorreferi-
dos no género autobiografico e objetificados nos
estudos de narratologia.

De modo a abordar e procurar descrever a

problematica que, enquanto “eu” de sua pro-
pria historia, a narracao de Davi Kopenawa nos
propde - e que dizem respeito as inovagoes
propostas quanto a seu género textual, ao tipo
de autodiegese, ou de etnografia, que apresen-
ta; assim como ao paradigma ontologico a que
corresponde -, mobilizamos aqui referéncias
tedricas oferecidas por Philippe Lejeune (2014)
e Paul Ricouer (2009), bem como explicagdes
recolhidas na obra estudada (de Viveiros de Cas-
tro, Bruce Albert e do proprio Davi Kopenawa) e
em artigos académicos (DESCOLA, 2015; SAEZ,
2006; CAVALCANTE, 2003; KELLY LUCIANI, 2013).

Por fim, cabe-nos ressaltar que, nao se dei-
xando capturar por qualquer categoria que a
possa definir como género textual literario ou
cientifico (formula editorial), e, do mesmo modo,
escapando as nocdes ocidentais e modernas de
subjetividades consagradas em escritas auto-
diegéticas, compreendemos a obra em si antes
como manifesto cosmopolitico yanomami que,
configurado como instrumento de comunicacao
napé, procura informar ao inimigo, isto €, a nossa
sociedade, sobre os danos que temos produzido
no ambiente indigena, assim como sobre 0s riscos
impostos a todos os seres viventes, “a queda do
ceu’, decorrentes de nosso modo de vida. Combi-
nado a tal discurso “diplomatico”, evidencia-se o
esforgo antropologico de sua traducao linguistica
e intersemiotica para um idioma napé, resultado
do singular “pacto-etnografico” que precede sua
composicao e concretiza a novidade de combinar
dois diferentes "eus”: o da enunciacao, “animico’,
e o do enunciado, ‘moderno”.
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