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RESUMO

O trabalho busca discutir as conexfes da modernidade e de sua ontologia naturalista com a
emergéncia do que vem sendo reconhecido como uma nova época geoldgica: o Antropoceno.
Procura-se demostrar como essa época, marcada por desequilibrios ecoldgicos de causa
antrépica, é produto de um paradigma onde as relacbes do homem com seu meio sdo
constituidas com base em um direito de ndo ter cuidado. Recorrendo a antropologia, a
pesquisa busca explorar conceitos produzidos a partir das pragmaticas intelectuais dos povos
amerindios para propor um paradigma alternativo onde o cuidado, importante funcdo do

direito negligenciada pela modernidade, volte a desempenhar o seu papel.

Palavras-chave: Modernidade, Antropologia, Direito Ambiental, Povos Indigenas,

Antropoceno, Crise ecolédgica, Cosmopolitica.



ABSTRACT

The research discusses the connections of modernity and its naturalist ontology with the
emergence of what has been recognized as a new geological epoch: the Anthropocene. The
work seeks to demonstrate how this era, marked by ecological imbalances of anthropic cause,
is the product of a paradigm where the relations of man with his environment are constituted
based on a right of not to have care. Using anthropology, the research seeks to explore
concepts produced from the intellectual pragmatics of Amerindian peoples proposing an
alternative paradigm where the care, important role of the law neglected by modernity, re-play
its role.

Palavras-chave: Modernity, Anthropology, Environmental law, Amerindian, Anthropocene,
Ecological Crisis, Cosmpolitics.
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INTRODUCAO

Ha cerca de 11.500 anos, o fim da ultima era do gelo, ou pleistoceno, deu lugar a uma
nova uma época geoldgica, o holoceno. Era o inicio de um verdo longo apds um inverno
igualmente longo e rigoroso. No holoceno, o clima do planeta Terra encontrou uma razoavel
estabilidade, fator que propiciou o surgimento de gramineas como a cevada e o trigo. Sem
elas, as primeiras grandes civilizacdes, baseadas na agricultura, seriam invidveis. O uso que
hoje fazemos de tecnologias de ponta, o prazer que extraimos da arte e mesmo a vida politica

e o exercicio das liberdades sdo frutos da “extraordinaria casualidade”!

que culminou no
clima ameno do holoceno. O holoceno forneceu, assim, as condi¢cBes paramétricas sem as
quais a existéncia humana tal como a concebemos ndo teria sido possivel. Esses parametros
existem independentemente de nds; sdo produtos de casualidades e agenciamentos materiais
que formam a histéria do planeta Terra, tdo ou mais cheia de “som e furia” que a nossa.
Todavia, comecamos a descobrir que a histéria da humanidade tem entrado em grave
ressonancia com a historia do planeta (grave, bem entendido, para nés e para uma multidao de
outras espécies animais e vegetais com as quais a nossa convive, mas ndo exatamente para o
planeta).

A Revolucdo Industrial é considerada por muitos o ponto onde nossa histéria comeca a
tocar e repercutir na historia do planeta e os anos que se seguiram a Segunda Guerra 0 ponto
onde essa ressonancia se torna crescentemente intensa e perigosa. O primeiro evento
inaugurou um modo de vida baseado na queima em larga escala de combustiveis fosseis, 0s
anos que se seguiram ao segundo intensificou de diversas maneiras esse modo de vida. Esse
encontro da historia da humanidade com a historia do planeta se deu (tem se dado) na forma
da transformacdo da humanidade em uma forca geol6gica que agora se junta a outras,
classicas, como o tectonismo e o vulcanismo. Dizer que a humanidade se transformou numa
forga geoldgica significa basicamente dizer que a espécie humana extravasou sua condigdo de
simples agente biologico em complexa interagdo com outros agentes do mesmo tipo e passou
a atuar de forma desestabilizadora sobre as dindmicas do Sistema Terra, € dizer, sobre as
interacbes entre a geosfera, a hidrosfera, a atmosfera e a biosfera. A referida acgéo
desestabilizadora inclui — e essa € a sua consequéncia mais grave, mas nem de longe a Unica —
modificagfes no regime climatico do planeta. O clima estavel e ameno do holoceno — esse

longo verdo que durou cerca de 12.000 anos — comega a ceder lugar a um regime climatico

L CHAKRABARTY, Dipesh. O clima da histéria: quatro teses in Revista Sopro, n° 91, julho de 2013. p. 19
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caracterizado por acentuadas instabilidades. A fera do clima (the climate beast) esta
novamente solta, e dessa vez aticada pela espécie humana — ou, mais precisamente, por uma
parcela dela. Ja ndo estamos no holoceno, mas no antropoceno.

O presente trabalho explora a ideia de que por tras da transformacdo da humanidade
em uma forga geoldgica capaz de desestabilizar o clima e de desafiar as condigdes
paramétricas que viabilizam a vida humana e ndo humana no planeta, estd um direito que uma
parcela da humanidade se autoconferiu: o direito de ndo ter cuidado. Esse direito se baseia
em um dispositivo que separa radicalmente em dois continentes ontologicos distintos o
mundo dos humanos (sociedade/cultura) do mundo dos ndo-humanos (natureza). No primeiro
capitulo discutiremos a emergéncia e a consolidacdo desse dispositivo ontolégico em meio
aos acontecimentos que marcam o inicio da modernidade, situados especialmente na Europa a
partir do século XVI. Os modernos, que se definem e passam a se distinguir dos nao-
modernos (ou pré-modernos) mobilizando uma espécie de purismo ontologico (“os modernos
sdo esses que ndo misturam coisas e pessoas”) sdo caracterizados nesse primeiro capitulo
como um povo entre outros, com seus deuses, suas mitologias e seus exotismos. S&o
justamente eles, os modernos, que se autoconferiram o direito de ndo ter cuidado, baseando-se
numa radical mudanca na ideia classica de “natureza”. Ainda nesse primeiro capitulo,
discutiremos como o naturalismo, esse dispositivo ontoldgico dos modernos, sera ativado para
a consecucdo de um projeto de apropriagdo do mundo. Como fio condutor dessa discusséo,
debateremos como a obra de um importante filésofo inglés do século XVII, John Locke
(1632-1704), ajudou a estabelecer uma divisdo que € em grande medida derivada daquela
entre natureza/sociedade, a saber, a divisdo entre proprietario/propriedade. Discutiremos, por
fim, como o trabalho de consolidacéo da divisdo entre coisas e pessoas, que esta na base do
projeto de apropriacdo do mundo, recebe ainda importantes contribui¢fes dos juristas e da
emergéncia, na Europa, de uma nova gramatica dos direitos.

No segundo capitulo iniciaremos um exercicio de contraste que subsidiara nossa
critica ao direito de ndo ter cuidado dos modernos. Buscando aportes na antropologia,
especialmente em uma vertente critica dessa disciplina, dissertaremos sobre uma outra forma
de conceber as relagdes entre humanos e ndo-humanos, aquela vivida pelos povos amerindios.
Partindo de uma discussdo despertada no primeiro capitulo, argumentaremos que a diferenca
entre modernos e ndo-modernos ndo deve ser compreendida como uma diferenca de natureza,
mas antes como uma diferenga de escala. Essa compreensdo nos permite romper com 0

julgamento etnocéntrico de que os modernos nada tém a aprender com o0s coletivos ndo-
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modernos. Em seguida, discutiremos algumas formas de manifestacdo do pensamento critico,
esse que nos permite um afastamento reflexivo para fora de nés mesmos, nos detendo na
analise do pensamento antropoldgico critico e nas vastas possibilidades analiticas abertas por
ele. Nessa linha, abordaremos a ideia de alteridade radical, discutindo de que forma essa ideia
é relevante para 0s nossos procedimentos criticos e como as teorias antropoldgicas produzidas
no contato com os coletivos ndo-modernos (ou extramodernos) sdo afetadas e transformadas
pela alteridade radical que os antropologos encontram em campo. Concluindo esse capitulo,
abordaremos algumas dessas teorias antropologicas produzidas “em continuidade ontologica”
com as pragmaticas intelectuais dos coletivos amerindios. Dissertaremos sobre a ideia de
animismo e a teoria do perspectivismo multinaturalista dos amerindios, assim como sobre 0
conceito clastriano da sociedade contra o Estado.

O terceiro capitulo sera dedicado a discutir o antropoceno. A anélise no capitulo em
questdo sera tragada com apoio da critica cosmopolitica dirigida a civilizacdo ocidental pelo
xama yanomami Davi Kopenawa, a qual se faz presente na atividade diplomatica-politica
desse xama, mas também em um livro escrito por Kopenawa em coautoria com o antrop6logo
francés Bruce Albert, intitulado A queda do céu. Discutiremos como surgiu o conceito de
antropoceno, o que ele designa, as controvérsias em torno da declaracdo oficial do
antropoceno como uma nova época geoldgica e 0s debates em relacdo a nomenclatura mais
adequada para essa nova época geoldgica e a respeito do marco inicial dela. Em seguida,
dedicaremos algumas paginas para aprofundar a discussdo acerca de uma das mudancas nas
coordenadas ambientais da Terra evocadas pelo conceito de antropoceno, a saber, as
mudancas climaticas. Seguindo a discussdo das mudangas climaticas debateremos o fenémeno
do negacionismo climéatico e suas relagdes com a politica contemporanea. Discutiremos
também outras abordagens que, mesmo ndo negando a existéncia das mudancas climaticas,
apontam solucdes que passam ndo pela frenagem do nosso sistema produtivo, mas por sua
aceleracdo. Concluindo o capitulo, apresentaremos a teoria de Gaia e discutiremos o conceito
de intrusdo de Gaia elaborado por Isabelle Stengers. Gaia, segundo Stengers, ja ndo é a
natureza selvagem e ameacadora que deve ser controlada e dominada pelo homem
apropriador, nem tampouco a natureza fragil que deve ser protegida; ndo é, enfim, a natureza
tal como a concebiamos, mas uma poténcia cega que agora faz intrusdo, um agenciamento de
forcas materiais indiferente as nossas tabuas de valores. Se 0 antropoceno € a transformacéo
do homem, sujeito histérico por exceléncia, numa forca geoldgica, a intrusdo de Gaia é a

transformacéo da Terra, objeto natural por exceléncia, num sujeito historico.
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No quarto e ultimo capitulo, 0 mais propositivo deles, e certamente também o mais
provisorio, retomaremos o conceito de intrusdo de Gaia para mostrar como o direito de ndo ter
cuidado autoconferido pelos modernos ndo tem mais lugar e como o paradigma que sustenta
esse direito deve ser superado. Argumentaremos que nossas instituicbes respondem de
maneira inadequada & intrusdo de Gaia, uma vez que estdo presas ao paradigma da
negligéncia. Seguindo esse argumento, discutiremos a crescente captura do Estado pelos
interesses do capital, sustentando que essa instituicdo, o Estado, estd atualmente envolvida em
um paradoxo que chamaremos de paradoxo do monorealismo irrealista. A realidade do capital
e de sua lei maxima, a lei da acumulagéo, se imp&e cada vez mais como a Unica possivel, mas
essa suposta realidade se revela cada vez mais irrealista ante o antropoceno e a intrusao de
Gaia. Argumentaremos que a tarefa de construir respostas a intrusdo de Gaia — tanto as suas
causas quanto as suas consequéncias — pede de ndés um ato de recusa dirigido ao
monorealismo irrealista do capital e ao direito de n&o ter cuidado que ele supde e que esse ato
de recusa deve ser acompanhado de um ato de afirmacdo. Tratar-se-ia de afirmar, através do
gue chamaremos de lutas (cosmo)politicas, outras realidades ja habitadas por nds, mas cujas
potencialidades se encontram sobremaneira blogueadas pela realidade dominante do capital.
Invocando as pragmaéticas intelectuais dos povos amerindios na chave de um pensamento
antropoldgico critico abordaremos na parte final desse Gltimo capitulo duas dessas realidades

que, acreditamos, devem ser afirmadas.
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Nos, os Modernos

“Dizer que foi por causa dos homens, que eles [os deuses] quiseram
ornar essa admiravel natureza do mundo ¢, 6 Mémio, perfeita
loucura.”

(Lucrécio, De rerum natura)

O maior trem do mundo
Leva minha terra

Para a Alemanha

Leva minha terra

Para o Canada

Leva minha terra

Para o Japéo

O maior trem do mundo

Puxado por cinco locomotivas a 6leo diesel
Engatadas geminadas desembestadas

Leva meu tempo, minha infancia, minha vida
Triturada em 163 vagdes de minério e destruicado
O maior trem do mundo

Transporta a coisa minima do mundo

Meu coracao itabirano

L& vai o trem maior do mundo

Vai serpenteando, vai sumindo

E um dia, eu sei ndo voltara

Pois nem terra nem coragao existem mais.

Carlos Drummond de Andrade
(Publicado em 1984 no Jornal “O Cometa Itabirano”)
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O TERCEIRO PERSONAGEM

No dia 05 de novembro de 2015 um evento desencadeado em uma cidade do interior
de Minas Gerais alastrou-se com velocidade pelos noticiarios e por uma das mais importantes
bacias hidrograficas do pais: era o rompimento de uma barragem de rejeitos da mineradora
Samarco — controlada pelas gigantes Vale S.A. e BHP Billiton — em operacdo na cidade
historica de Mariana. A barragem do Fund&o liberou cerca de 60 milhdes de m3 de rejeitos
que percorreram mais de 600km até desembocar na foz do Rio Doce, deixando em seu trajeto
os rastros de um flagelo dificil de nomear. Além de colher a vida de 19 pessoas, 0s rejeitos de
mineracdo da Samarco fizeram terra e agua arrasada por onde passaram: dois distritos
destruidos, milhares de hectares de areas de plantio esterilizadas, agricultores, pescadores e
comerciantes privados dos seus meios de sustento, interrupcdo no abastecimento de agua
potavel de inumeras cidades mineiras e capixabas, povos ribeirinhos e tradicionais afetados
em seu modo de vida e o ecossistema de um rio completamente comprometido — essas sdo
apenas algumas faces de um evento cujos efeitos danosos sdo ainda incalculaveis.? Como
nomear esse evento? Crime, desastre ou outra coisa?

A primeira coisa que podemos destacar a respeito do evento Mariana — chamemo-lo
provisoriamente assim — € a escala grandiosa onde ele se insere, tanto do ponto de vista dos
efeitos quanto no das causas. E na casa dos milhdes ou bilhdes que se deve procurar
enquadrar o evento: sdo milhdes os metros cubicos de lama e as pessoas afetadas diretamente
pelo rompimento da barragem, sdo bilhdes os ddlares que o negécio da Samarco fazia girar a
partir de Mariana e os quilos de pelotas de minério de ferro produzidas pela multinacional.
Vérias e relevantes organizagbes consideram o evento Mariana 0 maior desastre
socioambiental da histdria do Brasil® e o maior do mundo envolvendo barragem de rejeitos.*
Crime ou desastre, 0 que aconteceu em (ou a partir de) Mariana foi um evento colossal.

Outra coisa que se pode dizer acerca do evento Mariana é que ele foi uma espécie de
encerramento (com tons mesclados de melancolia e tragédia) de um ciclo da historia recente
do pais. Talvez seja possivel pensar no rompimento da barragem do Fundao como a cena final
da mais nova versdo (a dos nossos ultimos governos de esquerda) do sonho de um Brasil

grande erguido com base na extracdo intensiva de recursos naturais. Essa Ultima versdo do

2 para acessar estudos técnicos sobre o crime/desastre de Mariana, conduzidos sob a Gtica de mudltiplas
disciplinas, convidamos o leitor a cf. LOSEKANN, Cristiana; MILANEZ, Bruno (org.). Desastres no Vale do
Rio Doce: antecedentes, impactos e acdes sobre a destruicdo. Rio de Janeiro: Folio Digital: Letra e Imagem,
2016, p. 11. A obra pode ser baixada gratuitamente no link que segue: goo.gl/ichZ8Q

3 lbidem, p. 125

4 Ibidem, p. 197
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projeto de Brasil poténcia coincide em grande medida com o que Wanderley, Mansur e Pinto®
chamam de “megaciclo das commodities”. Entre 2003 e 2013 as importacOes globais de
minerios saltaram de U$$ 38 bilhdes para U$$ 277 bilhdes e o Brasil ocupou o posto de
segundo maior importador dessa mercadoria nesse periodo.® O preco do minério de ferro (que
correspondeu no periodo em questdo a 92,6% das importacdes de minérios do Brasil) valia U$
32 em janeiro de 2003 e alcangou o pico de U$ 196 em abril de 2008, quando comecgou a
despencar e marcava U$ 53 em outubro de 2015.” A barragem de Fund&o entrou em operagao
em 2008, justamente quando o preco do minério alcancava o pico, e ndo é possivel desatrelar
seus problemas construtivos e as falhas nas medidas de seguranca do trabalho e da propria
barragem, que acabaram culminando no seu rompimento, com a oportunidade identificada
pela Samarco de expansdo da producdo de minério visando aproveitar a alta dos precos dessa
mercadoria.® E a expansdo do capital expandindo a producfo de rejeitos até que eles ndo
possam mais ser contidos pelas barragens que 0 mesmo capital, com a pressa de quem esta em
expansdo, ergueu para domesticé-los. Mas os rejeitos e o lixo, produzidos em alta intensidade
pela expansdo do capital, sdo sempre apenas precaria e provisoriamente domesticaveis, e nos
sabemos intuitivamente disso. Nao se pode jogar fora os rejeitos e lixos produzidos em alta
intensidade pelo capital, pela simples razdo de que ndo existe um fora; s6 é possivel barra-los,
mas (como o evento Mariana prova e alerta) apenas provisoriamente.

A questdo sobre as causas do evento Mariana ndo é simples, e por isso nomear esse
evento ndo e facil. Dizer que € um crime implica abstrair as “for¢as naturais” por trds do
rompimento da barragem (e elas sdo evidentes); dizer que € um desastre implica ignorar as
“forgas sociais” empurrando os diques da barragem (e 0 elenco delas ndo é pequeno).® A
Policia Civil apontou em seu laudo que a causa principal do rompimento da barragem do
Funddo foi a “liquefagdo dos rejeitos arenosos que suportavam a barragem”!°, uma causa que
somos tentados a chamar de “natural”: fluxos subterraneos de agua e de nascentes do entorno
comecaram a agir sobre os rejeitos arenosos que “suportavam a barragem”, levando a
liqguefacdo desses rejeitos, 0 que resultou no rompimento da barragem e na entrada em

operacdo de uma forga bruta, cujo corpo era formado por 60 milhdes de m3 de rejeitos de

5 lbidem, p. 41

® Ibidem, p. 42

" lbidem, p. 50

8 Ibidem, p. 78

% Acreditamos — e argumentaremos nesse sentido a seguir — que é necessario superar essa dicotomia entre “forgas
sociais” e “forgas naturais”, enfim entre natureza e sociedade, se queremos nomear o evento Mariana. Isso ¢ o
que nos leva a grafar essas expressdes entre aspas.

10 Ibidem, p. 53
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minério (forca que também somos levados a qualificar como “natural”). Essa ultima forca
inclinou-se na diregdo da bacia do Rio Doce, fez uma longa viagem através do leito desse rio
até ir desaguar no oceano. Mas o mesmo laudo da Policia Civil atestou que outras forcas,
menos “naturais” que ‘“sociais”, colocaram pressdo sobre os diques da barragem:
equipamentos de monitoramento avariados, operagdes duvidosas de engenharia, que alteavam
constantemente a barragem para fazé-la suportar mais lama, deficiéncias no sistema de
drenagem da barragem, para citar apenas algumas.! Podemos, ainda sem exauri-lo, adicionar
outras “forcas sociais” nesse elenco: a flutuagdo do preco do minério, as estratégias
corporativas de reducdo de custos de producdo elaboradas nos gabinetes dos executivos da
Samarco, o teatro burocratico dos processos de licenciamento ambiental, que nunca
consideram seriamente a possibilidade de ndo realizacdo dos empreendimentos analisados, a
debilidade dos 6rgdos governamentais de fiscalizacdo. Foi, enfim, um confuso exeército
hibrido de forg¢as “naturais” e “sociais” que no dia 5 de novembro de 2015 promoveu um
ataque final aos diques da barragem do Fundéo, levando-a a pique.

As cartas que temos em maos para nomear o evento Mariana parecem ndo dar conta da
complexidade desse e de outros tantos eventos similares. Essas cartas foram distribuidas por
um acontecimento historico que chamamos de modernidade.? Podemos entender melhor esse
acontecimento (e os limites cognitivos que ele nos impde na compreensdo de eventos hibridos
como o de Mariana) investigando a Constituicdo na qual ele (supostamente) se funda. Os
modernos, segundo argumenta Bruno Latour'®, possuem uma Constituicdo ndo escrita cujo
traco mais destacado € uma grande divisdo ontoldgica entre natureza e sociedade. Assim
como a constituicdo dos juristas separa os poderes judiciario, executivo e legislativo, essa
Constituicdo ndo escrita dos modernos (que precede e determina em grande medida as
constitui¢bes escritas que comecam a surgir no seculo XVIII) separa os entes humanos e ndo
humanos em continentes ontoldgicos distintos. Os modernos sdo esses que (em 0posicao aos
coletivos “ndo modernos”) ndo misturam coisas e pessoas. ESsa operacdo de purificacdo

ontoldgica é o que torna tdo dificil para ndés — que ainda operamos com 0s instrumentos

1 Ibidem, p. 54

12 Existem muitas maneiras de definir a modernidade, mas enveredar nessa discussdo significaria um desvio
excessivo da discussdo que estamos travando aqui. Alguns a definem fazendo referéncia aos progressos da
ciéncia e da tecnologia, outros referem-se ao advento do individualismo ou de um certo ideal de liberdade. A
maioria, no entanto, esta de acordo com o fato de que em algum momento entre os séculos XVI, XVII e XVIII, a
Europa ocidental e suas colénias experimentaram um momento de profunda transformagdo que os tornou
“modernos”. (GRAEBER, David. Fragmentos de antropologia anarquista. Barcelona: Virus Editorial, 12
edicdo, 2011)

13 LATOUR, Bruno. Jamais fomos modernos: ensaio de antropologia simétrica. Sdo Paulo: Editora 34, 32
edicdo, 2013, p. 19ss
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cognitivos fornecidos pela modernidade — nomear o evento Mariana. Ou ele é um desastre,
um acidente, uma tragédia, e esta situado no dominio ontol6gico da natureza, ou ele é um
crime, e esta situado no dominio ontoldgico da sociedade. Quando um evento parece ser as
duas coisas a0 mesmo tempo — e € 0 caso do de Mariana — ficamos confusos. O evento
Mariana € um hibrido, precisamente aquilo que a Constituicdo dos modernos afirma ser
impensavel.

Para tornar pensavel um evento como o de Mariana — e, no final das contas, para
tornar pensavel o nosso mundo, que, como argumenta Latour!*, caracteriza-se por uma
proliferacdo de eventos hibridos como o de Mariana — somos desafiados a repensar 0S n0ssos
instrumentos analiticos e os seus usos. Quando um antropdlogo vai a campo para estudar o0s
coletivos extramodernos ele ndo produz um trabalho sobre a religido, outro sobre o direito,
um terceiro sobre os conhecimentos e praticas do povo estudado e sucessivamente, mas uma
unica monografia dando conta de todos esses aspectos; ele percebe esse coletivo (o achuar, 0
yanomami, o arawaté) como um “tapete inteirico” de natureza-cultura, e assim o estuda.’®
Cremos ser possivel aproveitar esse instrumental analitico adquirido pela antropologia no
contato secular dessa disciplina com os coletivos extramodernos para tomarmos como objeto
de estudo nés mesmos, 0s modernos, ja ndo mais como um modelo no qual os povos “pré-
modernos” devem mirar, mas como um povo entre outros, com seus deuses, suas linguas, suas
mitologias, sua historia e seus exotismos.

E um desses exotismos dos modernos (e o campo de vis&o limitado que ele nos impde)
que dificulta a nossa tarefa de nomear o evento Mariana e que, mais importante ainda, nos
embarga a compreensdo de aspectos e fendbmenos vitais que nos cercam, como 0 das
mudancas climaticas, um outro hibrido monstruoso que ndo sabemos nomear. J& podemos

agora anunciar que esse capitulo é especialmente sobre esse traco peculiar dos modernos, que

4 A hipétese mais forte defendida por Bruno Latour no classico Jamais Fomos Modernos é de que a
modernidade se caracteriza por dois conjuntos de préaticas diferentes, mas que para permanecerem eficazes,
devem permanecer distintas: o trabalho de purificagdo ontoldgica entre humanos e ndo humanos, de um lado, € o
trabalho de traducdo, ou de hibridizacdo, de outro, que consiste justamente em produzir hibridos de natureza e
sociedade. Para que esse segundo trabalho funcione é necessario que o primeiro — que nega a existéncia do
segundo — ndo deixe de operar. Em outras palavras, é preciso tornar os hibridos impensaveis para que eles se
multipliquem. Ou, como defenderd Latour em um texto mais recente, é preciso des-animar a “natureza”, isto ¢,
suprimir desse dominio ontolégico até o mais modesto traco de agéncia. (LATOUR, Bruno. Cara a cara con el
planeta: una mirada sobre el cambio climatico alejada de las posiciones apocalipticas. Buenos Aires: Veintiuno
Editores, 1° edig8o, 2017, livro digital no formato Kindle, paginacéo irregular, pos. 1391). Se o que nos define
como modernos é a separacdo ontolégica entre humanos e nao humanos, entdo, dira Latour, jamais fomos
modernos: estamos ainda presos a velha matriz antropoldgica que opera com hibridos — mais do que isso, ao
tornar esses hibridos impensaveis, nds os multiplicamos e aumentamos a sua escala como nenhum coletivo “nao
moderno” foi capaz de fazer.

15 Ibidem, p. 20



18

chamaremos, seguindo Philippe Descola®®, de naturalismo, e sobre a mobilizagdo dele naquilo
que chamaremos de projeto moderno de apropria¢éo do mundo.

A modernidade parteja um novo homem, que passa a ocupar um lugar central no palco
do mundo: esse novo homem converte-se no sujeito por exceléncia; a mesma parteira, no
entanto, faz nascer também, e simetricamente, a ndo-humanidade das coisas.!” A natureza,
para os modernos, torna-se um dominio ontolégico totalmente esvaziado de subjetividade e de
agéncia. Nesse parto duplo, toda vida foi distribuida para o primeiro bebé, o homem-sujeito, e
ndo restou um atimo de sopro para o segundo, a natimorta natureza-objeto. Essa radical des-
animacdo da natureza e sobreanimacdo do humano, resultando em uma espécie de deriva
continental com a separacdo em dois continentes ontoldgicos distintos, o da sociedade-sujeito
e 0 da natureza-objeto, é uma particularidade dos modernos.

Descola argumenta sobre o carater excepcional da forma como os modernos repartem
as continuidades e descontinuidades entre 0 homem e 0 seu meio, apresentando um rico
panorama, desde o ponto de vista da antropologia, sobre a maneira como os diversos coletivos
extramodernos operam com aquela reparticdo. A selva — esse emblema que associamos
imediatamente a nossa ideia de natureza — &, para os achuar, amerindios com os quais Descola
trabalhou, ndo um depdsito para extragdo de recursos, mas 0 “teatro de uma sociabilidade
sutil”, onde habitam seres que s se distinguem dos homens pela falta de linguagem e pela
diversidade de corpo. O nivel de sociabilidade difere se um achuar esta tratando com uma
planta ou um animal: as mulheres, que em geral estdo encarregadas do cuidado com as
plantacdes, cuidam das plantas como dos filhos, buscando levar o vegetal a um estado de
maturidade; os homens, responsaveis pela caca, em geral consideram o animal de caca como
um cunhado, relagdo sempre instavel e complexa, que exige respeito e cuidado: os animais de
caca sdao, a semelhanca dos cunhados, parentes politicos, aliados que podem se tornar
adversarios.’® “A mil 1éguas do "deus feroz e taciturno” de Verlaine, diz Descola, “a natureza
ndo é [para os achuar] uma instancia transcendente ou um objeto por socializar, mas o sujeito
de uma relacdo social: prolongacdo do mundo da casa familiar, € verdadeiramente doméstica

até seus redutos mais inacessiveis”.?®

16 DESCOLA, Philippe. Més alla de naturaleza y cultura. Buenos Aires: Amorrortu Editores, 12 edicdo, 2012,
p. 260ss.

" LATOUR, Bruno. op. cit., 2013, p. 19

18 DESCOLA, Philippe, op. cit., 2012, p. 28

19 Ibidem, p. 29



19

Mas a perspectiva dos achuar ndo seria excepcional e pitoresca? Uma “dessas
anomalias que a etnografia descobre ocasionalmente em algum remoto rincdo do planeta”??
N&o é o que (outras) etnografias descortinam. Cosmologias de outros povos amerindios das
terras baixas da América também ndo efetuam distingdes ontoldgicas taxativas entre 0s
humanos, de um lado, e espécies animais e vegetais, de outro.’X Um argumento classico
levantado para explicar essa “dificuldade” dos povos amerindios em “objetivar” a “natureza”
€ 0 de que esses povos sempre viveram em um meio ambiente caracterizado por uma enorme
diversidade de espécies animais e vegetais, combinada com uma quantidade pequena e uma
dispersdo grande dos individuos desse imenso conjunto de espécies. De acordo com esse
argumento, seria razodvel conceber que em um meio tdo diversificado como o da floresta
amazonica o foco na relacdo entre individuos tao diferentes seja maior e mais relevante que o
foco na construcio de macrocategorias estaveis e reciprocamente excludentes.?? A forma mais
facil de derrubar esse argumento é girando o globo e apontando em outro lugar dele para a
existéncia de povos que vivem em ambientes muito diferentes daquele da floresta amazonica,
dotados de um ecossistema bastante uniforme, e que apesar disso compartilham de uma
cosmologia muito similar aquela dos povos amerindios das terras baixas da América do Sul. E
0 caso, por exemplo, de indigenas da regido subartica do Canadd. Com fauna e flora
significativamente mais pobres, a floresta boreal tem caracteristicas opostas as da floresta
amazonica, e apesar disso seus povos nativos também desconhecem uma oposicdo estatica
entre natureza e sociedade. Assim como os povos indigenas da América do Sul, a maioria dos
povos nativos do norte do continente concebem 0s animais como pessoas dotadas de alma e
intencionalidade, diferindo dos homens apenas em sua aparéncia.?® “Das selvas exuberantes

da Amazonia”, escreve Descola,

[...] as extensdes geladas do artico canadense, alguns povos concebem sua insercéo
no meio ambiente de uma maneira muito diferente da nossa. Ndo se pensam como
coletivos sociais que manejam suas relagfes com um ecossistema, mas como meros
componentes de um conjunto mais vasto em cujo seio ndo se estabelece nenhuma
verdadeira discriminacéo entre humanos e ndo-humanos.?*

20 |bidem, p. 31

21 |bidem, p. 33. Voltaremos a esse ponto, explorando-o mais detidamente, no capitulo 2. Por ora, cumpre apenas
dizer, com apoio em Descola, que as semelhangas na forma com que os variados povos amerindios repartem
continuidades e descontinuidades entre 0 homem e 0 seu meio sdo muito mais notaveis que as dessemelhangas.

22 |bidem, p. 36-7

23 |bidem, p. 40-1

24 |bidem, p. 45
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Esse continuum entre natureza e sociedade seria entdo um dos tragos restantes de uma
totalidade cultural pan-americana? Uma particularidade dos povos do continente americano?
Se atravessamos o estreito de Bering no sentido contrario aquele singrado pelos ancestrais das
atuais populacdes amerindias toparemos com povos cacadores da taiga siberiana que
concebem suas relagbes com o meio ambiente de maneira muito similar & dos povos
amerindios. A relacdo com os animais, especialmente os de caca, € marcada por um forte grau
de sociabilidade; a caca dos grandes cervideos implica aliancas complexas dos cacadores
siberianos com os espiritos da floresta. O cranio dos animais cacados é geralmente instalado
em um lugar de honra e na presenca dele se realiza uma festa em homenagem a alma do
animal.?® Mas as populagBes que atravessaram o estreito de Bering ndo levaram consigo
tracos materiais e ideoldgicos das culturas do norte da Asia? Essas semelhancas na forma de
distribuir continuidades e descontinuidades nas relagdes do homem com seu meio ndo seriam
uma expressdo entre outras dessa difusdo?

Deixando o norte da Asia e saltando milhares de quildmetros até o ponto mais austral
desse continente, na floresta tropical Umida da peninsula da Malésia, encontraremos 0s orang
asli — os povos aborigenes malaios. Esses grupos travam relacdes com animais e plantas que
seguem um padrdo muito semelhante ao descrito quando nos referimos aos povos amerindios
e aos cacadores siberianos. Os chewongs, por exemplo, referem-se genericamente a animais,
plantas e espiritos como “bi he”, ou “nossa gente”, em oposi¢do aoS “bi masign”, ou “gente
diferente”, todos aqueles que sdo estranhos a sua comunidade. Entre os chewongs nédo é
concebivel nenhuma distingéo estatica entre natureza, sobrenatureza e humanidade. O mesmo
padrdo é registrado por etnografias realizadas entre outros povos da peninsula malaia e
também mais a leste, entre os povos aborigenes da Papua-Nova Guiné.?

E entre os povos africanos que esse continuum entre natureza e sociedade que
caracteriza os povos indigenas da América, da Asia e da Oceania primeiro se quebra: ali a
fronteira entre humanos e ndo-humanos parece pelo menos minimamente consolidada. E o
que descreve, por exemplo, a oposicdo comum em monografias africanistas entre aldeia e
monte. A aldeia é o lugar da ordem social, construida pelo trabalho e mantida pelo ritual. O
monte € um lugar perigoso, andmico, povoado por predadores e divindades maléficas. Na
Africa também ndo encontramos a figura do animal dotado de intencionalidade e tracos
humanos, salvo quando aparece metaforizado, como arquétipo de qualidades positivas ou

negativas, a exemplo do que acontece com as fabulas europeias. Nada disso, no entanto,

25 |bidem, p. 47-8
% |bidem, p. 52-3
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chega a ser compardvel com a grande divisdo ontologica dos modernos entre natureza e
sociedade. Algumas etnografias de africanistas revelam como a propria oposi¢éo entre monte
e aldeia ndo € tdo estavel a ponto de permitir uma distribuicdo dos ocupantes de cada uma
dessas esferas em regimes ontoldgicos diferenciados e imutaveis.?’

Mesmo em grandes civilizagdes como a indiana e a japonesa?® ndo é possivel detectar
um regime ontoldgico separando de maneira taxativa humanos e ndo-humanos, o que aponta
para a fragilidade do argumento que sustenta que o continuum entre natureza e sociedade
observado entre povos indigenas da América, da Asia e da Oceania seria explicado pelo fato
de que essas sdo sociedades de menor escala, sem peso demografico, capacidade de organizar
excedentes e, assim, dependentes de uma interacdo constante e préxima com animais de caca
e com as plantas cultivadas.?®

A forca de todo esse inventario estd em mostrar que, no quadro geral dos povos do
mundo, a maneira como o ocidente moderno representa a natureza é uma excecdo. A
conversdo do “meio ambiente” em uma esfera autdbnoma e de fronteira rigida, caracterizada
por uma espécie de objetividade total, € um traco particular dos modernos: uma
(etno)invencdo que comeca a ganhar operatividade e contornos mais nitidos na Europa do
século XVII. Mas, como argumenta Descola®, essa invencdo seria menos a obra de um
esforco acumulado de espiritos engenhosos que a construcdo lenta e gradativa de um
“dispositivo ontoldgico de indole particular” que servird de base para a “cosmogénese dos

modernos”:

Considerado do ponto de vista de um hipotético historiador das ciéncias jivaro ou
chinés, Aristételes, Descartes e Newton ndo apareceriam tanto como reveladores da
objetividade distintiva dos ndo-humanos e das leis que 0s regem, mas como
arquitetos de uma cosmologia naturalista completamente exdtica em comparacéo
com as escolhas realizadas pelo restante da humanidade para distribuir as entidades
no mundo e estabelecer nele descontinuidades e hierarquias.*

Esse dispositivo ontolégico dos modernos se constituiu com contribuicGes importantes
de duas fontes pré-modernas: o0 pensamento grego e a tradi¢do judaico-cristd. O conceito
grego de physis aparece na Odisseia e passa a ser utilizado para designar a natureza, mas no

classico de Homero € empregado num sentido bastante restrito como conjunto de

27 |bidem, p. 57-9

28 Descola cita dois trabalhos importantes sobre o sentimento de natureza na india e no Jap&o: respectivamente
Cooking the World: Ritual and Thought in Ancient India de Charles Malamoud e Le sauvage et I"artifice:
les Japonais devant la nature de Augustin Berque.

29 |bidem, p. 61

%0 Ibidem, p. 110

31 |bidem, p. 110
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propriedades de uma planta, ou aquilo que caracteriza a natureza particular de determinado
vegetal. O termo é retomado e ampliado pelos médicos e filésofos gregos, que passam a
propor explicacdes naturalistas para fendmenos como o raio e 0 arco-iris, entdo interpretados
pela tradicdo religiosa como intervencdes pessoais da divindade. Comeca a tomar corpo a
ideia — fundamental para o desenvolvimento da ciéncia moderna — de que o cosmos pode ser
explicado: basta descobrir e seguir a pista das leis que regem o seu funcionamento. Aristételes
€ quem primeiro vai promover esforcos para sistematizar esse novo objeto de investigacéo.
Assim como a comunidade de cidaddos se organiza com base em regras independentes da
vontade de cada particular, os entes da terra também estdo sujeitos a leis cujo contetido e
sentido podem ser apreendidos. Physis e nomos séo indissociaveis.®? O pensamento grego, no
entanto, ndo subtrai 0 homem do dominio da physis: ele pode conhecer as leis da natureza
tanto quanto conhece as leis da cidade, mas isso ndao implica sua assun¢gdo a uma posi¢cdo
exterior e superior em relacéo a physis.

E na tradicdo biblica que os modernos encontrardo o principal substrato para a sua
ideia de exterioridade e superioridade do homem em relacdo a natureza. O primeiro mito
biblico da criacdo narra o0 homem recebendo o sopro divino, o que lhe da a condicdo sui
generis de criatura criadora, participe de Deus na obra da criagdo. Ao homem é dado o poder
sobre “os peixes do mar, as aves do céu, sobre o gado e sobre toda a terra” (Génesis I). No
segundo relato da criagdo, Deus confere ao homem um mandato com amplos poderes para
nomear as outras criaturas: mais um sinal da distincdo humana como criatura criadora. Ap6s o
diluvio, mais uma vez Deus apresenta-se ao homem nesses termos: “Sejai fecundos,
multiplicai-vos e povoai a Terra. VOs sereis objeto de temor e de assombro para todos 0s
animais da Terra, todas as aves do céu, tudo que se arrasta sobre o solo e todos 0s peixes do
mar: eles sdo entregues nas vossas maos” (Génesis IX). Todas inequivocas expressdes da
posicdo de exterioridade e superioridade que o homem ocupa em relacdo ao conjunto da
criagdo na tradicdo biblica. Como escreveu Ost®, seria limitativo interpretar esses textos
como uma permissao divina para o exercicio de poderes absolutos do homem sobre a criagéo.
Outras passagens biblicas®* falam de uma alianca do homem envolvendo toda a criagio e

pedem moderacdo e responsabilidade no trato com os recursos naturais. E nessa linha que

32 Ibidem, p. 111-3

33 OST, Francois. A natureza a margem da lei: a ecologia a prova do direito. Lisboa: Instituto Piaget, 1995, p.
34

3 Respectivamente, Oséias |1, 20 e Provérhbios XII, 10
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tanto Agostinho quanto Toméas de Aquino falam de um mero direito de usufruto dos homens
em relacdo aos bens da terra e é também nesse solo que a teologia franciscana floresceu.®®

Merleau-Ponty, em seu curso sobre o conceito de natureza no Collége de France,
afirma que “ndo foram as descobertas cientificas que provocaram a mudanca da ideia de
natureza. Foi a mudanca na ideia de natureza que permitiu essas descobertas”.3® A mudanca
na ideia de natureza ou, para recuperar 0s termos que usdvamos ha pouco, a emergéncia de
um novo regime ontologico que opera uma divisdo radical entre humanos e ndo humanos é o
acontecimento fundamental da cosmogénese dos modernos. Nés, os modernos, nascemos
dessa grande divisdo. Pelo menos é nisso que acreditamos; € isso que esta registrado na nossa
Biblia, aquela que Latour chamou de Constituicdo dos modernos. N&s, os modernos, ndo
misturamos coisas e pessoas: nesse pecado incorrem 0S pagaos pré-modernos, a quem,
supomos, nos cabe salvar.

Mas o evento Mariana estd ai — um hibrido entre outros milhares de hibridos que
pululam nas paginas dos nossos jornais — para mostrar que 0 que esta escrito em nossa Biblia
ndo € necessariamente assim. Misturamos coisas e pessoas em uma escala impensavel para
qualquer coletivo extramoderno; nossas usinas de producdo de hibridos operam em
intensidade méxima, mas isso depende de uma estratégia paralela de ocultamento, ou de que o
nosso discurso biblico/constitucional de purificacdo ontoldgica permaneca funcionando. O
que explica o éxito e a forca dos modernos, segundo Latour, é esse concerto do trabalho de
hibridizacdo e do trabalho de purificacdo, esse ocultando aquele. Esse concerto permitiu aos
modernos mobilizarem e misturarem “massas muito maiores de humanos e nio-humanos, sem
colocar nada entre parénteses, sem proibir qualquer tipo de combinag&o.”?’

Nomear o evento Mariana exige entdo a suspensdo desse dispositivo ontoldgico que
lanca um véu sobre o fato de que esse é um evento hibrido. Podemos olhar de duas maneiras:

esse evento € um quase-crime ou um quase-desastre. Sempre remanesce no crime de Mariana

% A segunda enciclica do Papa Francisco, intitulada “Laudato Si’: sobre o cuidado da casa comum”, também
esta inserida nessa longa tradicdo do mandato limitado do homem. Lé-se nela: “As narragfes da criagdo no livro
do Génesis contém, na sua linguagem simbdlica e narrativa, ensinamentos profundos sobre a existéncia humana
e a sua realidade histérica. Estas narracBes sugerem que a existéncia humana se baseia sobre trés relagGes
fundamentais intimamente ligadas: as relacbes com Deus, com o proximo e com a terra. Segundo a Biblia, estas
trés relagdes vitais romperam-se ndo s6 exteriormente, mas também dentro de nés. Esta ruptura € o pecado. A
harmonia entre o Criador, a humanidade e toda a criacdo foi destruida por termos pretendido ocupar o lugar de
Deus, recusando reconhecer-nos como criaturas limitadas. Este facto distorceu também a natureza do mandato de
«dominar» a terra (cf. Gn 1, 28) e de a «cultivar e guardar» (cf. Gn 2, 15). Como resultado, a relagéo
originariamente harmoniosa entre o ser humano e a natureza transformou-se num conflito (cf. Gn 3, 17-19). Por
isso, é significativo que a harmonia vivida por Sdo Francisco de Assis com todas as criaturas tenha sido
interpretada como uma sanagéo daquela ruptura”.

3% MERLEAU-PONTY, Maurice. A natureza. Sdo Paulo: Martins Fontes, 1° edicdo, 2000, p.10

ST LATOUR, Bruno. op. cit., 2013, p. 46
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alguma coisa que é um desastre, sempre remanesce no desastre de Mariana alguma coisa que
é um crime. Existem ali tanto “forcas naturais” que ndo sdo completamente cegas e
desprovidas de agéncia, meros objetos de uma natureza dessubjetivada (os fluxos
subterraneos de &gua agindo sobre os rejeitos arenosos; um corpo de 60 milhdes de m3 de
rejeitos de minério buscando a dire¢do do leito do rio) quanto “forcas sociais” que ndo sao o
resultado de escolhas livres de agentes humanos racionais (a flutuacdo do pre¢o do minério no
mercado agindo sobre as decisdes dos executivos da Samarco). O rompimento da barragem
do Funddo é uma estranha peca onde os atores humanos cumprem (também) o papel
decorativo de palco e onde os elementos cenogréaficos cumprem (também) o papel de
protagonistas. Essa mistura de papéis desmonta a farsa moderna de um teatro protagonizado
apenas por humanos agindo sob o pano de fundo composto por elementos ndo-humanos
puramente cenogréficos.

Com o trabalho de hibridizacdo dos modernos, aquilo de que os homens dependem (o
fluxo de um rio, por exemplo) passa a depender cada vez mais dos homens. Com
megaprojetos de mineracdo operando em suas imediacOes, a vida do Rio Doce (e a vida de
que ele é promotor) ja ndo depende apenas de fatores, por assim dizer, naturais. Depende
também de barragens, leis, regulamentos, o6rgdos de fiscalizagdo, tribunais, servidores
publicos, engenheiros. Por outro lado, aquilo que supostamente depende apenas dos homens
(por exemplo, o preco do minério de ferro) passa a depender cada vez mais de elementos que
estéo fora do seu controle. Como diz Serres: “o mundo concreto comporta-se em relacdo a nds
como se o tivéssemos feito; paralelamente, a moeda que cunhamos e os trabalhos que
empreendemos comportam-se em relagdo a nds como se ndo os tivéssemos produzido”.®® As
fronteiras entre sociedade e natureza estabelecidas pelo trabalho de purificacdo dos modernos
sdo cada vez mais intensamente borradas pelo seu trabalho paralelo de hibridizacao.

Em uma de suas “pinturas negras” (Figura 1), que recebeu o nome de Duelo a
garratazos (Duelo com porretes) Francisco de Goya (1746-1828) reproduziu na tela dois
homens lutando com porretes: do rosto de um deles escorre abundante sangue, mas o detalhe
gue mais impressiona é que ambos, posicionados no lado direito da tela e ndo no centro dela,
estdo mergulhados em lama até os joelhos. Michel Serres®® propds uma interpretacio notavel

a essa tela do mestre espanhol. S6 um olhar distraido veria ali a luta de apenas dois

3 SERRES, Michel. Tempo de crise: o que a crise financeira trouxe a tona e como reinventar nossa vida e o
futuro. Rio de Janeiro: Bertrand Brasil, 12 edigéo, 2017, p. 47
39 SERRES, Michel. O contrato natural. Lisboa: Instituto Piaget, 1990, p. 11
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personagens, os homens armados com seus porretes. E que o pincel de Goya fixou um
terceiro: o pantano onde os coléricos homens se afundam enquanto procuram abater um ao
outro. A rinha da historia humana — com seus senhores e servos, com seus empregados e
patrdes, com seus nacionalismos e fratricidios — ndo se desdobra no vazio de um palco mudo.
Nunca sdo apenas dois os contendores: esquerda contra direita, progressistas contra
conservadores, etc.; sempre interfere nessa contenda (e cada vez mais intensamente) um
terceiro personagem, ndo humano: aqui, na pintura de Goya — mas também no evento Mariana
— representado pela lama.

NOs, 0s modernos, somos esses que, com nosso trabalho de purificacdo, des-animamos
0 terceiro personagem, o exilamos no continente ontoldgico da pura objetividade, o tratamos
como palco estavel no qual se desenrola o drama dos humanos, e agora nos vemos cada vez
mais desafiados pelo protagonismo crescente dos hibridos monstruosos chocados no ninho do

NOsSsOo purismo.

Figura 1

APROPRIACAO DO MUNDO

Esse dispositivo ontolégico dos modernos, o naturalismo, serd ativado para a
consecucdo de um projeto de apropriacdo do mundo que comeca a ganhar forma na Europa a
partir do século XVII. O mundo, tornado puro objeto, esta preparado para ser apropriado pelo

homem, tornado o sujeito por exceléncia. A grande divisdo ontoldgica entre sociedade e
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natureza reproduz uma outra importante divisdo entre proprietarios e propriedades. Na Europa
medieval, propriedades e proprietarios estdo entrelacados por fios de solidariedade que ligam
os homens entre si por meio das coisas partilhadas.*° Veremos a seguir como a obra de um
importante filésofo inglés do seculo XVII, John Locke (1632-1704), ajudou a desenlacar
esses fios e consolidar as fronteiras da divisdo entre proprietarios e propriedades.

No Segundo Tratado Sobre o Governo Civil, publicado em 1681, Locke recorre a ideia
de estado de natureza e a utiliza como um metodo de trabalho. Assim como o cientista da
natureza pode induzir um certo estado em laboratorio visando investigar em melhores
condicBes o comportamento da matéria, o filésofo, através do pensamento, poderia apreender
0 homem em um estado especifico, que Locke chama de estado de natureza. No estado de
natureza, argumenta Locke, todos os homens s&o iguais e livres.*! Esse estado de igualdade e
liberdade ndo é absoluto, pois se 0 homem goza nele a liberdade de dispor de si mesmo e de
seus bens, ndo goza a de destruir a sua propria pessoa e 0s seus bens, salvo se assim o
exigisse um “objetivo mais nobre que a sua propria conservacdo”. A igualdade e liberdade dos
homens decorre do fato de que todos sdo criaturas de um Deus Unico, que é também
proprietario de todos. O Deus de Locke é o proprietario primeiro, e em relacdo a ele todos os
homens séo propriedades.

Mas se relativamente a Deus o homem ¢ propriedade, relativamente “as ordens
inferiores da criagdo” o homem ¢ proprietario. Locke recorre a tradi¢do biblica para marcar a
posicdo de superioridade do homem em relagdo ao “restante da criagdo”*? e deduzir dai a
condicdo de proprietario natural do homem. Argumentos teolégicos sobre o predominio do
homem na economia da criacdo circulam com intensidade na Inglaterra dos séculos XVI e
XVII. A interpretacdo corrente do livro do Génesis pelos comentaristas ingleses era, naquele
periodo, marcadamente antropocéntrica. “E dificil, hoje em dia”, escreve o historiador Keith

Thomas, “ter nogdo do empolgante espirito antropocéntrico com que os pregadores das

40 OST, Francois, op. cit., 1995, p. 58

4 LOCKE, John. Segundo Tratado Sobre o Governo Civil: ensaio sobre a origem, os limites e os fins
verdadeiros do governo civil. Petrépolis: Vozes, 1994, p. 83

42 Locke, contudo, ndo chega a aderir a doutrina cartesiana que via 0s animais como meras maquinas, ou
autdbmatos, incapazes de falar, raciocinar e mesmo, em algumas formulacdes, de ter sensacdes. Essa doutrina
tinha grande difusdo e aceitacdo na Europa do século XVII, mas suas ondas chegaram fracas na Inglaterra de
Locke. O filésofo inglés dizia a respeito da doutrina de Descartes que ela era “contraria a toda a evidéncia dos
sentidos e da razdo.” (THOMAS, Keith. O homem e o mundo natural: mudancas de atitude em relacdo as
plantas e aos animais (1500-1800). So Paulo: Companhia das Letras, 2010, p. 46). Quatrocentos anos depois,
porém, parece que a doutrina dos autématos de Descartes continua fazendo a cabeca de alguns cientistas. E o
caso de Richard Dawkins, que escreveu na década de 1980 “que o morcego ¢ uma maquina, cuja eletronica
interna esta téo ligada que os muasculos de suas asas miram automaticamente os insetos.” (DAWKINS, Richard.
The Blind Watchmaker. Londres: Penguin, 1986, p. 37)
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dinastias Tudor e Stuart interpretavam a histéria biblica”.** Apesar do pecado original ter
colocado “espinhos na natureza” dificultando o papel de dominio do homem, esse Ultimo
continuava sendo, como diz um pregador da época, citado por Thomas, “lugar-tenente do
Deus Todo-Poderoso” no mundo. O espirito que traz os peixes ao litoral em cardumes, diz
outro pregador, “parece uma sugestdio de que eles se destinam ao uso humano”.** Os
individuos das espécies selvagens sdo muito parecidos entre si, mas as vacas, 0s cavalos e
outros animais domesticos apresentam uma conveniente variacdo de cor e forma, e isso foi
providenciado, disse um escritor da época, “para que o homem pudesse distingui-los mais
prontamente e saber de quem eles sdo propriedade”. °

Locke sem duvidas ndo é o Unico trabalhador da empresa que se empenha em
desentranhar do homem os fios que o vincula as coisas, mas a sua ideia de que o0 homem ¢é
antes de tudo um proprietario ocupa um lugar de destaque nesse trabalho coletivo. A razdo
natural, segundo Locke, ilumina o fato de que o ser humano, desde sua concepcédo, tem o
direito de se preservar, e para tanto precisa obter comida, bebida e outros suprimentos. 46 A
terra € um deposito de suprimentos e, diante dela, 0 homem tem direitos, o que é confirmado
também pela revelacdo. Davi diz em um de seus salmos, que Locke cita: “Deus deu a terra aos
filhos dos homens” (Salmos CXV, 16). O mundo é uma dadiva de Deus para a preservagao e
prosperidade do homem; um conjunto de recursos cuja finalidade, providenciada pelo criador,
é 0 bem-estar de uma Unica espécie, que em razdo dessa excepcionalidade se destaca do
mundo, granjeando uma posicdo ontologicamente superior. Essa espécie extraordinaria tem
tanto direito de se apropriar do mundo quanto a crianca tem direito de se apropriar do presente
deixado sob a arvore de natal: a propriedade, para Locke, é o direito por exceléncia do
homem.

De que maneira 0 homem deve exercer esse direito € uma questdo a qual Locke dedica
algumas péaginas do Segundo Tratado. O mundo foi dado em comum a todos os homens, que
sdo iguais no seu direito de se apropriar dele. Como justificar entdo a apropriagéo privada do
que “Deus deu a humanidade em comum, mesmo sem o acordo expresso de todos os
coproprietarios?”*” Em outras palavras, como passar da propriedade comum para a

propriedade privada sem trair os propdsitos que animaram a dadiva divina? Essa questdo faz

4 THOMAS, Keith. O homem e 0 mundo natural: mudancas de atitude em relagdo as plantas e aos animais
(1500-1800). S&o Paulo: Companhia das Letras, 2010, p. 22-3

4 |bidem, p. 23

4 |bidem, p. 24

4 LOCKE, John, op. cit., 1994, p. 97

47 Ibidem, p. 97



28

Locke procurar no conjunto dos entes da terra que sdo propriedade comum algo que fuja a
essa regra. Existiria alguma coisa que seja originariamente propriedade privada de um
homem? Sim, responde o filésofo inglés: “cada um guarda a propriedade de sua propria
pessoa; sobre esta ninguém tem qualquer direito, exceto ela.””*® Cada um é proprietério de si
mesmo, com a exclusdo de todos os demais, eis a célula-mde da propriedade privada.
“Podemos dizer”, escreve Locke, dando o pulo do gato, “que o trabalho de seu corpo [do
homem] e a obra produzida por suas méios sdo propriedade sua.”*® A propriedade comum é
transformada pelo contato com o trabalho daqueles que sdo proprietarios de si mesmos, 0s
homens: agindo como uma espécie de varinha de conddo, aquele objeto que abunda nos mitos
da Europa, o trabalho dos corpos toca no comum e faz emergir dele o privado.®® E verdade
que Locke, como um bom europeu, se empenha em racionalizar o ato de magia que ele
descreve. Uma parte dessa racionalizacdo consiste justamente em distinguir o homem-
proprietéario da coisa-propriedade. Locke opera com esse trabalho de purificagdo em todo o
seu texto, mas no climax de sua justificativa para a propriedade privada é possivel ver sem

muita dificuldade o corpo dos homens se misturando ao corpo das coisas:

Podemos dizer que o trabalho de seu corpo [do homem] e a obra produzida por suas
maos sdo propriedade sua. Sempre que ele tira um objeto do estado em que a
natureza o colocou e deixou, mistura nisso o seu trabalho e a isso acrescenta algo
que lhe pertence, por isso o tornando sua propriedade. Ao remover esse objeto do
estado comum em que a natureza o colocou, através do seu trabalho adiciona-lhe
algo que excluiu o direito comum dos outros homens.?! [grifo nosso]

Segundo Locke, Deus deu 0 mundo aos homens, mas essa € apenas a primeira parte da
dadiva divina. Ele deu-lhes também a razdo, uma razio apropriadora.>®> Sem a segunda dadiva
a primeira seria ndo apenas incompleta, mas inutil, assim como as terras comuns, que “nio
servem para nada”® sem o direito de propriedade. A propriedade, mais do que o direito por
exceléncia dos homens, é o que confere um sentido aos entes da terra. A lebre que perambula

no campo ndo faz muito sentido até que encontra um cacador: é esse cacador e a sua razao

4 |bidem, p. 98

49 Ibidem, p. 98

%0 Poderiamos dizer também que essa operagdo de magia imuniza o comum. O comum traduz a ideia
de com (juntos) e munis (obrigagdo ou compromisso). O que nos é comum &, assim, aquilo que nos compromete
conjuntamente. A propriedade privada provoca o cercamento do comum e gesta, a partir dessa violéncia
originaria que é o cercamento, multiplas imunidades. I-mune, o contrério de co-mum: o que é imune é o que nao
deve obrigagdes a ninguém. O projeto de apropriacdo do mundo €, assim, também um projeto de imunizagéo do
comum.

51 Ibidem, p. 98

52 |bidem, p. 97

53 Ibidem, p. 99
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apropriadora que pode salvar a lebre de sua superfluidade. “A lebre que alguém esta
cacando”, escreve Locke, “pertence aquele que a persegue durante a caca”.>* O éxito da caca
salva o estbmago do cacador, mas salva também a lebre de sua inutilidade.

Todos os homens sdo iguais, pois receberam de Deus tanto o mundo quanto a razao
que lhes permite dar um sentido a0 mundo através de sua apropriacdo. Essa igualdade
original, porém, ndo dura muito no argumento que Locke desdobra: € que certos homens sdo
melhores apropriadores de mundo do que outros. O comando divino de submeter a terra
através do trabalho recebe uma adesao desigual, o que explica, para Locke, a desigualdade das
condi¢BGes materiais de vida entre os homens. Explica, por exemplo, porque 0s povos nativos
da América, apesar de se assentarem em um vasto e rico territdrio, “sio miseraveis”>® em
comparagdo com 0s europeus. “O rei de um territério tdo vasto e produtivo”, diz Locke, “se
aloja e se veste pior que um diarista na Inglaterra.”®® Todos os homens s&o iguais, mas uns,
obedientes aos preceitos divinos que ordenam a apropriacdo do mundo, sdo civilizados,
outros, desobedientes aos mesmos preceitos, sdo barbaros ou selvagens. Essa oposicao entre
civilizados e barbaros — que em Locke aparece como produto de uma maior ou menor
capacidade de apropriagdo do mundo — é um protétipo daquilo que Walter Mignolo®” chamou
de “diferencga colonial”, consistente na producédo de valores a partir de diferencas culturais
seguida de uma hierarquizacdo desses valores. Na leitura de Locke, o trabalho é um valor
supremo e a civilizacdo é a coroacdo desse valor. A constatacdo de Locke de que um rei na
Ameérica € “mais miseravel” que qualquer trabalhador bracal inglés esta pejada de valores que
0s nativos americanos achariam grotescos, sendo cémicos.

A centralidade do trabalho e o papel crucial que ele desempenha na atribuicéo de valor
aos entes da terra conduz o argumento de Locke a uma conclusdo que soaria absurda para
qualquer observador ndo ocidental: a de que a relacdo homem-terra ndo possui nenhuma
relevancia autbnoma.>® A terra, se ndo trabalhada, é “terra de ninguém” (res nullius),
aguardando, vazia e indtil, receber valor e sentido da razdo apropriadora do homem. Néao
importa se a terra é habitada, o que importa ¢ se ela € submetida por atos de apropriacdo. Um

acre de terra que produz na Inglaterra “vinte alqueires de trigo”, escreve Locke, “e outro na

%4 Ibidem, p. 100

55 Ibidem, p. 104

% Ibidem, p. 107

" MIGNOLO, Walter D. Colonialidad del poder y diferencia colonial in Anuario Mariateguiano, Lima: 1999,

Vol. XI, N° 10.

%8 COSTA, Pietro. Dai diritti naturali ai diritti umani: episodi di retorica universalistica in 1l lato oscuro dei
diritti umani: Esigenze emancipatorie e logiche di dominio nella tutela giuridica dell’individuo (org.
MECARELLI, Massimo e outros). Madri, 2014, Creative Commons <disponivel em: goo.gl/wfBKii>, p. 39.
Consultamos o documento na tradugdo para o portugués, ndo publicada, do professor Ricardo Sontag (UFMG).
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América que com a mesma plantacdo daria 0 mesmo, possuem sem davidas 0 mesmo valor
intrinseco. Entretanto, em um ano, a humanidade tira de um deles cinco libras de lucro, e do
outro menos de um centavo, se todo o produto que um indio tirou dele fosse avaliado e
vendido aqui.”™® Essa subutilizagdo é o que permite que Locke qualifique a América como
“terra de ninguém”, apesar de habitada, justificando assim a colonizagdo dos territorios
americanos. A primeira versdo da maquina colonial esta instalada: os nativos americanos e
suas terras baldias precisam se modelar pelos europeus, fiéis a Deus e ao seu mandamento de
subjugar a terra.

Os europeus ndo demoraram a perceber que 0s nativos da América ndo se deixavam
modelar tdo facilmente. Desde os primeiros contatos com os amerindios no século XVI essa
resisténcia a modelacdo chama a atencdo de viajantes, comentaristas, missionarios e
antropo6logos. Em um trecho de seu Sermao do Espirito Santo, o Padre Antbnio Vieira escreve
sobre esse espanto. Vieira, preocupado com a conversdo dos selvagens dos brasis, compara-0s
com nacdes que sO depois de muito resistir dobraram-se ao Evangelho. Essas ultimas nagdes,
diz Vieira, sdo como estatuas de marmore, que custam “muito a fazer, pela dureza e
resisténcia da matéria”, mas, apds terminada a dura obra, ndo exigem mais nada do escultor, e
“sempre conservam e sustentam a mesma figura”. Os indios do Brasil, ao contrario, sao
comparados por Vieira com estdtuas de murta, de feitura descomplicada “pela facilidade com
se dobram os ramos”, mas que, em compensacao, exigem do jardineiro uma assisténcia
constante: “em quatro dias sai um ramo que lhe atravessa os olhos, sai outro que lhe
descompde as orelhas, saem dois que de cinco dedos fazem sete, e 0 que pouco antes era um
homem j4 ¢ uma confusdo verde de murtas”. Os indios do Brasil, lamenta o padre escritor,
“recebem tudo o que lhes ensinam com grande docilidade”, mas “em levantando a mdo e a
tesoura o jardineiro, logo perdem a nova figura, e tornam a bruteza antiga e natural”. ®

Em sua versdo brasileira, o plano de colonizacdo da América encontra no carater
inconstante dos amerindios um obstaculo.! Esse plano, descrito por Caio Prado Junior como
uma empresa comercial “destinada a explorar os recursos naturais de um territdrio virgem em
proveito do comércio europeu”®? exigia uma forca de trabalho que a Europa nio tinha

condigdes de suprir. Os europeus eram, se acreditarmos em Locke, bons apropriadores de

% LOCKE, John, op. cit., 1994, p. 108

8 VIEIRA, Antbnio. Sermdo do Espirito Santo. Editoragdo Eletrdnica por Veronicas Ribas Cdrcio, em
Dominio Publico <disponivel em: https://goo.gl/d2ip3M>, p. 5-6

61 Tendo em mente o citado sermdo do Pe. Ant6nio Vieira é que o antropélogo Eduardo Viveiros de Castro
intitulou uma de suas obras de A inconstancia da alma selvagem.

2 pPRADO JUNIOR, Caio. Formagao do Brasil Contemporaneo. S&o Paulo: Companhia das Letras, 2011, p.24
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mundo, mas precisavam terceirizar oS atos concretos dessa apropriagdo. Essa terceirizacao
aconteceu primeiro em seus proprios dominios: restringindo nosso exemplo ao caso
portugués, a maior parte do territério de Portugal, no século XVI, era formada por terra ndo
cultivada ou abandonada. Empregou-se ali, primeiro, a méo de obra escrava moura e depois a
africana.®® Os europeus ndo reuniam méao de obra suficiente nem mesmo para promover a
apropriacdo de suas proprias terras, mas viam do outro lado do Atlantico uma vasta terra de
ninguém esperando para ser assenhorada, embora habitada por uma gente que nao parecia
muito disposta a colaborar com esse projeto de apropriacéo.

A solucdo mais a mao para curar o vazio das terras do América, a saber, a exploracao
dessas terras mediante a exploracdo da forca de trabalho da gente que as habitava, acabou
malogrando®, e tal impasse exigiu uma alternativa, encontrada pelos europeus em um terceiro
continente: a Africa. Entre 1550 e 1855 estima-se que s6 os portos brasileiros tenham
recebido por volta de 4 milhdes de africanos que seriam escravizados sobretudo nas lavouras
e minas do pais.%®® A escravizagdo de homens e mulheres, especialmente africanos, foi a saida
encontrada pelos europeus para apropriar-se da vasta terra de ninguém que recebeu 0 nome de
Ameérica, mas alguma coisa nesse processo € nitidamente incompativel com aquela grande
divisdo dos europeus modernos entre coisas e pessoas: € que 0s homens e mulheres que eram
vendidos e trocados como coisas nos portos da Africa eram, obviamente, pessoas.

Locke tentou justificar a escraviddo moderna compatibilizando-a com o principio da
igualdade de todos os homens. Em nenhum momento o filésofo inglés nega a condicdo de
pessoas aos seres escravizados, e, por consequéncia, sua igualdade de base com seus senhores.
Por principio, somos todos livres e iguais e a justificativa da escravidao, se existe, deve ser
encontrada em alguma ocorréncia acidental na histéria dos homens e mulheres escravizados.

Por forca das leis da natureza, argumenta Locke, ninguém tem o poder de transformar um

83 Ibidem, p. 23

8 O referido carater inconstante dos povos nativos da América é um, mas ndo o (nico fator que explica as razdes
do malogro da escravizagdo dos povos indigenas e da consequente opcdo pelo escravo africano. Esse carater
inconstante, que foi (e continua sendo) interpretado e qualificado pelo senso comum com um adjetivo pejorativo,
“os indios sdo preguigosos”, traduz a incompatibilidade do modo de vida dos povos amerindios com o trabalho
intensivo e compulsoério que caracteriza o regime de escraviddo. Ao lado dele, os historiadores apontam outros
fatores: os amerindios conheciam o territério onde a empresa colonial havia se instalado, o que facilitava fugas e
guerras; foram vitimas de uma catastrofe demografica com a chegada dos europeus, que reduziu
consideravelmente o nimero de potenciais bracos para o trabalho; a opcdo por escravizar os indigenas dividia os
colonizadores, com algumas ordens religiosas, de grande peso na empresa colonial, se opondo a politica de
escravizacdo da populacdo nativa. A escraviddo dos indigenas chegou a ser proibida por lei, mas ainda assim, e
mesmo tendo peso muito menor do que a escravizacdo dos africanos, existiu no Brasil até meados do século
XVIII e tomava basicamente duas formas: como resultado de “guerras justas” ou de “resgate”. (FAUSTO, Boris.
Histdria do Brasil. Sdo Paulo: Editora da Universidade de So Paulo, 13° edicdo, 2008, p. 49-50)

65 FAUSTO, Boris. Histria do Brasil. Sdo Paulo: Editora da Universidade de Sio Paulo, 13° edicdo, 2008, p.
51.
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igual em seu escravo, ou mesmo de dispor de sua propria vida e liberdade.®® Se os poderes de
escravizar e se vender como escravo estdo vedados a todos, onde encontrar o fundamento da
escravidao?

Algumas circunstancias excepcionais, argumenta Locke, justificam a privacao da vida
dos homens envolvidos nelas: é o caso, por exemplo, do assassinato. ®” A regra estabelecida
no livro do Génesis de que “quem derramar o sangue humano, pela mdo humana perdera o
seu” ¢ identificada por Locke como uma regra de direito natural. Caim, ap0s matar seu irmao
Abel, teria ecoado a lei natural, “inscrita nos cora¢des de toda humanidade”, através de seu
grito desesperado: “quem me encontrar, me matara!” Também o “estado de guerra”, definido
por Locke como “um estado de inimizade e de destruigdo” que tem curso quando alguém
“explicitamente, ou por seu modo de agir” declara desejar a destruigdo de outrem, justifica a
privacao da vida daquele “que ameaga com a destrui¢do”. Todos os esfor¢os devem ser feitos
para que a vida de todos 0os homens seja preservada, mas se alguns agem como destruidores, a
lei natural autoriza sua destruigdo “pela mesma razdo que se pode matar um lobo ou um
le50”.%8 Esses homens, tornados destruidores — efetivos ou potenciais, ndo importa — recebem
a marca de Caim: podem ser mortos.

A vida de um homem tornado prisioneiro no contexto de um estado de guerra,
argumenta Locke, desde que seu aprisionador seja legitimo, esta sob o poder desse ultimo.®
Locke ndo esclarece o que torna o aprisionador em questdo legitimo, mas ele parece ter em
mente a ideia de guerra justa. Dito de outro modo, um prisioneiro de uma guerra justa carrega
consigo a marca de Caim: ele pode ser morto pelo seu aprisionador. “Mesmo que um homem
incorra na pena capital por sua propria falta”, escreve Locke, “por qualquer agdo que mereca a
morte, aquele por quem ele perdeu a vida (quando o tem em seu poder), pode retardar o
cumprimento de sua pena e utilizd-lo a seu proprio servigo.” Locke invoca aqui, para justificar
a escravidao, a mesma logica do brocardo latino que diz “in eo quod plus est semper inest et
minus” (Quem pode 0 mais, pode 0 menos), ou seja, quem tem poder sobre a vida de um
homem, tem poder sobre sua liberdade. A Unica liberdade que resta ao homem tornado
escravo €, “se ele considera que a pena imposta pela escraviddo ultrapassa o valor de sua vida,

provocar para si a morte que deseja.” "

8 | OCKE, John, op. cit., 1994, p. 95
67 Ibidem, p. 87
% Ibidem, p. 91
% Ibidem, p. 96
0 Ibidem, p. 96
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Locke oferece uma justificativa abstrata da escraviddo, mas ndo explicita como sua
teoria se aplica ao problema concreto da escravizagio de negros na Africa no século XVII, de
cuja dindmica comercial ele participa na qualidade de acionista da Real Companhia Africana,
empresa que detinha, na Inglaterra, o monopolio da exploracédo do trafico de escravos na costa
da Africa.”* O filosofo inglés deixa, no entanto, implicito que a opgdo da Europa pela
exploracdo da médo de obra de africanos na colonizagdo da vasta terra de ninguém do outro
lado do Atlantico foi uma escolha a altura dos bons apropriadores de mundo que eram 0s
europeus.

O trabalho de consolidacdo da divisdo entre coisas e pessoas que estd na base do
projeto de apropriagcdo do mundo recebera também importantes contribui¢Bes dos juristas e da
emergéncia, na Europa, de uma nova gramatica dos direitos. Ao longo do século XVIII, os
direitos do homem (especialmente o direito a propriedade e a liberdade teorizados por Locke
no século anterior) tornam-se, no dizer de Pietro Costa, “o feixe de luz capaz de ressaltar os
principais aspectos, positivos e negativos, da sociedade existente”. 2 Emerge a concepgio —
refletida em documentos como a Declaracdo dos Direitos do Homem e do Cidadao de 1789 —
de que uma ordem justa é aquela que promove e garante esses direitos, que ndo sao decididos,
mas declarados. Esses direitos precedem e justificam a ordem. Dissertando sobre a
Declaracdo de 1789, Costa escreve:

Os “direitos declarados” sdo os direitos naturais — principalmente a liberdade e a
propriedade — que todo o século XVIII tinha celebrado: os direitos do ser humano
enquanto tal, os “direitos do homem”, como o texto pontualmente se exprime. Os
direitos naturais sdo os direitos do homem: ndo sdo os direitos dos franceses;
todavia, eles sdo tomados como o fundamento indisponivel da nova ordem desejada
pela nagdo.

Os direitos do homem — basicamente propriedade e liberdade — servem de fundamento
para o Estado-nacdo. E funcdo desse Estado, que assoma como um astro poderoso no céu da
Franca pds-Revolucdo, recuperar e devolver ao povo francés — e, na forma de exemplo, ao
mundo — os direitos pisoteados e negados aos homens pelo Antigo Regime. Entre as mais
destacadas fontes de legitimidade do Estado-nacdo estd, assim, sua particular vocacdo em
entregar direitos ao povo, entendido como um conceito juridico que unifica sob a médo ao

mesmo tempo protetora e caudilha do Estado um conjunto variado de pessoas. As pessoas que

"I BUCK-MORSS, Susan. Hegel e Haiti in Revista Novos Estudos, Cebrap, ed. 90, julho/2011, p. 135

2 COSTA, Pietro, op. cit., 2014, p. 45. Consultamos o documento na traducéo para o portugués, ndo publicada,
do professor Ricardo Sontag (UFMG).

73 Ibidem, p. 50
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compdem esse conjunto unificado pelo conceito juridico de povo sdo capturadas ainda por um
segundo conceito juridico: o de sujeito de direitos. O sujeito de direito — um mal disfarcado
eufemismo para sudito — recebe seus direitos de uma instancia superior que se funda
especialmente em sua vocacao para garantir a apropriagdo do mundo pelos homens. De um
lado, os sujeitos de direito — os homens — de outro, os objetos do direito — as coisas. Mediando
a relacdo entre ambos esta a propriedade como um direito natural dos homens a se
apropriarem das coisas.

Se olharmos com atencdo para Declaracdo de 1789 veremos como o texto desse
documento parece girar, como um servical, em torno do direito a propriedade. A Declaragéo,
amparando-se em uma ideia universal de humanidade, supde, no plano da esséncia, uma
igualdade entre todos os homens, a0 mesmo tempo em que pGe em curso, ja em seus
primeiros artigos, um trabalho de diferenciacdo cuja principal forca motriz é a ideia de
propriedade. Como diz certa passagem da Revolugao dos Bichos, de George Orwell, “todos os
animais sdo iguais, mas uns sdo mais iguais do que outros”.”* Esses mais iguais, no contexto
da Declaracdo, sdo os proprietarios. Mesmo a liberdade, outro direito expressamente elencado
pela Declaracdo (artigo 2°) ndo parece ser muito mais que uma condicdo de possibilidade da
propriedade. A liberdade €, antes de qualquer coisa, liberdade de possuir, de ser proprietario,
0 que implica também a liberdade de gozar plenamente, sem entraves, o que se possui. E para
garantir o direito a propriedade em toda a sua extensdo que a Declaracdo faz referéncia a uma
ordem publica. A ordem publica, nesse primeiro momento, ndo se contrapde a ordem privada
dos proprietarios com a intencao de conter 0s possiveis excessos dessa Ultima; €, ao contrario,
pensada para viabilizar a propriedade e a reproducdo do capital a partir dela. A Declaracéo
traz pelo menos duas expressdes dessa ordem publica: a lei (artigo 4° e ss.) e a forca publica
(artigo 120 € ss.).

Mas quem esta autorizado a produzir a lei e quem pode ocupar 0s espacos de poder a
partir dos quais essa forca publica é mobilizada? A resposta vem na Constituicdo francesa de
1791: os “cidaddos ativos”. A cidadania era ativada precisamente pela propriedade. Sé os
proprietarios eram cidaddos ativos. Essa conexao explicita entre direitos politicos ou liberdade
de participacdo e propriedade expde a centralidade do direito a propriedade na Declaracdo de
1789. A ordem publica, expressa na lei e na forga pablica, ndo era muito mais que uma

funcdo da propriedade. Por isso Negri e Hardt dizem que as grandes revolucgdes burguesas, a

4 ORWELL, George. Animal Farm. New York: Plume, 2003, p. 127
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francesa incluida, fizeram surgir uma “republica da propriedade”.” Tal republica (res
publica) se coloca em oposicdo, assim, ndo ao dominio privado, que ela ajuda a constituir e
consolidar, mas ao comum.

O Cadigo Civil francés de 1804, que irradiou uma influéncia expressiva em direcao
aos sistemas legais de outras nagdes europeias e suas respectivas colonias, definiu a
propriedade (artigo 544), na esteira da Declaracdo de 1789 e dos varios documentos
constitucionais que se seguiram a essa Declaracao, como “o direito de gozar e de dispor das
coisas da forma mais absoluta, desde que delas nao se faca uma utilizacdo proibida pela lei
ou pelos regulamentos.” William Blackstone, em seus Commentaries on the Laws of
England, oferece uma definicdo anédloga: “o direito a propriedade (...) é aquele dominio
exclusivo e despotico que um homem reclama e exerce sobre as coisas exteriores do mundo,
em total exclusdo do direito de qualquer outro individuo do universo.”®

O direito subjetivo a propriedade retém, nessas formulacfes de juristas e textos legais
dos séculos XVIII e XIX, pelo menos dois tracos fortes: o primeiro tem conexdo com a
relacdo proprietario-coisa. O poder de gozar e dispor das coisas é descrito como 0 mais
absoluto; como disserta Blackstone, a relacdo do homem-proprietdrio com “as coisas
exteriores do mundo” é despotica. E o efeito des-animador da propriedade. O segundo trago
tem conexdo com a relagdo entre os homens proprietarios. A propriedade é exclusiva, a
significar que o proprietério, enquanto exerce a propriedade sobre uma coisa, ndo pode ser
turbado por nenhum outro homem. E o efeito imunizador da propriedade. Essa ficgdo
juridica, a propriedade, des-anima “as coisas exteriores do mundo”, viabilizando sua
subjugacdo pelos homens, mas ndo por todos os homens, pois a propriedade também imuniza
as coisas, dando a um homem especifico, com exclusdo de todos os demais, 0 poder sobre
determinada coisa. A forma juridica da propriedade privada distribui muitos cetros, para
muitos déspotas, mas sempre um de cada vez.

A relacéo da propriedade com a liberdade n&o se limita ao fato ja& mencionado de que a
liberdade aparece, nessas primeiras formulacGes sobre o direito a propriedade, como liberdade
de se apropriar e gozar das coisas. Ela se revela também como um efeito da propriedade e
como produtora de uma subjetividade bastante especifica e propria do ocidente moderno: a do

individuo. A liberdade € individual, ou, como anotam Dardot e Laval, “ela se exerce sempre

> HARDT, Michael; NEGRI, Antonio. Common wealth: el proyecto de una revolucion del comdn. Madrid:
Akal, 2011. p. 25
6 BLACKSTONE, William. Commentaries on the Laws of England. St Paul: West Publishing Co., 1897, p.
43 [grifos nossos]
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contra a liberdade dos outros, jamais com a deles, uma vez que o gozo pleno e total da
liberdade exclui seu uso por terceiros”.”” O individuo é esse novo déspota de que falava
Blackstone, erigido pela nova economia politica ao status de unidade elementar do mercado.
Ao agir gozando e dispondo no mercado de sua propriedade, conduzido apenas pelos seus
interesses e pela sua razdo, esse individuo alarga seu espaco de liberdade, ndo importa se em
detrimento dos outros e do mundo. Individuo, liberdade e propriedade estdo langados aqui no
mesmo cadinho, compondo nele um conjunto de condicdes que ajudam a explicar o éxito do

projeto de apropriacdo do mundo pelos modernos:

A legitimidade do direito de propriedade e sua perenidade ndo se devem unicamente
a coer¢do econdmica e politica que pesa sobre os dominados e menos ainda a efeitos
ideoldgicos que persuadiriam os explorados quanto aos seus beneficios. Devem-se,
antes, a relacdo intima que existe entre a propriedade e a subjetividade do individuo
moderno. Ver e viver a propriedade como “direito subjetivo” significa, como sugere
Catherine Colliot-Thélene, que a prdpria subjetividade se constituiu na e por meio
da relacdo de propriedade com as coisas e com o0s outros, tal como definida pelos
codigos legais.™

Se ¢ verdade (e é) que desde de suas origens os direitos do homem serviram para
conter o arbitrio dos poderosos, ndo é menos exato dizer que eles ajudaram a constituir,
através do processo de subjetivacdo que lhes é subjacente, a emergéncia de novas formas de
dominacdo do homem sobre 0 homem e do homem sobre os entes da terra. Rastreando sua
génese, é possivel atestar também que os direitos do homem (que nesses primoérdios, ndo
custa repetir, resumem-se basicamente a liberdade e a propriedade) emergem como direitos de
uma certa humanidade: os modernos. “A propriedade é também uma questdo antropoldgica”,
escrevem Dardot e Laval, “ela se tornou constitutiva do nosso modo particular de ser
humano”.”® Nés, os apropriadores de mundo.

Considerar a forma como a propriedade era concebida na Idade Média nos ajuda a
perceber como a propriedade privada dos modernos, ao dotar de uma natureza bastante
especifica as relacbes entre 0s homens e entre 0s homens e 0 mundo, atuou como um gatilho
de novas subjetividades. E no direito franco que a propriedade comum da Idade Média
encontra sua origem. Nesse arranjo, o chefe de familia ndo € mais que o depositario de uma
terra, cuja propriedade pertence as geracdes que Ihe sucederdo. Essa ideia esta em harmonia

com as no¢Oes medievais de que Deus, em ultima instancia, € o Unico proprietario da terra e

" LAVAL, Christian; DARDOT, Pierre. Propriedade, apropriacdo social e instituicdo do comum in Tempo
Social, revista de sociologia da USP, 2015, v. 27, n° 1. p. 263 [grifos do autor]

8 Ibidem., p. 264-5

9 Ibidem, p. 265 [grifo do autor]
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de que o individuo sé se concebe dentro de um grupo. No quadro juridico medieval, o direito
a propriedade enfatiza a dimensao do ius fruendi, entendido como o direito de utilizar a coisa
com vistas a sobrevivéncia, e praticamente desconhece a dimensdo que vai monopolizar o
direito moderno, a do ius abutendi, ou o livre direito de dispor da coisa.?’ A liberdade de fruir
a coisa se exerce com a liberdade dos outros, a liberdade de dispor da coisa se exerce contra a
liberdade dos outros, categorizados pelo direito como terceiros. Duas maneiras de compor as
noc¢Oes de propriedade e liberdade; duas maneiras de modelar subjetividades.

O enfraquecimento da ideia de bem comum foi um trabalho sobre o qual alguns
juristas dos séculos XVIII e XIX se debrucaram e no qual alcangcaram consideravel éxito. A
ideia de bens comuns perde progressivamente o lugar de destaque que ocupava no direito
medieval e em seu lugar aflora a ideia de bens disponiveis. Uma frase atribuida aos
comentadores do Caodigo Civil francés ¢ indicativa dessa mutagdo: “o pagamento ¢ fruto da
corrida”. O mesmo pensamento estd expresso em uma metafora de Jean-Etienne-Marie
Portalis, jurista e politico francés e o mais destacado redator do Codigo Civil de 1804: a terra
é comum, diria Portalis, mas a maneira de um teatro pablico, que espera que cada um venha a
ocupar o seu lugar.8! O jurista, na metafora de Portalis, é a personagem que deve formalizar e
garantir que os ocupantes desse teatro publico estejam a salvo das turbacGes que possam advir
de terceiros: ele emite 0 ingresso e, se necessario, autoriza que a policia dé bastonadas
naqueles que ficaram do lado de fora do teatro, mas insistem em entrar.

Os juristas do Codigo Civil francés classificam a propriedade como publica ou
privada, a depender da titularidade da coisa recair sobre o poder publico ou sobre um
particular. As coisas sem dono escapam dessa classificagcdo, mas ndo escapam da logica da
apropriacdo. Essas coisas sem dono, ou res nullius (os peixes do rio, as flores do bosque, a
agua da chuva, etc.) sdo compreendidas como coisas apenas temporariamente ndo
apropriadas, embora perfeitamente apropridveis: sdo como cadeiras vazias no teatro de
Portalis. Essa forma de conceber as coisas sem dono é um indicador poderoso da exitosa
operacdo de metamorfose dos bens comuns em bens disponiveis efetivada pelos juristas
modernos. Apenas as coisas que ndo podem ser fisicamente apropriadas em sua totalidade é
gue remanescem, no Caodigo Civil francés, como coisas comuns: é o caso do mar, do ar e da

luz, cuja condicio de bens comuns ¢ atribuida pelo artigo 714 da lei citada.®?

80 OST, Frangois, op. cit., 1995, p. 55
8 Ibidem, p. 64
8 |bidem, p. 68
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Essas concepcOes sobre a propriedade elaboradas pelos juristas modernos néo
demoraram a entrar em colisdo com a maneira como 0S povos nativos que ocupavam as vastas
terras da América concebiam sua relacdo com a terra em que viviam. Frangois Ost relata que
0 Supremo Tribunal do Alabama teve que decidir um caso, em 1832, que opunha indios e
brancos e que versava sobre os limites do territério de um povo indigena. Os juizes decidiram
que a partir do momento em que os indios negligenciavam o estabelecimento dos limites de
seus territorios e 0s ocupavam ao sabor de suas errancias e humores, era tdo inutil estabelecer
acordos com eles como com o gado selvagem que vagava nesses mesmos territorios. Esse
fato, segundo os juizes que apreciaram o caso, dava ao homem branco o direito de se
apropriar desses espagos vazios e estabelecer ali suas colonias. 8

Essa aversdo europeia as concepgfes amerindias sobre o uso e a ocupacdo da terra
manifesta-se também no Brasil do século XIX. Em discurso proferido em 1882 da tribuna da
Assembleia Provincial de S&o Paulo, o deputado provincial e entdo um dos mais importantes
cafeicultores do Brasil, Martinho Prado Janior, louva a tenacidade dos homens que
descortinam “os sertdes do pais”. Sdo “esses bons cidaddos”, discursa Martinho, que “vém
desbravar as nossas matas, expellir no 5° distrito os indios para lugares mais remotos; elles,
os descendentes dos antigos Paulistas, vém descortinar nossos sertbes, como aquelles ja
havido descortinado a provincia de Minas e cortado-a em quasi todas as direc¢des”®. O
deputado fala em desbravar, descortinar e cortar as terras do interior do Brasil, isto é,
submeté-las ao regime da propriedade privada, e isso inclui expelir os indios para “lugares
mais remotos”’, expressao que funciona no duplo sentido denotativo e conotativo.

O direito a propriedade classico, aquele consagrado no Codigo Civil francés e nas
formulacdes de juristas anglo-saxdes como Blackstone — um direito absoluto, exclusivo e
perpétuo — embora tenha exercido uma influéncia nada desprezivel na Europa e em suas
colbnias e desempenhado um papel crucial no projeto moderno-europeu de apropriacdo do
mundo, esteve submetido desde o primeiro momento a um extenso processo de revisdo. Em
outras palavras, essa concepc¢éo classica do direito de propriedade nunca deixou de estar em
tensdo com mecanismos que buscavam conter 0s seus excessos. Ndo é apenas o direito a
propriedade que se dividiu, desde as suas primeiras formulagfes, em propriedade privada e
propriedade publica: o proprio direito conheceu divisdo semelhante. O Estado moderno nasce
ambiguo: ele é o garantidor primeiro da ordem proprietaria, mas simultaneamente reclama

para si a tarefa de resguardar os interesses publicos, e se propde a fazé-lo por meio de normas

8 Ibidem, p. 71
8 Jornal do Commércio, Rio de Janeiro, 12 abr. 1882, n. 101. (grifo nosso)
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de direito publico que prometem colocar limites aos excessos originados da ordem
proprietaria. Uma manifestacdo recente do revisionismo da propriedade como direito
absoluto, perpétuo e exclusivo, que tem no Estado um ator e no direito publico um
instrumento, é a emergéncia do direito administrativo e regulamentar do meio ambiente.

Quando nossos olhos se abriram para as consequéncias desastrosas do despotismo
implacavel que estamos exercendo sobre as coisas, o direito publico entrou em cena e passou
a tracar seus limites a faina apropriadora da civilizacdo industrial dos modernos. Esse
acontecimento coloca um sem numero de questfes. Duas delas: os limites do direito publico
representam barragens suficientemente robustas para conter o fluxo expansivo e violento do
capital? Em que medida os interesses de quem traca esses limites se distinguem dos interesses
daqueles que devem se sujeitar aos limites tracados?

Comecemos pela segunda questdo. O Estado moderno € ao mesmo tempo (a)
garantidor da ordem proprietaria e (b) proprietario de um dominio plblico de monta.®® Ja
demonstramos como o Estado funciona como um garantidor da ordem proprietaria e um
exemplo um tanto sugestivo € ilustrativo da segunda constatacdo: as dez maiores corporacées
de gas e petréleo do mundo, medidas pelo tamanho de suas reservas, sdo estatais. Estimativas
da Agéncia Internacional de Energia (AIE) apontam que cerca de 74% das reservas de carvéo,
petroleo e gas natural pertencem a empresas controladas pelos Estados, ao passo que as duas
maiores empresas privadas do setor, Exxon e Shell, dettm menos de 10% das reservas
mundiais.®® Sem espaco para ddvidas, o mais grave dos despotismos que fomos capazes de
exercer sobre as coisas nos ultimos 150 anos é aquele que ainda estamos exercendo contra o
equilibrio climatico do planeta, e a queima de combustiveis fésseis, nomeadamente carvéo,
gas natural e petréleo, constitui a principal arma empregada na préatica desse despotismo.

Além de participar do mercado como um ator de peso e estratégico — e mesmo com a
onda de privatizacGes das décadas de 80 e 90 esse quadro, no geral, ndo se alterou — o Estado
tem conhecido, nos ultimos anos, uma mudanga em sua propria natureza, movida pela
emergéncia de novos conglomerados financeiros e industriais, o que contribuiu para alterar de
maneira significativa sua relacdo com o capital. O fim do século XX produziu um inédito
entrelacamento dos interesses dos Estados nacionais e das grandes corporagdes, produzindo
um novo modelo de simbiose entre esses dois atores, que Luiz Marques chama de “Estado-
Corporacao”. O caso brasileiro é ilustrativo dessa simbiose: estatais e bancos publicos

brasileiros detém 15% de todo o valor de mercado da BM&FBovespa, e essa participa¢do so

8 LAVAL, Christian; DARDOT, Pierre, op. cit. 2015, p. 265
8 MARQUES, Luiz. Capitalismo e colapso ambiental. Campinas: Editora Unicamp, 2016, p. 35
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tem aumentado nos Gltimos anos. S6 0 BNDESPar detém 24% das acdes e titulos da Friboi, a
segunda maior empresa privada — em termos de vendas — do Brasil.®’

Essa simbiose entre 0s interesses estatais e 0s interesses das grandes corporagdes
fragiliza a autonomia financeira dos Estados e ergue obstaculos ainda maiores a sua atuacéo
como um vetor de resisténcia aos interesses imediatos das grandes corporacGes. Até 0s anos

3

1980, escreve Luiz Marques, ainda existia “uma irredutivel diferen¢a de identidade entre
Estados e corporagdes”®®, diferenca que vai sendo borrada pelas razdes ja mencionadas e por
outras, como a maior mobilidade transnacional de mercadorias e capitais, que dificulta a
participagdo de movimentos sociais e ambientais na consecugdo e execucdo de politicas
publicas, e o déficit fiscal e endividamento publico crescente dos Estados, fatores que
debilitam a capacidade de investimento dos atores estatais, subordinando crescentemente suas
politicas as logicas do mercado. Se o Estado foi durante muito tempo um representante, em
ultima instancia, dos interesses do capital — € o que dizia Marx — o0 Estado contemporaneo ndo
é tanto um representante, pois isso supfe a existéncia de duas instancias distintas, mas um
corpo em fusdo com o corpo do capital: ambos formam um continuum, se tornando cada vez
mais dificil identificar onde termina o Estado e comega o grande capital corporativo.®

Como o Estado precisa se legitimar aos olhos da sociedade que o financia e que a ele
se subordina, essa fusdo com os interesses corporativos, embora forte, ndo pode ser absoluta:
o aparelho estatal precisa manter um residuo de identidade e autonomia em relacdo as
corporacdes.®® A existéncia de instrumentos estatais cuja funcdo declarada é repelir interesses
corporativos que se mostrem daninhos aos interesses publicos é uma expressdo desse residuo
de identidade. O direito publico em geral, e o direito administrativo e regulamentar do meio
ambiente em particular, apresentam-se como instrumentos estatais desse Gltimo tipo. Mas a
partir do momento em que 0s interesses daqueles que produzem e usam esses instrumentos se
embaralham com os interesses daqueles contra quem esses instrumentos deveriam ser usados
é de se supor que a balanca pesara a favor do grande capital. O fato € que essa balanca esta
viciada antes mesmo do jogo comecar: o0 Estado social integrador do século XX, com sua
“biopolitica administrativa e gestionaria”, escrevem Dardot e Laval, “aparece como o

complemento governamental da consolidacdo juridica da ordem proprietaria, mesmo que

8 Ibidem, p. 34-5
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aparentemente a questione por meio de uma gestéo social das necessidades — um protetorado
econdmico e social sustentando o mito de um Estado de todos e para todos.”

A segunda questdo: esses limites tracados pelas maos simbidticas do Estado-
Corporacdo séo robustos o suficiente para conter os excessos destrutivos do fluxo expansivo
do capital? Frangois Ost refere-se ao direito administrativo e regulamentar do meio ambiente
como uma “espécie de compensagao tardia e sempre insuficiente por uma destruicao que nada
parece poder parar”.®? Esse ramo do direito publico, que se consolida na década de 70 do
século XX, parece congenitamente inefetivo e ineficiente. Ele surge, vale frisar mais uma vez,
no exato momento em que o Estado estd em vias de firmar uma alianca mais arrojada com o
grande capital corporativo e em que, de outro lado, a consciéncia ecoldgica dos danos
irreparaveis sofridos pela biosfera ganha forca na sociedade. O papel que cumpre ao Estado
de proteger as pessoas do risco social é entdo invocado e exercido com a producgdo crescente
de normas de direito administrativo ambiental; reagindo ao despotismo exercido contra as
coisas — que com a emergéncia da consciéncia ecolégica comeca a se revelar como uma outra
forma do classico despostimo contra as pessoas — 0 Estado reclama o seu papel de tutor do
interesse publico e, em seu habitual gesto marcial, ergue a espada: mas dessa vez é uma
espada que se revela cega.

A partir da década de 70, a proliferacdo de normas de direito administrativo ambiental,
que alis é indicada como uma das fragilidades insitas a esse ramo do direito plblico®3, so ndo
parece superar a proliferacdo, na atmosfera, de entidades como o CO2: curiosa expressao da
afinidade, apontada por Baudrillard — a quem Ost®* cita — entre o consumo de textos e o
consumo de objetos. E como se o grafico em forma de taco de hoquei® (figura 2), usado pelas
ciéncias do clima para mostrar, entre outras coisas, os efeitos sobre a temperatura global da
explosdo de emissdo de CO2 nos ultimos anos, servisse também para ilustrar como o direito
ambiental, cuja emissdo de normas explode no mesmo periodo, € uma espada grande, mas

cega.

%1 LAVAL, Christian; DARDOT, Pierre, op. cit. 2015, p. 266

92 OST, Francois, op. cit., 1995, p. 104

% Ibidem, p. 124

% Ibidem, p. 124

% O gréfico em questdo, elaborado em 1999 pelo climatologista americano Michael Mann e colegas, mostra o
aumento vertiginoso da temperatura do planeta nos Gltimos 50 anos. Recebeu 0 nome de grafico em forma de
taco de héquei pois sua forma lembra um taco de héquei deitado.
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Figura 2 (Fonte: Wikipédia, disponivel em: <goo.gl/ZDr7yS>)

O direito administrativo ambiental, mobilizando aquilo que Alain Supiot® chama de
“técnica da proibi¢dao”, aplica-se em interpor interditos aos excessos cada vez maiores do
projeto moderno de apropriagdo do mundo, mas nesse caminho tem colhido apenas a
degradacdo de sua faculdade de limitar, expressa seja no aprofundamento de sua
inefetividade, seja em sua incapacidade de se impor relativamente a outras normas e
principios que protegem e estimulam a apropriacdo. E como se a esse ramo do direito ptblico
fosse dada a missdo irrealizdvel de frear com alguns poucos gravetos a disparada
desembestada do “trem maior do mundo™®’ de que fala o poeta. Um outro poeta, esse ndo dos
versos, mas das imagens, o inglés William Turner (1775-1851), gravou nas tintas cheias de
assombro de um trabalho (Figura 3) que recebeu o nome de “Rain, Steam and Speed: The
Great Western Railway ” (Chuva, vapor e velocidade: o grande caminho de ferro do Oeste) o
nascimento da locomotiva. Nessa tela de Turner, uma locomotiva desponta no plano de fundo,
envolta em uma fuséo de luz, neblina e chuva. No canto inferior direito, uma pequena lebre

corre.

% SUPIOT, Alain. Homo juridicus: ensaio sobre a funcdo antropoldgica do direito. Sdo Paulo: Martins
Fontes,2007, p. XXIX
97 Estamos nos referindo aos versos de Carlos Drummond de Andrade que abrem esse capitulo.
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Figura 3

As cores de Turner e sua deslocada lebre parecem indagar: onde seremos levados por
essa besta férrea? Que tipo de estacdo nos aguarda no fim desse grande caminho? O mundo
que Turner divisava no horizonte era de uma outra escala: grandes locomotivas serpenteando
velozes por caminhos infindaveis, levando e trazendo em seu dorso de ferro noticias,
mercadorias e homens. E o triunfo da velocidade e das escalas grandiosas, que faz entdo
brilhar os olhos de muitos, mas ndo os do artista: esses ainda ndo conseguem decidir entre a
admiracdo e o espanto. A lebre vagando solitaria e quase imperceptivel ndo parece ser pareo
para a velocidade do animal de ferro projetado pelos homens.

Quando olhamos hoje para fora da janela da locomotiva de Turner, a locomotiva dos
modernos — nds, seus atuais passageiros — podemos ver com mais clareza: ap6s quase dois
séculos de aceleragdo, a neblina se assentou, e 0 que vemos € muito mais espantoso que

admiravel. A locomotiva ultrapassou limites cruciais e cruza um cenario que se parece cada
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vez mais com uma terra devastada. Rockstrom et. al.*® iniciaram em dois importantes artigos
um debate sobre os “limites planetarios” (“planetary boundaries”). Medi¢Bes empiricas
realizadas ao longo dos ultimos anos mostram que a pressdo exercida pela atividade humana
no planeta esta chegando a um ponto de saturagdo; os autores definem “nove limites
planetarios” que ndo deveriam ser ultrapassados se queremos manter o equilibrio do Sistema
Terra, e demonstram que quatro desses limites (mudancas climaticas, mudangas na
integridade da biosfera associadas a perda de biodiversidade, acidificacdo dos oceanos e
extracdo de nitrogénio da atmosfera) ja foram ultrapassados. A locomotiva dos modernos
avanca perigosamente. Tdo perigosamente que 0s gedlogos definiram que o holoceno, época
geoldgica que durou 11.700 anos e foi relativamente estavel do ponto de vista climatico, se
encerrou: chegamos ao antropoceno, época em que o homem se tornou uma forca geoldgica
capaz de por em xeque o equilibrio que viabiliza a vida no Sistema Terra.

Se invocamos a imagem da locomotiva de Turner é buscando chamar a atencdo para
um traco fundamental da modernidade: sua perigosa tendéncia ao excesso, antevista pelo
artista. A modernidade constituiu-se de modo a que os limites que ela estabeleceu pudessem
ser sempre, e em grande escala, ultrapassados. Com isso as forcas produtivas foram liberadas,
mas com elas as forgas destrutivas. Os modernos se tornaram os indémitos apropriadores e
acumuladores de mundos, e fizeram desse fato o atestado de seu sucesso perante 0S outros
povos, entdo qualificados (e subjugados por serem assim qualificados) como atrasados,
primitivos ou ndo modernos, mas o que agora descobrimos € que existe uma insuficiéncia de
mundo; continuar acelerando a locomotiva dos modernos é que se tornou uma hipotese
absurda. Voltaremos a debater os efeitos dessa aceleracdo no capitulo 3. No capitulo seguinte,
abriremos espaco para uma daquelas formas de apreender e pensar o mundo e a relagdo dos

homens com ele que a locomotiva dos modernos calou e subjugou: a dos amerindios.

9% ROCKSTROM, J. et al. A Safe Operating Space for Humanity, Nature, 461, pp. 472-5, 2009;
ROCKSTROM, J. et al. Planetary Boundaries: Exploring the Safe Operating Space for Humanity, Ecol. Soc., 14,
32, 2009.
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Eles, os Amerindios

“Nosso pensamento segue caminhos outros que o da mercadoria”

(Davi Kopenawa Yanomami)
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O PENSAMENTO ANTROPOLOGICO CRITICO

O dispositivo ontolégico naturalista dos modernos introduziu uma fronteira rigida
entre 0 mundo dos humanos e o mundo dos ndo-humanos, e essa primeira divisao fez surgir
sorrateiramente uma segunda, distinguindo os modernos dos n&o-modernos. Os modernos
carregam desde entdo um distintivo purista — “nos, os modernos, ndo misturamos coisas e
pessoas” — que é também uma acusacdo dirigida aos que ficaram do outro lado da fronteira,
0s povos entdo qualificados como pré-modernos.*®* Como vimos no capitulo anterior, por
baixo desse trabalho de purificacdo ontolégica que os modernos exibem com orgulho, coisas e
pessoas comecaram a se misturar em uma escala jamais vista até entdo: o trabalho de
purificacdo, ao tornar impensavel o trabalho de hibridizacdo, desata todas as restricbes que
limitavam esse Ultimo. A diferenca entre modernos e ndo-modernos estad longe de ser,
portanto, uma diferenca de natureza, expressa na ideia de que os modernos, ao contrério dos
ndo-modernos, ndo misturam coisas e pessoas, consistindo, antes, numa diferenca de escala, a
saber, 0s modernos misturam coisas e pessoas em uma escala jamais experimentada pelos
coletivos ndo-modernos.

NG6s, os modernos, ndo vivemos em um universo social, politico e moral
substancialmente diferente daquele habitado pelos coletivos que chamamos de pré-modernos.
O grande muro separando “nods e eles” talvez sd exista nas nossas autorepresentacdes (e,
significando outra coisa, na deles, mas ndo na realidade). Esse é um dos sentidos do titulo
provocador da obra seminal de Bruno Latour: Jamais fomos modernos. Tal ndo significa
dizer, escreve David Graeber, “que essencialmente nada mudou nos tltimos quinhentos anos,
nem tampouco que as diferencas culturais ndo sejam importantes”, mas que “é preciso acabar
com a presuncdo arrogante e irrefletida de que ndo temos nada em comum com 98% das
pessoas que ja existiram”.1%

Uma discussdo recorrente na sociologia histérica € aquela que se empenha em
determinar qual seria o trago distintivo da Europa que teria possibilitado aos coletivos desse
continente exercerem um dominio quase absoluto sobre o restante do mundo entre os séculos
XVI e XX. SO muito recentemente, ainda sem uma resposta satisfatoria, os estudiosos
comecaram a levantar a hipdtese de que talvez esse trago distintivo ndo exista e que, portanto,

a questdo estaria mal colocada. No final do século XV, as tecnologias acumuladas pela

% LATOUR, Bruno. Jamais fomos modernos: ensaio de antropologia simétrica. Sdo Paulo: Editora 34, 3?
edicdo, 2013, p. 44

100 GRAEBER, David. Fragmentos de antropologia anarquista. Barcelona: Virus Editorial, 12 edicéo, 2011, p.
57
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Europa, bem como suas estruturas sociais € econOmicas, ndo estavam “mais avangadas”,
segundo os critérios usados por esses especialistas, em comparagdo com as tecnologias e
estruturas de outras civilizagdes, especialmente as asiaticas. Talvez o Unico trago distintivo da
Europa, se € 0 que o podemos chamar assim, tenha sido a sua relativa proximidade geografica
com o Novo Mundo seguida da facilidade encontrada pelos europeus para despovoar a
América e instalar nas terras ricas daquele continente suas maquinas coloniais extrativistas. 10
Esse despovoamento, que favoreceu a empresa colonial europeia, foi enormemente facilitado
pelo exterminio da populagdo amerindia por aquele que é considerado “um dos maiores
cataclismos biologicos” ja registrados na historia.1%?

Antes da relacdo de exploracdo entre o proprietario e o proletario, a maquina colonial
do ocidente promoveu, na América, uma relacdo de exploracdo entre o colonizador e o
colonizado: essa maquina colonial extrativista foi a responsavel por parte daquilo que Marx
chamou, recorrendo a uma férmula de Adam Smith, de “acumulagdo primitiva do capital”.1%
Fazendo uma leitura dessa passagem onde Marx disserta sobre a acumulac&o primitiva, Lévi-
Strauss escreve que, para o autor d” O Capital, “a relacdo entre capitalista e proletario ndo ¢
sendo um caso particular da relagio entre colonizador e colonizado”.*%

Os métodos da acumulacdo primitiva, segundo Marx, ndo evocam aqueles idilios
narrados pela “cartilha infantil” da economia politica, como o desenhado pela pena de Locke,
isto ¢, o bom homem misturando o suor de seu rosto aos entes da terra, e assim
transformando, para proveito proprio e de toda a sociedade, a propriedade comum em
propriedade privada. Ao contrario, escreve Marx, “os métodos de acumulagdo primitiva
podem ser qualquer coisa, menos idilicos”.1% A acumulagio primitiva tem uma historia, e ela
abunda em assassinio, latrocinio e roubo; é, enfim, uma histéria de sangue que as paginas de
Locke se esforcam em nublar: afinal, o filésofo inglés precisava zelar para que a propriedade
privada, por ele tornada a pedra angular da sociedade, ndo estivesse salpicada de sangue.

A historia de “sangue e fogo” da acumulagdo primitiva tem episodios na Europa e nos
outros continentes. Marx convoca a experiéncia inglesa para demonstrar como 0 processo de

transformacéo da propriedade comunal em propriedade privada é conduzido no fio da espada.

101 GRAEBER, David. op. cit. p. 58 i

102 CUNHA, Manuela Carneiro da. Introducdo a uma historia indigena in Histdria dos Indios no Brasil. Sdo
Paulo: Companhia das Letras, 2° edi¢do, 1992, p.12

108 MARX, Karl. O capital: critica da economia politica: Livro I. Sdo Paulo: Boitempo Editoral, Edigdo Digital,
p. 641ss.

104 EVI-STRAUSS, Claude. Antropologia Estrutural Dois. Séo Paulo: Cosac Naify, Edigdo Digital, 2014,
p.297

105 MARX, Karl, op. cit. p. 641
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Comeca no final do século XV, com a usurpacdo das propriedades comunais, que deixam de
produzir alimentos e se tornam pastos de ovelhas e fonte de 1&. Nessa época, 0 processo de
usurpacao das propriedades comunais ainda encontrava na lei uma barreira, e era conduzido
por atos individuais de violéncia. De tanto triunfar, no século XVIII, com as Bill for
Inclousures of Commons (as Leis para o cercamento das terras comuns), a violéncia converteu
a propria lei em mais um instrumento expropriador.t®® N&o sera a Gltima vez na historia em
que a lei se dobra a violéncia, quando (se rezassemos a cartilha do liberalismo) deveriamos
esperar o contrario. No Novo Mundo, na Asia e na Africa, o sangue corre ainda mais veloz e o
fogo queima ainda mais forte. “O exterminio, a escraviza¢do e 0 soterramento da populagéo
nativa nas minas [da América]”, escreve Marx, “o comeco da conquista e saqueio das Indias
Orientais, a transformacdo da Africa numa reserva para a caca colonial de peles-negras
caracterizam a aurora da era da producéo capitalista”.’%” Salvo nas ficgdes algo ingénuas da
economia politica, no céu alvorecente do capitalismo ndo havia espaco para idilios.

Esse sistema econdmico, que ganha vida na Europa — continente que no século XVI
ndo passava de um rincdo qualquer do mundo, alias coalhado de crencas e praticas um tanto
lugubres —pode ser visto sem exagero como “uma estranha perversdo da logica comercial
normal”.1%® Milhares de homens, deixando os portos da Europa, se langam nos mares do
mundo arrebatados por uma espécie de fanatismo doentio, a busca ilimitada pelo interesse
préprio. Quanto mais embarcacdes o0s portos europeus despachavam em direcdo ao oriente e
ao ocidente, mais corpos se empilhavam nos altares da nova religido do capital, mais ouro e
prata recheavam os cofres dos sacerdotes de seu culto. A acumulacdo primitiva do capital
produzia, como um de seus corolarios, a acumulacao dos cadaveres dos “primitivos”.

Em um fragmento escrito em 1921 e publicado postumamente, Walter Benjamin®
desenvolve a ideia de que o capitalismo foi ndo apenas inspirado pelo cristianismo de matriz
protestante, como ¢é, ele proprio, um sistema religioso. Naquele escrito, bastante truncado,
composto provavelmente com o propésito de inspirar o autor em algum texto futuro,
Benjamin fala em trés caracteristicas da estrutura religiosa do capitalismo. Trata-se, em
primeiro lugar, de uma religido puramente cultual, desprovida de doutrinas ou dogmas. O
culto dessa estranha religido, e esse € o segundo traco apontado por Benjamin, ndo acaba

nunca; seus sinos dobram continuamente. Finalmente, trata-se ndo apenas de um culto sem

106 |bidem, p. 649

107 MARX, Karl, op. cit. p. 667

18 GRAEBER, David. op. cit. p. 60

109 BENJAMIN, Walter. O capitalismo como religido. Sdo Paulo: Editora Boitempo, Edigdo digital, 2012. p. 26
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fim, como também — e aqui os sinos da distopia ja estdo ensurdecedores — um culto ndo
expiatorio, mas culpabilizador. Um semelhante culto sem fim, produzindo uma culpa que se
alastra e cresce entre os sujeitos envolvidos nele, ndo precisa mesmo de dogmas; esse sistema
econdmico-religioso precisa apenas que um certo modo de existéncia, obcecado pela ideia
fixa de que esta sempre faltando algo, continue ativo e funcionando. E essa fixago na falta e
na busca tdo obcecada quanto improvavel por sana-la que, desde suas origens, agarra 0s
sujeitos nas tramas da religido culpabilizadora do capitalismo; é essa fixacdo fanatica que, a
partir do seculo XVI, impeliu um batalhdo de europeus em direcdo aos outros continentes,
sangrando-o0s em nome da acumulagao do capital.

As catedrais de pedra dessa religido dos modernos, o capitalismo, sdo sufocantes. Seu
culto infindavel, seus sinos dobrando sem trégua, convocando os fiéis para os ritos da
producdo e do consumo, parecem fechar todos os espacos de dissensdo e diferenca, ou
melhor, de heresia. Se ainda existem coletivos humanos vivendo fora dessa imensa catedral
seria apenas uma confirmacdo de que seus sinos devem continuar dobrando até que o ultimo
par de joelhos do mundo, convertido, se dobre enfim aos ritos do capital. Mas os séculos
passaram e ainda existem joelhos que resistem e ndo se dobram. Esse capitulo € sobre os
joelhos indobraveis''® dos amerindios e sobre as frestas que existem entre as pedras das
catedrais da religido capitalista.

Os modernos que, encerrados em seus imensos muros e catedrais se imaginam como a
ultima versdo do velho mote teoldgico do povo escolhido, ndo estdo sozinhos no mundo, e o
mundo deles — 0 mundo cuja hegemonia eles impuseram a ferro e fogo — apesar de sua escala
grandiosa e da ilusdo de Gtica que isso provoca, ndo é o Unico, e tampouco o melhor mundo

pelo simples fato de ser o maior. “Nao se pode negar”, disserta David Graeber,

[...] que [a partir da modernidade] conhecemos enormes mudangas quantitativas: a
quantidade de energia consumida, a velocidade com que os humanos podem viajar, 0
namero de livros editados e lidos, tudo isso cresceu exponencialmente. Mas digamos
que todas essas mudancas quantitativas ndo implicam necessariamente em uma
mudanca de qualidade: ndo vivemos em uma sociedade radicalmente diferente de
qualquer outra anterior, a existéncia de fabricas ou microchips nédo significa que a
natureza essencial das possibilidades politicas e sociais tenham se alterado. *** [grifo
nosso]

Essas “enormes mudangas quantitativas” — precisamente aquilo que nos diferencia dos

coletivos extramodernos — sdo a causa, como veremos no capitulo seguinte, do que talvez seja

110 Como escreve o Pe. Ant6nio Vieira, que citamos no primeiro capitulo, os joelhos dos amerindios até se
dobram com relativa facilidade, mas se desdobram ainda mais ligeiros.
111 GRAEBER, David. op. cit. p. 60-1
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0 maior desafio do nosso tempo. Em outras palavras, elas operaram uma mudancga substancial
no clima do planeta e isso apenas reforca a necessidade de derrubarmos os muros da nossa
arrogancia. O tempo — no duplo sentido meteoroldgico e de época historica — pede que
olhemos para fora.

Dispomos de algumas maneiras de olhar para fora, ou, mais precisamente, de olhar
para n6s mesmos desde fora. E isso que o pensamento critico faz. O pensamento politico do
tipo radical também realiza esse movimento para fora (ou, a depender da perspectiva, para
dentro, em busca da raiz de um determinado fendmeno), mas ndo se confunde com o
pensamento critico. O critico € uma propriedade intelectual do pensamento, que n&o
necessariamente serve a um pensamento politico do tipo radical, embora possa fazé-lo. “O
pensamento critico”, escreve Ghassan Hage, “esta geralmente associado com um caminho que
nos permite um afastamento reflexivo para fora de n6s mesmos, de sorte que podemos entéo
comecar a ver de outras maneiras a n6s mesmos, a nossa cultura e a nossa sociedade.”!'? O
pensamento critico aplicado ao conhecimento histérico, por exemplo, nos leva para fora de
nGs mesmos — ou para fora de nossa época — recorrendo a uma outra época, para depois voltar
os olhos novamente para a nossa desde esse ponto de vista outro. Aquele que ¢é
contemporaneo, escreve Giorgio Agamben, provavelmente pensando em algo semelhante,
“ndo coincide perfeitamente com esse [com o seu tempo], nem estd adequado as suas
pretensdes e €, portanto, nesse sentido, inatual: mas exatamente por isso, exatamente através
desse deslocamento e desse anacronismo, ele é capaz, mais do que os outros, de perceber e
apreender o seu tempo”.!'3 O pensamento socioldgico critico faz um exercicio na mesma
linha: ele nos permite ver as relagdes, estruturas e forcas sociais como “fatos sociais”, para
invocar o célebre conceito de Durkheim, que existem independentemente de nos e exercem
sobre n6s um poder causal. Tomar o ponto de vista externo da sociologia critica nos permite
identificar esses fatos sociais e entender a forma de sua operagdo sobre nds. “Mais importante
ainda”, comenta Hage, “a sociologia critica nos ajudou a ver essas relagdes [sociais] como
relacbes de poder e dominagdo que reproduzem uma certa ordem dada de coisas e, desse
modo, ela nos convida a pensar na possibilidade de resistir ou mesmo minar essa ordem.”**
Além do pensamento historico e do pensamento socioldgico critico, desenvolveu-se

também, no curso da histdria intelectual do ocidente moderno, um pensamento antropologico

112 HAGE, Ghassan. Critical anthropological thought and the radical political imaginary today in Critique of
Anthropology, 2012, vol. 32, p.287

113 AGAMBEN, Giorgio. O que é o contemporaneo? E outros ensaios. Chapecd: Argos, 2009, p.58-9

114 HAGE, Ghassan. op. cit., 2012, p. 287



o1

critico. A antropologia surgiu como disciplina cientifica, com um objeto, um método e um
paradigma delimitados, no século XIX. O objeto de estudo da disciplina nesse primeiro
momento se restringia aos coletivos humanos situados fora da modernidade capitalista. Esses
povos que viviam fora da modernidade e que foram os objetos de estudo dos primeiros
antropologos eram, a0 menos em uma parte consideravel de seus modos de vida, capacidades
tecnoldgicas e cosmologias, radicalmente diferentes de n6s, o que néo significa dizer, claro,
que eles ndo tinham (ou ndo tém) nada em comum conosco.!'® Os primeiros antrop6logos
geralmente interpretavam essas culturas sob o signo da falta — eram sociedades privadas do
Estado, do mercado, da ciéncia e de todas as benesses da civilizagdo. Eram diferentes de nds,
é certo, mas podiam — e isso era desejavel — se tornar iguais. Nas suas origens, a antropologia
cuidava de estudar um outro que ndo se revelava tanto como uma alteridade radical capaz de
nos afetar, mas sobretudo como um selvagem perfeitamente civilizavel. Essa captura e
tentativa de domesticacdo do outro, no entanto, ndo era, mesmo nessas primeiras marchas da
antropologia como disciplina cientifica, absoluta. Sempre restava no objeto que se procurava
domesticar algo que escapava a domesticacéo.

E esse remanescente de alteridade radical que, de certa forma, garantiu a posteridade
da disciplina e sua poténcia heuristica e critica. E ainda a importancia conferida a essa
alteridade radical que permite a Lévi-Strauss identificar o pensamento antropoldgico com uma
atitude intelectual e moral que tem uma histéria muito mais antiga no ocidente que a da
antropologia como ciéncia, a que ele chama de humanismo. Quando a Europa redescobre a
Antiguidade Classica e passa a usar o latim como base da formacédo escolar e universitéria,
estamos, argumenta Lévi-Strauss, diante de um “procedimento antropoldgico”. “Uma
civilizagdo”, escreve o mestre francés, “nao pode ela mesma se pensar caso nao disponha de
uma ou de varias outras para servir de termos de comparacdo. Para conhecer e compreender a
propria cultura, é preciso aprender a olha-la do ponto de vista de outra.”*'® Como diziamos ha
pouco, 0 nosso tempo — no duplo sentido meteoroldgico e histdrico — pede, com urgéncia, que
olhemos para fora, visando acessar simultaneamente uma alteridade radical que nos afete e
um ponto de vista externo privilegiado direcionado a nds, a nossa sociedade e a nossa cultura:
olhar para fora para nos redescobrir desde fora. “Um dos beneficios da antropologia”, escreve

Lévi-Strauss, numa passagem longa que pedimos permissédo para citar,

1 Ibidem, p. 288
116 | EVI-STRAUSS, Claude. A antropologia diante dos problemas do mundo moderno. S&o Paulo: Cosac
Naify, 1° edicéo, 2012, p.29
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talvez, no final das contas, seu beneficio essencial, é nos inspirar, a nés, membros de
civilizagdes ricas e poderosas, uma certa humildade, ensinar-nos uma sabedoria. Os
antropdlogos estdo ai para testemunhar que a maneira como vivemos, os valores em
que acreditamos, ndo sdo 0s Unicos possiveis; que outros géneros de vida, outros
sistemas de valores, permitiram, permitem ainda a comunidades humanas encontrar
a felicidade. A antropologia nos convida, portanto, a temperar nossa gloriola, a
respeitar outros modos de viver, a nos recolocar em questdo pelo conhecimento de
outros usos que nos surpreendem, nos chocam ou nos repugnam [...] As sociedades
estudadas pelos antropélogos ministram licGes ainda mais dignas de ser ouvidas na
medida em que, por todas as espécies de regras — que, como eu dizia ha pouco,
estariamos errados em considerar meras supersticdes — eles souberam estabelecer
entre 0 homem e o meio natural um equilibrio que ja ndo sabemos garantir. 17

O procedimento antropoldgico, quando critico, ndo apenas descortina diante de nos
outros modos de viver, pensar e estar no mundo; sua funcdo nao se resume a formar cole¢oes
exoticas dos varios tipos de que os homens se valem para organizar a vida em sociedade, a
maneira de um colecionador de antiguidades. Ao ser confrontado com outras formas de
conceber as relagdes sexuais e de parentesco, de fazer e apreciar a arte ou de conviver com a
doenca e a morte, com outras maneiras de tratar com 0s animais e as plantas, enfim, ao ser
confrontado com esse outro que o antropdlogo encontra fora das fronteiras da civilizagdo
industrial moderna, o pensamento antropoldgico critico quer descobrir de que maneira essa
alteridade ¢ relevante para nos. “Isso pode ser resumido”, diz Hage, “por uma formulagdo
simples, mas também paradoxalmente poderosa: podemos ser radicalmente diferentes daquilo
que somos.” Essa ¢ uma formulacdo paradoxal, completa o antropologo libanés, “pois na
prépria ideia de que podemos ser algo além daquilo que ja somos, esté a ideia de que noés ja
somos algo além de nés mesmos. Nossa alteridade j& esta habitando em nds: sempre ha mais
para nos do que pensamos existir.” 118

Se 0 pensamento socioldgico ou histérico critico, assim como o pensamento critico
promovido pela psicanalise, nos conduz para fora de nés mesmos e, nesse movimento,
providencia um ponto de vista que nos propicia a avaliagcdo objetiva do conjunto de causas
responsavel por nos tornar quem nos tornamos, 0 pensamento antropolégico critico ndo nos
coloca diante de um conjunto de causas, mas diante de um conjunto de possiveis: a questdo
crucial para o pensamento antropoldgico critico ja ndo € o que nos fez ser o que somos, mas o
que podemos ser alem do que somos. Os procedimentos da antropologia critica se
assemelham, citando mais uma vez Ghassan Hage, “ao ato xamanico de induzir uma

assombragdo”®, uma espécie de presenca importuna e perturbadora.

117 |bidem, p. 33-4
118 HAGE, Ghassan. op. cit., 2012, p. 289
119 |pidem, p. 290
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Na sociologia critica, no pensamento histérico critico e na psicanélise nos tornamos
conscientes de forcas externas que exercem um papel causal sobre nds. As praticas politicas
radicais podem ser mobilizadas para desativar algumas dessas forcas ou explorar outras. O
pensamento antropologico critico, por sua vez, nos da a ver forgas que estao vivas em outros
coletivos humanos e “dormentes em nosso meio”’*?°, como se um vulcdo em estado de laténcia
h& milhares de anos compusesse a paisagem de nosso habitat, mas as forcas de suas erupgdes
tivessem sido apagadas inclusive da nossa memoria e imaginacdo; entdo viajamos e
encontramos, junto a um outro povo, um vulcdo semelhante ao nosso, porém em atividade, e
(re)descobrimos aquilo de que essa estrutura geoldgica é capaz. Desnecessério sublinhar a
relevancia e as implicacfes dessas (re)descobertas para 0 pensamento e as praticas politicas
radicais.

A ideia do pensamento politico radical de que um outro mundo é possivel ganha com o
pensamento antropoldgico critico um aliado. Ao nos apresentar aqueles coletivos que foram e
ainda sdo uma alternativa a nds, o pensamento antropoldgico critico nos ajuda a criar
alternativas para nds. “Alternativas outras que a deles [dos coletivos extramodernos];
decerto”, escreve Eduardo Viveiros de Castro, “mas outras, sobretudo, que nossa disforica
sensa¢do de falta de alternativas.” 12! Se outros mundos sdo possiveis, devemos nos interrogar
sobre esses possiveis, e uma maneira de fazé-lo é justamente olhando para outros mundos que
(re)existem como ilhas no oceano monolitico do capital. Esse ato de olhar para fora — para
outros mundos — “induz uma assombragdo”, COmo escreveu Hage; ou, nas palavras ainda mais
felizes de Patrice Maniglier, se assemelha a algo como olhar para um espelho que “devolve-
nos uma imagem de nds mesmos na qual ndo nos reconhecemos.”*?? Lemos em Tlon, Ugbar,
Orbis Tertius, um conto de Borges, que “os espelhos tém algo de monstruoso” e que sdo,
como a copula, “abominéveis, porque multiplicam o nimero dos homens.”*?® Talvez seja
possivel ler esse encontro com o “monstruoso” que o espelho proporciona em uma outra
chave: os espelhos ndo apenas multiplicam o nimero dos homens; multiplicam também — se
pensamos no espelho da antropologia critica de que fala Maniglier — as possibilidades de ser

do homem. Isso ndo deixa de configurar uma abominavel noticia para aqueles cujo trabalho é

120 |hidem, p. 290

121 VVIVEIROS DE CASTRO, Eduardo. O intempestivo, ainda (posfacio) in CLASTRES, Pierre. Arqueologia
da Violéncia: pesquisas de antropologia politica. Sdo Paulo: Cosac Naify, 2° edi¢do, 2011, p.311

122 MANIGLIER, Patrice apud VIVEIROS DE CASTRO, Eduardo. Metafisicas Canibais: elementos para uma
antropologia pds-estrutural. Sdo Paulo: Cosac Naify, 1° edi¢do, 2015, p.21

123 BORGES, Jorge Luis. Tlon, Ugbar, Orbis Tertius in Obras Completas, vol. 1. Rio de Janeiro: Globo, 1999,
p. 475
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convencer-nos de que a Unica figura de homem que existe (ou deve existir) é a do bom
apropriador de mundo que Locke louvava, isto é, o crente devoto da religido capitalista.

O pensamento antropoldgico critico extrai sua matéeria-prima de fontes exogenas,
situadas nesses outros mundos que a antropologia se propde a estudar. Em Metafisicas
Canibais, Eduardo Viveiros de Castro avanca a tese de que a originalidade da antropologia
decorre precisamente de uma alianca, “sempre equivoca, mas amitde fecunda”?*, entre o
nosso mundo (0 mundo dos antropdlogos) e esses outros mundos (0 mundo dos nativos).
Voltaremos a essa ideia, mas antes, e visando justamente aborda-la melhor, faremos um
desvio para acompanhar parte de uma discussdo que o mesmo autor trava em um trabalho
anterior, publicado em 2002.

Um antropologo, e essa € uma das regras basicas do jogo antropologico que Viveiros
de Castro discute em O nativo relativo, “¢ alguém que discorre sobre o discurso de um
nativo”.?® A antropologia, desse modo, coloca em cena uma relacéo entre discursos, que &,
simultaneamente, uma relacdo de sentido e uma relacdo social. O conhecimento antropol6gico
é o efeito da relacdo social entre 0 nativo e o0 antropdlogo e a causa de uma transformacao na
constituicdo relacional dos sujeitos envolvidos nessa relacdo. Essa ndo é uma relacdo de
identidade, posto que aquilo que o antropologo diz, isto é, o seu discurso, difere sempre
daquilo que o nativo diz, mesmo quando o antropdlogo supde estar apenas redizendo
textualmente o que ouviu do nativo.1?®

Esses dois discursos — 0 do nativo e o do antropdlogo — sdo enunciados por seres
humanos instalados cada um em sua propria cultura, que eventualmente pode ser a mesma, 0
que significa dizer — se supomos que todas as culturas sdo iguais — que eles gozam de idéntica
respeitabilidade. Porém, mesmo quando o antropdlogo e o nativo compartilham uma mesma
cultura, o jogo antropoldgico classico ensina que a relacdo que cada um desenvolve com sua
cultura é de natureza diferente: o nativo estabelece com sua cultura uma relacdo néo reflexiva
e espontdnea; o antropdlogo exprime “a sua cultura culturalmente, isto ¢, reflexiva,

condicional e conscientemente.”*?’

124 \VIVEIROS DE CASTRO, Eduardo. Metafisicas Canibais: elementos para uma antropologia pés-estrutural.
S8o Paulo: Cosac Naify, 1° edigéo, 2015, p.20

125 V/IVEIROS DE CASTRO, Eduardo. O nativo relativo in Revista Mana. Rio de Janeiro: vol. 8, n° 1,
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O fato de que o antrop6logo também possui e esta instalado em uma cultura produz
implicacdes sobre o tipo de objetividade de que a antropologia como ciéncia é capaz. “O

antropo6logo”, disserta Roy Wagner,

precisa renunciar a classica pretensao racionalista de objetividade absoluta em favor
de uma objetividade relativa, baseada nas caracteristicas de sua propria cultura. E
evidente que um pesquisador deve ser tdo imparcial quanto possivel, na medida em
que esteja consciente de seus pressupostos; mas frequentemente assumimos os
pressupostos mais basicos de nossa cultura como tdo certos que nem nos
apercebemos deles. A objetividade relativa pode ser alcangada descobrindo quais s&o
essas tendéncias, as maneiras pelas quais nossa cultura nos permite compreender
uma outra e as limitacdes que isso imp0e a tal compreensédo. A objetividade absoluta
exigiria que o antropdlogo ndo tivesse nenhum viés e portanto nenhuma cultura. 128

Partimos, portanto, de uma igualdade entre o antrop6logo e o nativo, pois
reconhecemos que o antropologo, tanto quanto o nativo, possui uma cultura, e ndo dispomos
de instrumentos para negar a equivaléncia das diferentes culturas. Toda cultura é uma
“manifestagdo especifica ou um caso do fendmeno humano”, escreve Wagner, “e uma vez que
jamais se descobriu um método infalivel para “classificar” culturas diferentes e ordena-las em
seus tipos naturais, presumimos que cada cultura, como tal, é equivalente a qualquer outra”.'?°
Essa igualdade priméria entre o discurso do antropélogo e o discurso do nativo, baseada na
relatividade cultural, se dissolve em um segundo momento, revelando-se, no plano
epistemoldgico, como uma desigualdade: é que, como dissemos, 0 antropélogo se relaciona
com a sua cultura de uma maneira reflexiva e 0 nativo de uma maneira espontanea e nao
reflexiva; existiria, assim, uma vantagem epistemolégica do discurso do antrop6logo sobre o
do nativo.t%

Isso nos conduz a principal questdo que Viveiros de Castro levanta em O nativo
relativo: “o que acontece se recusarmos ao discurso do antropdlogo sua vantagem estratégica
sobre o discurso do nativo? O que se passa quando o discurso do nativo funciona, dentro do
discurso do antropdlogo, de modo a produzir reciprocamente um efeito de conhecimento
sobre esse discurso?”'®! Tratar-se-ia de radicalizar a ideia de que o antropdlogo também é um
nativo, que possui uma cultura e esta condicionado por ela, propondo a ideia simétrica de que

0 nativo também é um antrop6logo.

128 \WAGNER, Roy. A invengdo da cultura. Sdo Paulo: Cosac Naify, 2010, p.28
129 |bidem, p. 29

130 VIVEIROS DE CASTRO, Eduardo. op. cit., 2002, p. 115

131 |bidem, p. 115
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A ideia de que o nativo também é um antropdlogo desafia, em primeiro lugar, sua
transformacdo em um simples objeto do conhecimento antropoldgico. Como ja apontamos, a
Unica objetividade a que a antropologia pode aspirar € uma objetividade relativa, que s6 pode
alcancar algum resultado, isto €, chegar ao conhecimento antropol6gico, por meio de uma
relacdo. O conhecimento antropoldgico é efeito de uma relagcdo. “A compreensdo de uma
outra cultura”, escreve Roy Wagner, “envolve a relacdo entre duas variedades do fendmeno
humano; ela visa a criacdo de uma relagéo intelectual entre elas, uma compreensdo que inclua
ambas”.’3 A nocio de relacéo, portanto, propria da ideia de objetividade relativa, € mais
importante, no conhecimento antropoldgico, do que as no¢des de exame ou andlise, que
supdem algo mais aproximado de uma objetividade absoluta.'®

A mesma ideia — 0 nativo € um antropdlogo — desafia igualmente a transformacéo,
bem mais frequente, do nativo em um outro sujeito, com quem podemos “dialogar” partindo
de um pano de fundo comum. E por tomar o nativo “como um outro Sujeito”, escreve
Viveiros de Castro, que o antropologo “ndo consegue vé-lo como um sujeito outro, como uma
figura de Outrem que, antes de ser sujeito ou objeto é a expressio de um mundo possivel.” 134
Levar a sério a ideia de que o nativo também é um antropélogo implica ndo impor ao nativo,
na relacdo que produz o conhecimento antropoldgico, conceitos extrinsecos a sua realidade;
em outras palavras, implica em recusar a concepcao classica da antropologia que leva para o
contexto etnografico 0s nossos conceitos de relagcdes de parentesco, religido, politica, etc.,
para ver como essas entidades se realizam no contexto em quest&o.'® Essa concepgao cléssica
da antropologia, escreve Viveiros de Castro, “imagina cada cultura ou sociedade encarnando
uma solucéo especifica de um problema genérico — ou preenchendo uma forma universal (o
conceito antropologico) com um contetido particular.”*3® Por sua vez, a concepcao que leva as
ultimas consequéncias a ideia de que o nativo também ¢ um antropdlogo ““suspeita que os
problemas eles mesmos sdo radicalmente diversos: sobretudo, ela parte do principio de que o
antrop6logo ndo sabe de anteméo quais sdo eles”.}¥’

Uma alteridade radical, aquela de que falavamos, é uma alteridade capaz de nos
alterar, e deve ser buscada especialmente por essa sua vocagdo. Por isso tomar o outro ndo

como um “sujeito outro” mas como “outro sujeito” — uma espécie de outro de que somos a

12 WAGNER, Roy. op. cit., p. 29
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134 VIVEIROS DE CASTRO, Eduardo. op. cit., 2002, p. 117
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referéncia Gltima — predefinindo ¢ circunscrevendo “os mundos possiveis expressos por esse
outrem”*® é uma maneira de bloquear a poténcia critica da antropologia.

A estratégia da concepcao classica da antropologia que consiste em impor ao nativo,
“pelas suas costas”!3°, conceitos que Ihe sdo estranhos, produz um sem nGmero de mal-
entendidos. Em um artigo sobre a relagdo com o animal na Amazonia, Philippe Descola se
refere a um desses equivocos. Observando a relacdo dos amerindios amaz6nicos com 0s
animais poderiamos concluir (se levassemos a campo 0s nossos conceitos de natureza e de
direito) que os amerindios (ao contrario de nos) outorgam amplamente direitos aos animais.
Essa seria uma conclusdo equivocada, uma vez que nem a ideia de direitos, nem a ideia de
que os animais habitam um regime ontoldgico separado, a natureza, compdem a rede de
sentidos desses povos nativos da Amazonia. “Decidir tratar a natureza com respeito e

benevoléncia”, escreve Descola,

[...] supbe que a natureza exista — e também, sem divida, que tenha sido
primeiramente maltratada. Quando a natureza ndo existe sob a forma de uma esfera
autbnoma, a relagdo com os animais s6 pode ser diferente da nossa, e a questdo
sobre matar um animal s6 se pode colocar em termos muito distintos daqueles que
nos séo familiares.** [grifo nosso]

S&0 esses “termos muitos distintos daqueles que nos sdo familiares” a que alude
Descola, ou “aquela figura de Outrem, que é uma expressio de um mundo possivel” de que
fala Viveiros de Castro, que interessam em primeiro lugar a antropologia critica. A
experiéncia de uma outra cultura, isto ¢, o contato com essa “figura de Outrem”*!, ou com
essa “alteridade radical”, nos da a oportunidade de “fazer uma experiéncia com a nossa
propria cultura”#? na medida em que nos possibilita ver aquilo que, a partir do nosso campo

perceptivo, estava invisivel, e a desbloquear forcas e linhas de fuga que estavam obstruidas.

138 VVIVEIROS DE CASTRO, Eduardo. op. cit., 2002, p. 117
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Janeiro: vol. 4, n° 1, abr./1998, p. 25
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E, portanto, de uma experiéncia transformativa que se trata. O nativo tem uma cultura e pensa,
assim como o antrop6logo, mas “muito provavelmente, ele ndo pensa como o antropélogo.”43
Os contetdos culturais, mas também o proprio pensamento do antrop6logo e do nativo
frequentemente diferem, e essa diferenca, se explorada, produz transformacdes. Estamos,

aqui, diante daquela alianga “equivoca”, mas “fecunda” a que nos referimos acima:

Muito mais que uma variacdo imagindria — a introducdo de novas variaveis ou
conteidos em nossa imaginacdo — é a propria forma, melhor dizendo, a estrutura da
nossa imaginagdo conceitual que deve entrar em regime de variacdo, assumir-se
como variante, versao, transformacdo. E preciso tirar todas as consequéncias da
ideia de que as sociedades e as culturas que sdo o objeto da pesquisa antropologica
influenciam, ou, para dizer de modo mais claro, coproduzem as teorias sobre a
sociedade e a cultura formuladas a partir dessas pesquisas.* [grifo nosso]

Fiando essas aliangas, a antropologia critica nos da acesso a um olhar desde fora
dirigido a ndés mesmos que é particularmente vigoroso. E assim, escreve Viveiros de Castro,
que uma “endoantropologia” — uma antropologia de nds mesmos — “depende crucialmente da
ventilacdo teorica favorecida desde sempre pela exoantropologia, uma “ciéncia de campo” no
sentido que realmente interessa.”**> Abordando a mesma ideia de uma outra maneira, 0 autor
de Metafisicas Canibais refere-se a expressdo de Althusser, que dizia que “a filosofia ¢ a luta
de classes na teoria”. “Se assim ¢, entdio a antropologia ¢ a luta de povos na teoria.”'*® Uma
antropologia dos modernos, se tenciona explorar todo o seu potencial critico, deve ser uma
antropologia contra os modernos, produzida a partir de materiais extraidos daquelas fontes
exogenas situadas em outros mundos.

As teorias antropoldgicas produzidas no contato com os coletivos extramodernos — no
exercicio, portanto, da exoantropologia —, sdo afetadas e transformadas pela alteridade radical
gue os antropdlogos encontram em campo, e, assim, ndo sdo meras teorias dos antropologos
sobre 0s nativos, mas teorias co-produzidas em uma relacdo de conhecimento onde o nativo
também ¢ um antropdlogo. Essas teorias, disserta Viveiros de Castro, “se situam em estrita
continuidade ontologica (em relagdo de transformacdo estrutural, portanto) com as
pragmaticas intelectuais dos coletivos que se viram historicamente em “posi¢do de objeto”
relativamente & disciplina.”**’, e constituem uma alternativa notavel e vigorosa se queremos

alargar os horizontes tdo etnocéntricos — e portanto, restritos — do pensamento critico
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desenvolvido no ocidente moderno. Nas paginas seguintes nos aproximaremos de algumas
dessas teorias antropolégicas produzidas em continuidade ontoldgica com o pensamento dos

coletivos amerindios.

ANIMISMO, PERSPECTIVISMO E MULTINATURALISMO

Como vimos no primeiro capitulo, os modernos acionam um dispositivo que promove
uma separacdo radical entre natureza e sociedade, que passam a responder como provincias
ontoldgicas autbnomas. Vimos também que, se cotejamos esse dispositivo ontolégico com
outras formas de que os diversos coletivos humanos se valeram para estabelecer
continuidades e descontinuidades entre 0 homem e o seu meio, ele se mostra como um traco
particular dos modernos. Esse dispositivo ontoldgico permitiu que 0os modernos pensassem e
estudassem — € aqui que a antropologia reconhece um objeto e se constitui como um saber
cientifico — uma pluralidade de culturas exprimindo-se sob o pano de fundo de uma natureza
universal e una, mas nem todas essas culturas estudadas e pensadas pelos modernos pensam,
como os modernos, em termos de mononaturalismo e de multiculturalismo. De que outra
forma uma dessas outras culturas, a dos povos amerindios, pensam a relacdo do homem com
0 seu meio?

Buscando responder essa questdo, Philippe Descola retoma o conceito de animismo,
mesmo reconhecendo as aplicacGes discutiveis desse conceito na histéria da propria
antropologia e alhures. O animismo consistiria, em linhas gerais, na atribuicdo aos seres nao-
humanos, pelos humanos, de uma interioridade idéntica a sua. Essa atribuicdo de uma
interioridade humana — algo como uma alma dotada de consciéncia e intencionalidade — a
uma boa parcela de seres ndo-humanos, amplia consideravelmente os campos da sociabilidade
e da cultura. Significa, grosso modo, que os animais e as plantas também entabulam relacdes
sociais complexas, se dotam de técnicas, realizam rituais, etc. Essa humanizacdo sé nao é
completa porque, na ontologia animista, os animais e as plantas se distinguem dos homens
pela sua fisicalidade.’*® Os makunas da Amazonia colombiana, por exemplo, estudados por
Kaj Arhem, consideram que os humanos, os animais e¢ as plantas possuem uma “forma
fenomenologica” que os distingue, € uma “esséncia espiritual” que lhes ¢ comum. Irving
Hallowell, que estudou os ojibwa, indios do Canada, pontua que o que distingue os humanos e

0s ndo-humanos ndo é a presenca de uma alma dotada de intencionalidade — homens e

148 DESCOLA, Philippe. Més alla de naturaleza y cultura. Buenos Aires: Amorrortu Editores, 12 edicéo, 2012,
p. 199.
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animais a possuem indistintamente — mas a forma corporal. Existiria, assim, para o0s
amerindios, uma espécie de descontinuidade fisica e de continuidade espiritual entre os
homens, os animais e as plantas.*

Refletindo esse traco da ontologia que Phillipe Descola chama de animista, os mitos
amerindios evocam a passagem de um continuum cultural originério, no qual inexistem
diferengas claras entre humanos e ndo-humanos, para um cendrio pos-mitico de
descontinuidades fisicas. A especiacdo produz uma variedade de fisicalidades, e, assim, uma
variedade de costumes e faculdades que correspondem a esses corpos distintos, mas néo
cancela as faculdades interiores que cada espécie j& possuia no tempo mitico: subjetividade,
consciéncia reflexiva, intencionalidade, etc.'®® Na mitologia amerindia, as descontinuidades
fisicas engenhadas pela especiacdo ndo se referem — como fazem os modernos recorrendo ao
evolucionismo — a uma diferenciacdo dos humanos a partir dos animais. E 0 exato oposto
disso: o caldo originario das espécies ndo é, como creem os modernos, a animalidade, mas a
humanidade.’®! Se o referencial do nosso antropocentrismo é o homem enquanto espécie —
estamos empenhados em descobrir como 0 homem evoluiu a partir do animal — o referencial
do antropomorfismo amerindio é a humanidade enquanto condicdo original de todas as
espécies.?

Se, para os amerindios, é o corpo (e ndo a alma) o grande diferenciador ontolégico,
marcar o corpo com adornos, pinturas e escarificacdes € uma forma de se distinguir ou de
tornar mais explicitas e tangiveis as descontinuidades com o mundo externo. Essas marcacdes
corporais, no entanto, ndo sdo compreendidas pelos amerindios como expressdes de uma
espécie capaz de produzir cultura e grava-la no proprio corpo natural — a espécie humana — e
que se distingue, também por essa via, das outras espécies animais, incapazes de modificar
culturalmente o préprio corpo. O objetivo mirado pelos amerindios com as marcacfes
corporais €, antes, assinalar as descontinuidades entre as diversas classes de espécies humanas
demasiado assemelhadas em sua fisicalidade — ndo se trata, portanto, de distinguir o homem
da onca — essa distincdo estd clara — mas em distinguir o homem dos membros da tribo

vizinha. 153
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151 VIVEIROS DE CASTRO, Eduardo. Perspectivismo e Multinaturalismo na América Indigena in A
inconstancia da alma selvagem e outros ensaios de antropologia, Sdo Paulo: Cosac Naify, 2° edigdo, 2011,
p.355
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Entre 0 homem e 0 seu meio — essas duas séries que nds descreveriamos, a partir de
nossa ontologia naturalista, como os dominios da sociedade e da natureza — o0 animismo
enxerga um continuum marcado pelo carater social das relacbes: a sociedade, ali, € a
dimensdo do universal.®® O dominio que nds chamamos de natureza esta imerso (e
englobado) em um “meio sociocésmico”.1>®

No modo padrdo do animismo, os humanos afirmam que o0s seres ndo-humanos, as
oncas, por exemplo, veem a si mesmas como humanas, isto é, sdo dotadas de subjetividade,
intencionalidade e ocupam uma posicdo de enunciacdo.’®® Todavia, compulsando um
conjunto de referéncias na etnografia amazénica, dois antropdlogos brasileiros, Eduardo
Viveiros de Castro e Tania Stolze Lima, perceberam que o animismo dos amerindios vai além
dessa expressao padrdo: é certo que os amerindios afirmam que os ndo-humanos se veem
como humanos — isso é 0 animismo no seu modo padrdo — mas eles afirmam também que os
ndo-humanos ndo veem os humanos como humanos; quando uma onga olha para um homem
o que ela vé ndo é um homem — e isso ja é outra coisa que 0 animismo no seu modo padrdo.t®’
E para dar conta dessa especificidade do animismo amerindio que os dois antrop6logos
brasileiros acima referidos cunharam o conceito de perspectivismo amerindio.

Em uma passagem de Tristes tropicos, Lévi-Strauss conta que no século XVI, na
Hisponiola (hoje Haiti e Republica Dominicana), onde milhares de indigenas morreram “de
horror e de repulsa pela civilizagdo europeia, mais ainda que de variola e de violéncias”®, os
europeus enviavam delegacdes atras de delegacdes para determinar qual era a natureza dos
indigenas: seriam homens, criaturas diabdlicas ou animais? O Rei Fernando estava
aparentemente mais inclinado a acreditar na tese daqueles que defendiam que os indigenas
eram animais ou criaturas diabdlicas, tanto é assim que 0 monarca ordenou que se importasse

escravas brancas para as Indias Ocidentais de maneira a impedir que os espanhoéis dividissem

154 No naturalismo acontece o inverso: a sociedade humana pode ser compreendida (e frequentemente é) como
um fendmeno natural entre outros. Um dos problemas que o naturalismo se coloca é justamente até que ponto as
relacGes sociais sdo, de fato, ndo-naturais. Nossa tradicdo oscila, assim, entre 0 monismo naturalista (expresso,
por exemplo, na sociobiologia) e o dualismo ontol6gico natureza/cultura (de que a antropologia é uma
expressdo), onde a natureza, todavia, continua cumprindo um papel referencial. (VIVEIROS DE CASTRO,
Eduardo. op. cit., 2011, p. 364)

1% VIVEIROS DE CASTRO, Eduardo. op. cit., 2011, p. 364

156 DESCOLA, Philippe. op. cit., 2012, p. 215

157 Philippe Descola, questionando se todo animismo ¢ perspectivista, escreve: “Essa inversdo cruzada de pontos
de vista, que caracteriza por direito préprio o perspectivismo, esta longe de comparecer em todos 0s sistemas
animistas. Encontramos alguns magnificos exemplos na América e outros, mais raros, na Asia (...) A situagio
mais comum, tipica da maioria das ontologias animistas, é mais propriamente aquela na qual os humanos se
conformam em dizer que 0s ndo-humanos se percebem como humanos”. (DESCOLA, Philippe. op. cit., 2012, p.
216)

158 |_EVI-STRAUSS, Claude. Tristes tropicos. S&o Paulo: Companhia das Letras, 1996, p.71
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o leito com indigenas que, segundo Fernando, estavam “longe de serem criaturas racionais.”
Bartolomeu de Las Casas advogava, ao revés, que os indios eram homens e que ndo podiam
ser escravizados como animais de carga. A controvérsia estava acesa, e era com o fito de dar
um desenlace a ela que as delegacBes de investigadores aportavam em Hispaniola. Uma
dessas delegacOes, dos monges da Ordem de Sdo Jer6bnimo, submeteram os colonos a um
questionario para descobrir se 0s entrevistados consideravam os indigenas capazes de viver
por conta propria, como os camponeses de Castela. As respostas foram todas negativas: 0s
indios se assemelhavam mais a animais livres que a homens autbnomos, e escraviza-los
equivalia a Ihes fazer um favor.*®

No mesmo momento, em Porto Rico, uma ilha vizinha, outro experimento,
testemunhado e relatado por Oviedo, tinha curso: os indios capturavam brancos, matava-os
por imersdo e montavam guarda em torno dos corpos para verificar se os afogados eram ou
ndo sujeitos a putrefacdo. A dlvida que os indios queriam solver com sua pesquisa era
semelhante a dos espanhdis: os europeus eram homens ou deuses? Comparando a pesquisa
levada a cabo pelos espanhdis e a pesquisa conduzida pelos indigenas, Lévi-Strauss conclui

com ironia;

Os brancos invocavam as ciéncias sociais, ao passo que os indios tinham mais
confianga nas ciéncias naturais; e enquanto os brancos proclamavam que os indios
eram animais, 0s segundos contentavam-se em suspeitar que os primeiros fossem
deuses. Em nivel idéntico de ignorancia, o Ultimo procedimento era, com certeza,
mais digno de homens.®° [grifo nosso]

No caso narrado por Lévi-Strauss, europeus e amerindios do século XVI viviam cada
qual um etnocentrismo ao seu modo: os espanhdis queriam saber se 0s indios tinham alma
para descobrir se eles eram homens — afinal, a alma era, para os europeus, a dimensdo
marcada e universal que definia o humano — os amerindios, por seu turno, buscavam saber se
0s europeus tinham corpo para descobrir a mesma coisa — 0 corpo era, para 0os amerindios, a
dimensdo marcada e universal que definia o humano. “Os europeus”, escreve Viveiros de
Castro, “nunca duvidaram de que os indios tivessem corpo (os animais também os tém); os
indios nunca duvidaram que os europeus tivessem alma (0s animais e 0s espectros dos mortos

também as tém)”. 161

19 |bidem. p. 71
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161 |bidem, p. 37
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As investigacOes que Eduardo Viveiros de Castro e Tania Stolze Lima realizaram com
os coletivos amerindios da Amazonia permitiram a esses autores concluir que, para um vasto
conjunto desses povos, 0 modo como 0S seres humanos veem 0s animais e outras
subjetividades — deuses, espiritos, plantas, fendmenos metereoldgicos, acidentes geograficos,
etc. — difere profundamente do modo como essas subjetividades veem a si mesmas.'®? Em
outras palavras, esses antropdlogos detectaram, nas cosmologias desses povos, a existéncia
ndo apenas de um meio sociocdésmico saturado de agéncia, mas de uma “multiplicidade
perspectiva intrinseca ao real”.'®® De sua parte, foi lendo os resultados dessas pesquisas em
ressonancia com o incidente das Antilhas narrado por Lévi-Strauss em Tristes Trdpicos que
Viveiros de Castro afirma ter chegado ao conceito de perspectivismo amerindio.!%4

Segundo a cosmologia perspectivista dos amerindios, 0s seres humanos veem 0s
humanos como humanos e 0s animais como animais; os animais predadores e 0s espiritos, por
sua vez, veem 0s humanos como animais de presa, € 0s animais de presa veem 0s humanos
como predadores. Todos esses entes, porém, veem a Si mesmos como humanos e
experimentam seus préprios habitos sob a forma da cultura. O jaguar, por exemplo, vé o
sangue que corre da anta como cerveja, 0 urubu vé o verme na carne podre como peixe
assado, a anta vé o lamacal na floresta como casa cerimonial. Os atributos corporais que 0s
homens veem nos animais (0 pelo do jaguar, os bicos da arara, etc.) s@o vistos por esses como
adornos ou instrumentos culturais e o sistema social dos animais é visto por eles préprios
como organizado de forma idéntica aos sistemas sociais humanos, com chefes, xamas, ritos e
regras de parentesco.*6®

Essa ideia de que os animais se veem como pessoas esta geralmente associada a uma
outra, que distingue a forma manifesta de cada espécie (um corpo variavel e trocavel) de uma
forma interna humana (uma esséncia antropomorfa de tipo espiritual). Os corpos de cada
espécie sdo como uma roupa que esconde a forma interna humana de todos 0s que possuem
corpos diferentes e que estdo, assim, submetidos a perspectivas diferentes. A forma interna
humana s6 pode ser acessada pelos outros membros da mesma espécie — a onga vé a outra
onga como humana — ou por seres especiais, Como 0s xamas, que conseguem trocar o0 proprio
corpo, isto é, a roupa que lhe coube originalmente, assumindo a perspectiva de outras

especies. O corpo entendido como uma espéecie de roupa que pode ser trocada explica o

162 \VV/IVEIROS DE CASTRO, Eduardo. op. cit., 2011, p. 350
183 VIVEIROS DE CASTRO, Eduardo. op. cit., 2015, p. 35
164 Ibidem, p. 35

165 VIVEIROS DE CASTRO, Eduardo. op. cit., 2011, p. 350-1
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“mundo altamente transformacional” das culturas amazonicas: um homem, um morto ou um
espirito podem se transformar em um animal e os animais podem se transformar em outros
animais.®

O perspectivismo ndo se estende a todos 0s animais e seres, concentrando-se em geral
nos grandes predadores e nas presas mais apreciadas pelos humanos, e a perspectividade, isto
é, a capacidade de ocupar um ponto de vista, mais do que uma propriedade fixa dessa ou
daquela espécie, se apresenta como uma questdo de grau ou de situacdo. Alguns seres
atualizam essa potencialidade, a perspectividade, mais intensamente que outros, podendo
inclusive superar a nossa espécie nessa capacidade; é possivel também que espécies que antes
ndo eram capazes de perspectividade se revelem, alterada a circunstancia, dotadas dela, uma
vez que, como escreve Viveiros de Castro, “a experiéncia pessoal, propria ou alheia, ¢ mais
decisiva que qualquer dogma cosmolégico substantivo”.6’

O perspectivismo amerindio ¢ a expressdo de uma “ideologia de cagadores” e de uma
“ideologia de xamas™.1%® Isso quer dizer que esse regime ontoldgico esta fortemente associado
a duas praticas com presenca marcante entre os povos amerindios amazonicos, a saber, a caca
e 0 xamanismo.

A importancia da caca na constituicdo de uma ontologia perspectivista estd menos
relacionada com uma dependéncia ecoldgica que com um peso simbdlico atribuido a essa
pratica, tanto que povos horticultores e piscicultores, como os tukano e os juruna, ndo diferem
muito dos grandes cacadores do Canada ou do Alasca no espaco conferido ao perspectivismo
em suas cosmologias. Contudo, mesmo naqueles povos que ndo dependem da caca e ndo a
praticam com frequéncia, a espiritualizacdo dos vegetais e de outros entes da terra parece ser
secundaria em relacéo a espiritualizagdo dos animais!®®, e entre esses ganham destaque, como
ja mencionamos, os animais predadores e as presas, justamente aqueles que estabelecem uma
relacdo de caca com nossa espécie — seja tomando-a como presa, seja tomando-a como
predadora. O sucesso da caga dependeria largamente das boas relagcGes que o cagador é capaz
de entabular com os animais de caca, 0 que exigiria um testemunho permanente, por parte do
cacador, do respeito dirigido a esses animais, incluindo ndo os estropiar, mata-los sem

produzir sofrimentos indteis e tratar com dignidade seus despojos.t™

166 |bidem, p. 351
167 |bidem, p. 353
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Mais do que simplesmente mostrar consideragdo e respeito aos animais de caca, a
economia amerindia da caca possui expressdes em registros de sociabilidade ainda mais
especificos: ocorre, por exemplo, que o animal de caca seja tomado como uma amante que
deve ser seduzida ou como o alvo de um ritual de magia. Ainda mais comum e mais revelador
da paridade de relagbes entre homens e animais sdo 0s lagcos de amizade que os cacadores
procuram estabelecer com alguns individuos das espécies objetos de caga: esses individuos,
tornados aliados, funcionam como intermediarios entre o cacador e 0s outros individuos da
sua espécie, facilitando o éxito da caca.l’ Entre os achuar, povo com quem Descola
conviveu, os animais de caca sdo considerados parentes afins tal qual os cunhados e, por essa
razdo, a relacdo com eles é sempre instavel e perigosa, exigindo circunspec¢ao e respeito: sdo
parentes politicos que podem se tornar aliados nas guerras, mas que, por outro lado, estdo
sempre perigosamente proximos de trocar de lado e engrossar as fileiras do inimigo.*’? Vé-se
que a caca, para os amerindios, € uma relacdo intensamente social, relacdo sempre entre dois
ou mais sujeitos e cujo sucesso depende da habilidade do cagador em tomar o animal como
um sujeito. Para fins de contraste, podemos lembrar mais uma vez Locke e seu homem
apropriador perseguindo a lebre: “a lebre que alguém esta cagando”, escreve Locke, “pertence
aquele que a persegue durante a caca”.’® E dizer, 0 sucesso da caca, para 0s modernos,
depende de tomar o animal como um objeto, de apagar qualquer fagulha de subjetividade que
possa lhe ser imputada: para que a caca seja exitosa como ato de apropriagéo ela ndo pode ser
tomada como uma relacédo social.

A préatica do xamanismo, por sua vez, guarda estreitas relacbes com a ideia acima
mencionada do corpo como uma roupa que esconde a forma interna humana e que pode ser
trocada. “O xamanismo”, escreve Viveiros de Castro, “¢ a habilidade manifesta por certos
individuos de cruzar deliberadamente as barreiras corporais e adotar a perspectiva de
subjetividades aloespecificas, de modo a administrar as relagdes entre estas e os humanos”. 1"
O xama é um ser que adquiriu uma perspectividade cambiavel, o que em um mundo com uma
multiplicidade de perspectivas e subjetividades revela-se uma habilidade particularmente

valiosa; uma “arte politica” ou, mais propriamente, uma “diplomacia”.*"
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A diplomacia xaménica estd vinculada a um ideal de conhecimento que difere
consideravelmente do ideal sustentando pela epistemologia objetivista dos modernos. N&o
objetivamos apenas no ato da caca, mas também, e sobretudo, no ato de conhecer. Conhecer,
para 0s modernos implica em dessubjetivar, retirar tanto quanto possivel do objeto de
conhecimento aquilo que diz respeito ao sujeito. “A forma do Outro”, para nos, “é a coisa.”1’
O inverso se da com o xamanismo amerindio: para praticar sua diplomacia, 0 xama precisa
conhecer, e conhecer implica tomar o ponto de vista daquilo que se pretende conhecer.
“Daquilo” ou, mais precisamente, “daquele”: para os amerindios, “a forma do Outro ¢ a

pessoa”.t’” O ideal epistemoldgico expresso pelo xamanismo amerindio, disserta Viveiros de

Castro,

[...] longe de buscar reduzir a “intencionalidade ambiente” a zero a fim de atingir
uma representacdo absolutamente objetiva do mundo, toma a decisdo oposta: o
conhecimento verdadeiro visa a revelagdo de um maximo de intencionalidade, por
via de um processo de abducdo de agéncia sistematico e deliberado.”®

Caca e xamanismo sdo praticas que exprimem a ontologia perspectivista dos
amerindios: 0 humano ndo é a condi¢cdo de uma espécie solitaria em um cosmos que deve ser
objetivado para ser conhecido e apropriado; a humanidade ndo é uma substancia que
diferencia, com suas propriedades, uma espécie das outras, mas um marcador que exprime a
condicdo social de pessoa. Em outras palavras, ela funciona menos como um substantivo — o
nome que designa uma espécie — e mais como um pronome — um marcador enunciativo.
Quando um povo amerindio se autodesigna como gente, acompanhando esse designativo com
intensificadores do tipo “de verdade” ou ‘“genuina”, em detrimento inclusive dos povos
vizinhos, a palavra gente seria ali melhor representada pela nossa expressdo pronominal “a
gente”. Essa autodesignacao expressa, assim, menos uma figura extremada de etnocentrismo
(algo do tipo, “somos os Unicos membros de verdade da espécie humana”’®) que o ponto de
vista de quem esta falando. E, claro, todos os que sdo capazes de um ponto de vista sdo, de
sua perspectiva, gente — é nesse sentido que 0s animais e 0s espiritos, no seu departamento,

isto é, do seu ponto de vista, também s3o gente.'8
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A primeira vista, o conceito de perspectivismo amerindio parece evocar a ideia de
relativismo, isto é, de que cada ponto de vista (0 da onga, o0 da espécie humana, o do espirito)
expressaria uma representacdo distinta da realidade — a realidade seria unica, mas as
representacdes dela, variadas. Nao é assim, todavia. O ser humano, quando vé o sangue
correndo do corpo da anta, vé sangue; a onga, que atacou a anta e a devora, vé cerveja naquilo
que o ser humano vé como sangue. O que o ser humano vé& como um fato bruto da natureza,
sangue, a onga, que se vé como humana, vé como um objeto da cultura, cerveja. A realidade —
no caso, 0 sangue da anta — entra em variacdo a depender do ponto de vista considerado, se 0
da onga ou o do ser humano. Caso um homem, ao modo das oncas, veja cerveja no que é
sangue de anta ou, ao modo dos urubus, veja peixe grelhado nos vermes que logo infestardo o
cadaver da anta, alguma coisa estara fora dos eixos com esse homem, que estard se
transformando em onca ou em urubu, e assumindo, assim, uma outra perspectiva. O
perspectivismo, portanto, evoca a existéncia de multiplas realidades (o que o ser humano vé
como sangue de anta, a onga V& como cerveja, uma terceira perspectiva vé como uma outra
realidade, e sucessivamente), e ndo, como o relativismo, uma Unica realidade e diversas
representacdes sobre ela. '8!

O relativismo cultural € um multiculturalismo, e pressupfe a existéncia, de um lado,
de varias culturas — ou de varias manifestacdes especificas do espirito humano — e, do outro,
de uma natureza una (uma natureza, varias culturas). O perspectivismo amerindio &,
diversamente, um multinaturalismo, e pressupfe a existéncia, de um lado, de uma “unidade
representativa puramente pronominal”!®2 — 0 humano, que pode ser agenciado ou ativado por
diversos pontos de vista — e, do outro, de uma enorme diversidade objetiva (uma cultura,
muitas naturezas). “O perspectivismo ¢ um multinaturalismo”, disserta Viveiros de Castro,
“pois uma perspectiva nio é uma representagdo”.’®® E assim “porque as representagdes sio
propriedades do espirito, mas o ponto de vista estd no corpo”.84

No perspectivismo, 0s animais se veem como humanos e veem 0 seu mundo da
mesma forma que os homens, isto é, eles experimentam seus habitos, costumes e praticas sob
a forma da cultura, veem os outros seres (inclusive os seres humanos) como ndo-humanos e
veem o seu proprio corpo com a forma genérica do humano. “Os animais veem da mesma

forma que nos”, escreve Viveiros de Castro, “coisas diversas do que vemos porque Seus
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corpos sdo diferentes dos nossos.”'8 Essa diferenca dos corpos, segundo Viveiros de Castro,
ndo é uma simples diferenca de fisiologia®®, mas uma diferenca “de afetos, afecgbes ou
capacidades que singularizam cada espécie de corpo: o que ele come, como se move, cOmo se
comunica, onde vive, se é gregario ou solitario...”.*8” A morfologia corporal é, sem dividas,
um indicativo relevante das afec¢des de um determinado ente (é razoavel pensar que um ser
com a morfologia de um jaguar tenha as afec¢des de um jaguar), mas essa morfologia pode
ser enganadora: “uma figura de humano, por exemplo, pode estar ocultando uma afecgao-
jaguar”.'®® No perspectivismo multinaturalista é a variacio dos corpos que interessa e no,
como no relativismo multiculturalista, a variacdo das manifestacGes do espirito. Essa variagao

dos corpos é uma variacdo de afeccGes, de maneiras e modos de ser:

O que estou chamando de corpo [...] ndo é sindnimo de fisiologia distintiva ou de
anatomia caracteristica; € um conjunto de maneiras ou modos de ser que constituem
um habitus. Entre a subjetividade formal das almas e a materialidade substancial dos
organismos, ha esse plano central que é o corpo como feixe de afeccles e
capacidades, e que é a origem das perspectivas. Longe do essencialismo espiritual
do relativismo, o perspectivismo é um maneirismo corporal. &

A importancia conferida ao corpo pela ontologia perspectivista dos amerindios lanca
uma nova luz sobre a controvérsia das Antilhas narrada por Lévi-Strauss: 0s europeus
queriam saber se os indios, por tras do corpo morfologicamente idéntico ao deles, tinham uma
alma; os indios, de sua parte, queriam saber “que tipo de corpo”!® tinham os europeus, pois
essa era a sua maneira de descobrir se aqueles seres que brotavam do mar eram portadores das
mesmas afec¢Oes e modos de ser deles, amerindios, ou se, ao contrario, eram espiritos dotados
de um corpo imputrescivel. Quando os europeus, depois de muita pesquisa e debate,
concluiram que os indios também eram portadores de uma alma, isso significou, entre outras
coisas, que os nativos da América podiam ser convertidos. Os indios até podiam viver qual
animais, como relatavam os colonos das Antilhas, porém, a partir do momento em que se
constata que sdo dotados de uma alma formalmente idéntica a dos europeus, esse modo de
vida desregrado deixa de ser uma necessidade. A cosmologia dos europeus aposta que a

transformacéo (ou a conversdo) exige uma alma, e todos seres dotados de uma alma podem se
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transformar. “A Bildung amerindia”, ao contrario, escreve Viveiros de Castro, “incide antes
sobre o corpo que sobre o espirito: ndo ha mudanca espiritual que ndo passe por uma
transformagao do corpo, por uma redefinicio de suas afecgdes e capacidades.”*®*

O leitor terd notado que o perspectivismo multinaturalista, mais do que uma simples
descri¢do dos contetdos que os amerindios evocam para estabelecer relagdes com o seu meio,
é uma teoria antropoldgica critica, e mais do que uma teoria sobre os amerindios (ou sobre o
ponto de vista dos amerindios), &€ uma teoria construida em continuidade ontolégica com as
pragmaticas intelectuais desses coletivos. N&o é, assim, uma teoria que procura descrever qual
é o0 ponto de vista dos nativos, mas que procura entender, ao reves, qual é o conceito de ponto
de vista nativo sobre o ponto de vista, ou, mais precisamente, qual o conceito de ponto de
vista presente entre os povos amerindios'®?, que, como vimos, difere radicalmente do nosso
conceito de ponto de vista e das ideias correlatas a ele, como a de multiculturalismo.

Para a ontologia perspectivista dos amerindios, 0 corpo, e ndo o espirito, € a origem
dos pontos de vista — ou das perspectivas — mas 0 corpo ndo € uma pura materialidade, e sim
“um feixe de afecgdes e capacidades”®®, o que, segundo Ghassan Hage, evoca a ideia de
Espinoza de um corpo capaz de afetar e de ser afetado por outros corpos.'®* Os corpos, em
suas constantes interacbes com o entorno, modificam e redefinem suas afeccdes e

capacidades, e, ao fazé-lo, produzem outras “naturezas” ou realidades. O argumento

multinaturalista, escreve Hage:

[...] € um argumento antropoldgico critico. Ou seja, ele vai além da ideia de que “os
povos amazénicos tém a sua realidade e nds temos a nossa”. Significa isso, sem
duvidas, mas significa também que a realidade daqueles povos fala conosco. Ela nos
assombra com a possibilidade de que também né6s podemos viver em maltiplas
realidades. O perspectivismo de Viveiros de Castro destaca a percep¢do amazdnica
de uma multiplicidade de naturezas estruturada em torno de uma multiplicidade de
corpos e perspectivas corporais: o corpo humano, o corpo do jaguar, etc. Entretanto,
fala conosco também [...] ao destacar as multiplicidades que habitam cada corpo. Se
uma realidade é o encontro entre a potencialidade afetiva, postural, libidinal e fisica
do corpo e a potencialidade do real, pensar em n6s mesmos como habitando uma
multiplicidade de realidades é reconhecer a multiplicidade de potencialidades do
corpo humano.r*® [grifo nosso]

O corpo do homem apropriador de Locke, trabalhando com a enxada ou fazendo a

enxada trabalhar com a chibata, ndo € o unico corpo possivel. Outros mundos sdo possiveis
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porque outros corpos sdo possiveis. Podemos dar outras direces para 0s nossos afetos e
capacidades, inventar outras maneiras e modos de ser, podemos atribuir outros usos aos

nossos corpos. E, de fato, fazemos isso todos os dias: um outro corpo'®

que o do homem
apropriador de Locke ndo so é possivel como existe entre nds e produz outras realidades,
talvez menores, talvez sufocadas, mas ndo menos reais que a realidade hegemonica.

Um dos tragos caracteristicos da modernidade ¢ que ela fez de nos “monorealistas”.
Em outras palavras, a modernidade minimizou “em nossa consciéncia a multiplicidade de

realidades entre as quais existimos”.*®” O multinaturalismo, segundo Hage!®®

, pode ser lido
como uma “consolidagdo meta-etnografica” da ideia de que podemos ser radicalmente
diferentes daquilo que somos: ele nos ajuda, desse modo, a sair da “alcova sufocante do
Mesmo™'® e a encontrar a alteridade ja existindo dentro de nds. N&o existindo, bem
entendido, apenas virtualmente, mas na forma de outras realidades, ainda que menores e
ofuscadas pela realidade hegemonica. “Se todos os seres humanos compartilham uma
multiplicidade de realidades”, escreve Hage, “e se o caminho socio-historico trilhado por
nossa prépria sociedade e cultura nos faz habitar mais em uma realidade do que em outras,
isso ndo significa que simplesmente deixamos de habitar naquelas outras realidades nas quais
as pessoas de outras culturas estio mais claramente habitando”?%. Ser diferente daquilo que
somos, entdo, ndo é apenas virtualmente ou conceitualmente possivel, mas materialmente
possivel, isto é, essas diferentes formas de ser e de enredar 0s nossos corpos com o mundo
circundante ja existem entre nds na forma de realidades menores.

A figura do Estado-Corporacdo que evocamos no primeiro capitulo € um ator
fundamental do duplo trabalho de producdo de nossa atual realidade hegemdnica e de
ofuscamento das realidades menores. Ele faz isso, em parte, langando médo de uma

“biopolitica administrativa e gestionaria”?%! que enreda os corpos nas teias da falta, da culpa,

196 peter Pal Perbart conta uma histdria sobre Zé Celso que é uma ilustracdo poderosa do que estamos dizendo,
isto é, da possibilidade de escolher entre corpos diferentes. Transcrevo: “Quando Zé Celso conta de que modo,
no auge da ditadura militar, saido da tortura a mais aviltante, sentiu que seu corpo havia atravessado um limiar
“para além do bem e do mal”, e que dispunha de dois caminhos diante de si — ou bem oferecer o corpo a
guerrilha, isto é, matar ou morrer, ou bem oferenda-lo a celebragdo, que ele chamou de desbunde, ou de
dionisiaco, ou de orgiastico — vislumbramos uma bifurcacdo ética, sem que caiba qualquer juizo de valor. Ambas
as opgOes eram igualmente dignas. Mas o diretor insiste: ficar no 6dio, no ressentimento, na vinganga? Ou
esposar uma outra maneira de viver o corpo, o coletivo, a abertura?” (PELBART, Peter Pal. Por que um golpe
atras do outro? Peixe Eletr6nico, 2018. Disponivel em <https://goo.gl/AJF6bV>, acesso em 20/04/2018).
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da producdo e do consumo e garante que o culto (aparentemente) infindo da religido
capitalista continue sendo rezado. Entre as pedras da catedral onde se reza esse culto, porém,

existem frestas, e a partir delas aquelas realidades menores podem tracar suas linhas de fuga.

CONTRA O UM, CONTRA O ESTADO

O mito javista da Torre de Babel?®?, narrado no livro do Génesis, conta a histdria de
homens que, emigrando de varias localidades, se reinem na terra de Senaar e resolvem ali
construir uma cidade e uma torre “cujo apice penetre os céus”.2% Eles discutem como fazer
isso usando uma lingua comum, pois até entdo “o mundo se servia de uma mesma lingua ¢
das mesmas palavras”.?®* Os homens reunidos em Senaar constroem a cidade e erguem a
torre. Mas lahweh, deidade dos hebreus, desce para ver a cidade e a desaprova; como castigo,
o impulsivo lahweh confunde a lingua dos homens e os dispersa. A boa lingua comum, com a
qual os homens se entendiam e que usaram para confabular a cidade e a sua torre, foi entdo
fragmentada por lahweh. Na origem era o bem, expresso na figura do Um, da lingua comum,
mas 0s homens pecaram e 0 Um se fragmentou, a lingua comum afastou-se em varias e
divergentes dire¢des. O mito de Babel, além de narrar a origem da diversidade de idiomas,
adverte também sobre a tentativa frustrada dos homens reunidos em Senaar de penetrar 0s
céus com sua Torre e, dessa maneira, confundir as fronteiras que separavam os deuses dos
homens. A Torre parecia, aos olhos de lahweh, como um monumento da arrogancia de
homens que queriam ser deuses e que pretendiam tratar com 0s deuses como tratavam com 0s
homens.

Pierre Clastres, em um dos textos?® reunidos em sua obra mais conhecida, A
sociedade contra o Estado, narra um mito guarani — assim como o mito da Torre de Babel,
também pds-diluviano — onde o Um aparece tendo um significado inverso daquele atribuido a
ele pelo mito narrado no Génesis. A terra é imperfeita, acredita o profeta guarani, seguindo 0s
conselhos do deus Tupa, pois esta gravada com o selo do Um: “as coisas em sua totalidade
sdo uma”, ele diz, e para nés, que nio desejamos isso, elas sio mas.”?%® O Um, para o povo

guarani, é indesejavel; é o numero da terra imperfeita. O vagar continuo desse povo, liderados
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pelos karai (profetas), expressa a sua busca inquieta por outro lugar: a terra sem mal, onde 0s
homens, livres dos grilhdes do Um, também sdo deuses, e 0s deuses, igualmente livres,
também s&o homens. 2%’

Em outro texto, Clastres sugere que a equacdo metafisica dos tupi-guarani que iguala o
Um ao Mal (Um = Mal), e os faz vagar em busca da terra sem mal, aponta para uma outra
equacdo, menos evidente, essa ndo de natureza metafisica, mas politica, que iguala 0 Um ao
Estado (Um = Estado).?®® As sociedades tupi-guarani dos séculos XV e XVI estariam, na
leitura retrospectiva que Clastres faz, engendrando formas de organizacéo social e politica que
apontavam na direcdo da cristalizacdo de um poder politico separado da sociedade e na
formagéo consequente de um Estado. Algum evento, no entanto, teria freado, entre os tupi-
guarani, essa forca centripeta que os conduziria ao Estado. A chegada dos europeus e a
desarticulacdo que isso teria produzido no mundo social dos amerindios seria uma hipdtese
para explicar o bloqueio daquela forga centripeta. Clastres, rechacando essa hipotese, levanta
uma alternativa: ndo teria sido o choque com o0s europeus, mas antes um choque com
concepcdes internas a propria sociedade tupi-guarani o que teria barrado a emergéncia de um
Estado nessa sociedade. Esse evento seria uma espécie de “sobressalto da propria
sociedade [tupi-guarani] como sociedade primitiva”?%®, e teve sua expressido mais forte no
profetismo. Os profetas (karai) tupi-guarani dos séculos XV e XVI usavam a palavra
profética para convocar os indios a desertar em direcdo a terra do ndo-Um, a terra sem mal,
agitando e arrastando multidées em um ato insurrecional contra os chefes locais, figuras que
portavam o gérmen do poder politico centralizado. Na leitura de Clastres, a “maquina
profética” realiza o duplo trabalho metafisico e politico da conjuragdao do Um, embora ela
propria, “ao unificar na migracao religiosa a diversidade multipla das tribos”, se revele um
novo gérmen do poder politico centralizado.?*°

A maquina profética primitiva é simultaneamente uma linha de fuga operando em
direcdo contréaria as forcas centripetas que trabalham pela centralizacdo do poder politico e um
novo gérmen do poder politico centralizado. Em miuddos, ela é a um s6 tempo a forga que
fragmenta 0 Um e a semente do Um. O mesmo carater ambiguo pode ser encontrado na

maquina de guerra primitiva. Deleuze e Guattari afirmam em Mil Platés que, em sua origem,
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“a maquina de guerra ¢ exterior ao aparelho do Estado”?!! e que a etnologia — com destaque
para os estudos de Clastres — apresenta evidéncias que confirmam essa assertiva.?*? O Estado,
para os autores de Mil Platds, decorre da consolidacdo de um Unico centro de ressonancia que

subjuga os multiplos centros de poder?'3

, 0U, mais precisamente, o aparelho estatal é um
“aparelho de ressonancia” que captura as linhas de “segmentaridade flexivel” e as enrijece.?*
Essas linhas, tragadas pelas maquinas primitivas, sdo anteriores e exteriores ao Estado, ou
seja, a maquina de guerra ndo esta incluida no aparelho do Estado. “Ou bem o Estado dispde

de uma violéncia que ndo passa pela guerra”, escrevem Deleuze e Guattari,

[...] ele emprega policiais e carcereiros de preferéncia a guerreiros, ndo tem armas e
delas ndo necessita, age por captura magica imediata, “agarra” e “liga”, impedindo
qualquer combate. Ou entédo o Estado adquire um exército, mas que pressupde uma
integragdo juridica da guerra e a organizacdo de uma funcdo militar. Quanto a
maquina de guerra em si mesma, parece efetivamente irredutivel ao aparelho do
Estado, exterior a sua soberania, anterior a seu direito: ela vem de outra parte (...)
Seria antes como a multiplicidade pura e sem medida, a malta, irrupcdo do efémero
e poténcia da metamorfose. Desata o liame assim como trai o pacto. Faz valer um
furor contra a medida, uma celeridade contra a gravidade, um segredo contra o
publico, uma poténcia contra a soberania, uma maquina contra o aparelho.?*® [grifos
no original]

A maquina de guerra primitiva também se inspira naquela equacéo politico-metafisica
que iguala 0 Um ao Mal. A guerra, nas sociedades primitivas, € um mecanismo que garante a
dispersdo dos grupos ou a fragmentacdo de qualquer esfor¢o local dirigido a cristalizar e
centralizar o poder. O guerreiro selvagem se assemelha, nesse aspecto, ao xaméa profeta: ele
pde em movimento uma maguina que atua como uma forca centrifuga, conjurando a formacéo
de um poder politico centralizado, porém encarna igual e paradoxalmente uma figura que
pode converter seus éxitos como guerreiro em prestigio, o que é sempre facilmente traduzivel
em poder coercitivo.

Tudo isso ja é um forte indicador da tese que permeara A sociedade contra o Estado, a
ja citada coletanea de ensaios de Pierre Clastres. As sociedades primitivas — cuja imagem o
antropologo francés vai buscar nas sociedades amerindias — sdo sociedades organizadas
contra o Estado, e ndo simplesmente sociedades sem Estado. E dizer, o fato central na relagdo

entre as sociedades primitivas e o Estado é adequadamente traduzido ndo pela negatividade de
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uma falta, mas pela positividade de uma recusa. O Estado ndo é aquela conquista que as
sociedades primitivas ainda ndo alcancaram, mas aquele fantasma que seus mecanismos
sociais (o profetismo, a guerra, etc.) estdo sempre conjurando ou tentando conjurar (sublinhe-
se 0 tentando, uma vez que essa conjuracdo nem sempre é exitosa, fato assinalado pelo
proprio carater ambiguo dos mecanismos sociais de inibigdo). “A propriedade essencial (quer

dizer, que toca a esséncia) da sociedade primitiva”, escreve Clastres,

é exercer um poder absoluto e completo sobre tudo que a compde, é interditar a
autonomia de qualquer dos subconjuntos que a constituem, é manter todos os
movimentos internos, conscientes e inconscientes, que alimentam a vida social, nos
limites e na diregdo desejados pela sociedade. A tribo manifesta entre outras (e pela
violéncia se for necessario) sua vontade de preservar essa ordem social primitiva,
interditando a emergéncia de um poder politico individual, central e separado.?®

A tese da sociedade contra o Estado estd cimentada em pelo menos dois campos de
andlise abertos pela obra de Clastres, o primeiro versando sobre a natureza da chefia indigena,
0 segundo sobre a relacdo das sociedades primitivas com a guerra.

A figura da chefia indigena é um dos elementos centrais na maquina do contra-Estado.
A chefia nos povos indios das terras baixas da América, que Clastres explora em um ensaio
intitulado “Troca e Poder: filosofia da chefia indigena™?!’, é dotada de um estatuto paradoxal:
nenhuma autoridade é conferida ao detentor do posto, o chefe. Mas de que serve um chefe
impotente? Clastres registra trés qualidades que se espera desse lider. Deve ser um fazedor de
paz, generoso em distribuir seus bens e os frutos de sua roca e, finalmente, um bom orador. A
Unica exce¢do ao principio da impoténcia do chefe sdo as expedicGes guerreiras. Nessas
ocasides, o chefe adquire uma autoridade momentanea sobre seus guerreiros que, todavia, ndo
sobrevive ao fim das expedi¢Bes. Enquanto o grupo estiver em relacdo consigo mesmo
nenhum poder do tipo coercitivo é admitido. O que caracteriza o chefe nas relacfes internas
com sua comunidade é o especial prestigio de que goza e que esta, no entanto, sempre em
risco de Ihe ser retirado.?*® Relatos etnograficos empregados por Clastres apontam que em
inimeros povos amerindios a generosidade que se espera do chefe acaba por submeté-lo a
uma obrigacéo de dar tdo intensa que o lider fica praticamente sujeito a pilhagem por parte do
grupo, e a recusa em entregar 0s seus bens — isto €, em se submeter aos mecanismos de

inibicdo do contra-Estado — coloca em risco seu prestigio e, em razdo disso, sua propria
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condicéo de chefe.?® A figura amerindia do chefe com a qual Clastres trabalha é o inverso da
figura do rei ocioso cujos luxos sdo custeados pelos tributos dos suditos: do chefe indigena
n&o se espera ordens, mas regalos.??

O chefe amerindio, escreve Renato Sztutman, “¢ um agente [politico] esvaziado”, o
que fica bastante patente em seu discurso, que existe para seduzir sem induzir.??! O discurso
dos chefes amerindios, em contraste com o discurso dessas pequenas encarnagdes do Um que
vestem 0 manto e a toga, 0S NOSSOS reis e juizes, ndo esta composto de enunciados
performativos. No discurso do chefe indigena a inibicdo das forcas centripetas encontra sua
expressdo na linguagem: as palavras ali proferidas estdo completamente esvaziadas da
capacidade de performar. O chefe ndo é o representante do Um para o qual todos, devotos,
devem voltar os olhos com reveréncia: ele € apenas mais um. A esse respeito, Clastres cita 0s
toba e os trumai, povos onde os chefes sdo convocados a tecer longas arengas sobre a paz, a
harmonia e a honestidade, mas em cujas palavras ninguém parece demonstrar o menor
interesse.???

Se a chefia indigena ¢ definida em termos negativos (o chefe ¢ um “agente politico
esvaziado”), a guerra ocupa o polo oposto, o da positividade. O grupo esvazia a poténcia do
chefe para manter-se indiviso, mas isso sé ¢é possivel, escreve Sztutman, “devido a um motor
de fragmentacéo, de explosdo das diferencas - “multiplicacdo do Multiplo” - na recusa de um
projeto identitario rigido, e este motor ¢ a guerra”??. O “aparelho de ressonancia” do Estado
des-multiplica as diferencas, ao passo que a maquina de guerra primitiva opera, em sentido
contrério, a servico da multiplicacdo das diferencas.

Na andlise da maquina de guerra primitiva, Clastres inverte a formula de Thomas
Hobbes, que afirmava que o Estado existia contra a guerra. Na célebre leitura hobbesiana, é o
Estado que suspende a guerra, propria do estado de natureza, e lanca os fundamentos para a
constituicdo da sociedade. “O estado de Sociedade”, escreve Clastres, ¢ para Hobbes “a
sociedade do Estado”.??* A maquina de guerra primitiva, ao contrario, existe contra o Estado,
impedindo sua emergéncia.??® Hobbes, ao contrario de outros homens de seu tempo, como

Montaigne e La Boétie, abonava a ideia, entdo imperante, de que as sociedades sem governo
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dos nativos americanos ndo eram propriamente sociedades: os selvagens permaneciam em um
espaco exterior ao Estado e, portanto, exterior ao social.?® Na anélise de Clastres das
sociedades americanas dos séculos XV e XVI — que retoma, de certa forma, o humanismo de
Montaigne e La Boétie — a guerra é a propria condicdo para a vida social dos selvagens, para
quem a multiplicacdo das diferencas era mais desejavel que a reducgdo e fusdo delas em uma
totalidade unitéria. A sociedade, para Hobbes, s6 poderia existir quando as forgas de
fragmentacdo fossem vencidas; para os selvagens americanos, diversamente, a sociedade s
seria viavel enquanto essas forcas de fragmentacdo permanecessem em operacao.

A guerra ndo seria, assim, um estado de natureza, mas um estado social que muito
conscientemente conjura e impede a formacdo do Estado. As sociedades amerindias recusam
a agéncia unificante do Estado em nome de comunidades pequenas, autonomas e que ‘“se
langam ao mundo a partir dos seus proprios lugares”.??’ Essa autonomia sé poderia ser
garantida, argumenta Clastres, pela ativacdo de uma maquina de guerra cuja operacao
permanente conduziria a um processo continuo de fragmentacdo social. O que a maquina de
guerra faz é impedir que forcgas sociais centripetas consolidem um aparelho estatal unificado e
produtor de estratificacdo; sua forca é de natureza centrifuga — a maquina de guerra

multiplica o maltiplo:

A logica da sociedade primitiva é uma ldgica do centrifugo, uma I6gica do multiplo.
Os selvagens querem a multiplicagdo do multiplo. E qual é o efeito principal
exercido pelo desenvolvimento da forca centrifuga? Ela opfe uma barreira
intransponivel, 0 mais poderoso obstaculo socioldgico a forca inversa, a forga
centripeta, a logica da unificagdo, a légica do Um. Para ser sociedade do mdltiplo, a
sociedade primitiva ndo pode ser sociedade do Um: quanto mais houver disperséo,
menos havera unificagdo.??®

A méquina de guerra primitiva é igualmente um elemento de limitacéo das trocas no
marco das aliancas.??® Viver de forma autdnoma, sem cair nas malhas transcendentes do Um,
implicaria, segundo a leitura de Clastres, reduzir os circulos das trocas, e a guerra serviria
igualmente a esse fim. A “guerra de todos contra todos” — que produz a multiplicacdo das
diferengas, artigo valioso aos olhos selvagens — é também uma guerra contra “a troca de todos

com todos”.2® A “sociedade primitiva” de Clastres limita drasticamente as trocas. ISso
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acontece porque ela aspira antes de tudo a preservacdo de sua autonomia, € a troca leva a
divida — e, portanto, a dependéncia — ainda que reciproca.?®!

A ldgica da indivisdo determina tanto a politica interna (pela instituicdo da chefia
impotente) quanto a politica externa (pela instituicdo da maquina de guerra) das sociedades
amerindias. A figura de um chefe comandante, uma instancia unificadora separada do corpo
social, € rechacada em nome da unidade indivisa desse corpo. Ndo devem existir mecanismos
internos de divisdo entre senhores e suditos. Por outro lado, a comunidade deseja preservar
seu ser autdbnomo e usa a maquina de guerra para impedir sua submissdo a agéncias externas.
As sociedades amerindias estdo, deste modo, escudadas contra as ameacas de unificagcdo de
todo tipo, provenham de dentro ou de fora do corpo social.?*?

Clastres, mobilizando o conceito de sociedade contra o Estado, opunha-se a leitura
etnomarxista, encabecada por Engels, de que as sociedades ‘“pré-capitalistas” eram
caracterizadas por uma “economia politica do controle”, que incluia basicamente o controle
do trabalho reprodutivo das mulheres, pelos homens e o controle do trabalho produtivo dos
jovens, pelos velhos. O controle exercido pelas sociedades primitivas seria, segundo Clastres,
de outra natureza. Um duplo controle: de um lado, o controle social do politico; de outro, o
controle politico da economia.?*® Ja fizemos referéncia ao primeiro tipo; vale dizer algumas
palavras sobre o segundo.

O controle politico da economia encontra sua expressdo nas sociedades estudadas por
Clastres em um “regime de suficiéncia subprodutiva”, que inclui a “redistribuigdo for¢cada dos
bens” e a “dilapidacdo ritual”.?** A injuncio da generosidade, que ja tivemos a oportunidade
de identificar na figura da chefia indigena, se estende a toda a sociedade, claro que com uma
intensidade menor do que quando o destinatario dessa injuncdo € o chefe. Se existe algo como
uma “moral amazdnica” em oposicdo a nossa “moral judaico-cristd”, escreve Descola, ela
conteria apenas dois preceitos gerais: “a condenacdo da avareza e a exigéncia do controle de
si”.23% N#o fica dificil entender o desdém dos amerindios pela concentragio de riqueza quando
se constata que eles vivem em sociedades onde a condenacdo da avareza € 0 maior
mandamento; sociedades, em suma, onde o pecado do capital é o Unico pecado capital. O

controle de si, por sua vez, “manifesta menos uma transferéncia para si do desejo recalcado de

231 VIVEIROS DE CASTRO, Eduardo. O intempestivo, ainda (posfacio) in CLASTRES, Pierre. Arqueologia
da Violéncia: pesquisas de antropologia politica. Sdo Paulo: Cosac Naify, 2° edicéo, 2011, p.334

232 CLASTRES, Pierre. op. cit., 2011, p. 248

23 VIVEIROS DE CASTRO, Eduardo. op. cit., 2011, p. 301-2

234 |bidem, p. 302

235 DESCOLA, Philippe. op. cit., 1998, p. 33
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exercer uma dominagdo sobre outrem que a necessidade de afirmar a todo momento a
superioridade de uma autodisciplina livremente consentida sobre um controle social

passivamente sofrido.”?*

Clastres dedica um ensaio em A arqueologia da violéncia®’

as pesquisas de seu
colega norte-americano Marshall Sahlins, que estudou especialmente as sociedades de
cagadores e coletores dos desertos da Australia e da Africa do Sul?®, esses “primitivos”, nas
palavras de Clastres, “facilmente considerados como os mais desprovidos de todos”.?®® Os
resultados das pesquisas de Sahlins demoliram a tese de que a “economia primitiva” ¢ uma
“economia da miséria”. Sahlins ndo teria oposto a essa tese de corte evolucionista uma outra
tese, mas os préprios fatos etnograficos. O antrop6logo norte-americano comega salientando
que “a lei da escassez” ¢ a ideia correlata de que 0 homem, por forca de sua natureza, deseja
infinitamente mais do que os meios sdo capazes de prover, nao ¢ uma “lei universal”, como a

economia politica liberal quer nos fazer crer, mas um fantasma que assombra de maneira

especial o sistema de mercado industrial do ocidente moderno:

O sistema de mercado industrial instituiu a escassez de um modo que ndo se pode
ver em nenhum outro lugar. Onde a producdo e a distribuicdo sdo organizadas
através do comportamento dos precos, e todos os meios de subsisténcia dependem
de ganhar e gastar, a insuficiéncia dos meios materiais converte-se no ponto de
partida explicito de toda atividade econémica. O empresario é colocado frente a
investimentos alternativos de um capital finito; o trabalhador (se tiver sorte) é
colocado frente a escolhas alternativas de emprego remunerado, e o consumidor... 0
consumo € uma dupla tragédia: o que comeca com insuficiéncia termina em
privacdo. Ao mesmo tempo em que produz uma divisdo internacional do trabalho, o
mercado torna acessivel uma deslumbrante gama de produtos: todas elas “coisas
divinas” acessiveis a0 homem, mas nem todas ao seu alcance.?*

Compulsando um conjunto extenso de etnografias e relatos realizados entre povos
cacadores e coletores, Sahlins conclui que o fantasma da escassez ndo os assombra. A
prosperidade geral, embora se apoie sobre um nivel de vida objetivamente baixo, é acessivel a
todos em uma comunidade de cacadores e coletores. A abundancia no acesso aos bens

necessarios € incontestavel, pelo menos na esfera dos bens ndo-alimentares, mas a questao

23 |bidem, p. 33

237 CLASTRES, Pierre. A economia primitiva in Arqueologia da Violéncia: pesquisas de antropologia politica.
S&o Paulo: Cosac & Naify, 2011, p. 165-183

238 Apesar de Sahlins concentrar estrategicamente seus estudos nas sociedades de cagadores e coletores, ele ndo
se limita a esses povos. Na categoria definida como Modo de Produgdo Domeéstico (MPD), Sahlins examina
também “a economia das sociedades ‘neoliticas’, dos agricultores primitivos tais como ainda podem ser
observados na Africa ou na Melanésia, no Vietnd ou na América do Sul.” (CLASTRES, Pierre. Arqueologia da
Violéncia: pesquisas de antropologia politica. Sdo Paulo: Cosac & Naify, 2011, p. 169)

239 CLASTRES, Pierre. op. cit., 2011, p. 167

240 SAHLINS, Marshall. Stone Age Economics. Nova lorque: Aldine-Atherton, 1972. p. 4
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fundamental é por que eles se contentam com tdo poucos bens: Sahlins responde que tal
ocorre muito mais por uma questdo politica ou de principios do que por uma questdo de
infortGinio, como um observador ocidental poderia imaginar.?** Esses grupos sdo, em geral,
ndmades, e a mobilidade parece contraditéria com a propriedade: que, entre grupos némades
“a riqueza se torne mais sobrecarga do que boa coisa ¢ algo visivel mesmo para alguém de
fora”.24?

Pelo menos no que se refere aos bens ndo-alimentares, o cacador-coletor é a perfeita
antitese do homo economicus que surge nos Tratados de Economia como figuracdo universal
da espécie humana: seus desejos sdo poucos e seus meios (em relacdo a esses desejos)
abundantes. N&o é que os cagadores-coletores tenham refreado seus impulsos por bens
materiais, € que eles nunca os instituiram. Aquilo que aos nossos olhos é pobreza — esta
categoria que faz muito sentido em uma sociedade hierarquica de controle — aos olhos deles
pode ser algo mais nobre. Somos inclinados a conceber os cacadores e coletores como pobres
porque eles ndo possuem quase nada — é como 0s vemos, mas “talvez seja melhor” e “por essa
mesma razao”, escreve Sahlins, “pensar neles como livres.”?43

Sahlins observa ainda que no que se refere a obtencdo de bens alimentares a relacéo
entre necessidades e meios entre 0s povos cagadores e coletores nem sempre é marcada pela
abundancia. Essa situacdo se da, no entanto, especialmente entre povos cujo ambiente foi
gravemente afetado pela presenca do europeu.?** Fomes esporadicas também atingem certos
povos por tendéncias econdmicas que 0s comentaristas ocidentais encontram dificuldades
para entender. LeJeune, estudando os montagnais — povo aborigene do Canada — surpreende-
se com a prodigalidade desse povo, com sua propensdo em consumir de uma sé vez toda a
comida existente na aldeia, mesmo durante periodos dificeis. “Como se”, diz LeJeune, “a caga
que tivessem de matar estivesse presa em um estabulo”. Tao logo cagavam um animal de
maior porte, 0s montagnais de uma aldeia convocavam as outras aldeias para uma festa onde
consumiam tudo, e, se a caca fosse feita por alguma aldeia vizinha, a reciproca era certa.

Os instrumentos de dilapidacdo ritual sdo um outro recurso mobilizado por alguns
povos amerindios para impedir a concentracdo da riqueza. Um desses instrumentos, registrado
por Marcel Mauss como potlatch?®®, recebeu extensos e ricos comentarios de Georges

Bataille. Estamos acostumados a reduzir nossa compreensdo sobre as atividades sociais e 0s

241 |bidem, p. 11

242 |bidem, p. 12

243 |bidem, p. 13-4

24 |bidem, p. 26

245 Mauss discute esse instrumento de dilapidagao ritual em seu célebre Ensaio sobre a Dadiva.
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esforgos dos individuos as necessidades da producdo e da conservacdo. Nesse argumento
utilitarista, a parte mais apreciavel da existéncia das sociedades e das pessoas esta abarcada,
direta ou indiretamente, pelas atividades produtivas. O que resta fora do campo da producéo,
atividades como a arte ou o jogo, costuma ser reduzido, nas palavras de Bataille, “a uma
concessdo, ou seja, a um descanso cujo papel seria subsidiario.”?*® No entanto, esta longe de
corresponder aos fatos a constatacdo utilitarista de que as atividades humanas possam ser
reduzidas a processos de producdo, reproducao e conservacdo. O consumo, por exemplo, pode
ser encontrado em pelo menos duas formas: a primeira estd relacionada ao uso do minimo
necessario a conservacao da vida e ao prosseguimento das atividades produtivas. A segunda
forma, por sua vez, esta relacionada com o que Bataille chama de “despesas improdutivas”.
Ao contrario da primeira forma, a énfase no consumo como despesa improdutiva — que se
expressa nos luxos, nas guerras, nos cultos, nos monumentos suntudrios, nos espetaculos, nas
atividades sexuais desviadas de seu fim reprodutivo, etc. — é colocada na perda, “que deve ser
a maior possivel para que a atividade adquira seu verdadeiro sentido”.?*’

Certas instituicdes econémicas primitivas, e € o caso do potlatch descrito por Mauss a
partir de seus estudos com povos amerindios da costa noroeste da América do Norte — 0s
haida, os tsimshian e os kwakiuti — imprimem um carater secundario ao regime de producéo e
conservacdo em favor da despesa improdutiva. A principal forma de troca identificada por
Mauss nessas sociedades ndo se alinha ao regime do escambo, que 0s comentaristas
ocidentais costumam identificar como a forma arcaica das trocas comerciais modernas. O
potlatch assume basicamente duas formas: a primeira € a forma de uma dadiva oferecida
ostensivamente visando desafiar, obrigar, quando ndo humilhar um rival. O donatario — e esse
é o valor de troca da dadiva — deve responder futuramente oferecendo uma dadiva ainda mais
ostensiva.?*® A segunda forma assumida pelo potlatch é a da destruic3o ritual e espetacular de
riquezas. As destrui¢cbes no noroeste da América do Norte, relata Bataille, incluem “incéndios
de aldeias, afundamento de frota de canoas” e “lingotes de cobre quebrados ou jogados ao
mar.”?%9

Na leitura de Deleuze e Guattari, a “sociedade primitiva” clastriana ¢ uma maquina de

guerra primitiva que aponta suas armas ndo apenas na diregdo dos Estados potenciais, que ela

conjura preventivamente, como também dos Estados atuais, que ela pretende suplantar.?®

246 BATAILLE, Georges. A parte maldita precedida d"a nogéo de despesa. Rio de Janeiro: Imago, 1975, p. 19
247 |bidem, p. 21

248 |bidem, p. 24

249 |bidem, p. 25

20 DELEUZE, Gilles; GUATTARI, Félix. op. cit., 2012a, p. 22
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Poderiamos dizer dela, atualizando o seu sentido, que é uma méaquina de guerra pelejando
contra o monstro bicéfalo do Estado-Corporacdo. Contudo, nem a méaquina de guerra
primitiva nem o Estado-Corporacdo devem ser entendidos aqui como instituicdes, mas como
forcas e vetores que operam em sentidos opostos. O Estado, no sentido invocado por Deleuze
e Guattari, € uma forma, e como tal sempre existiu. Mas, inversamente, o Estado sempre
esteve em relacdo com um fora: se o Estado (a forma-Estado) sempre existiu, a maquina de
guerra que lhe é externa e a ele se opde, também. A relacdo do Estado, que é soberania, com o
seu exterior, ndo se reduz as relacdes no campo da politica externa, isto €, as relacdes entre
Estados soberanos. Fora do Estado ndo existem apenas outros Estados, mas também outras
formas ndo con-formadas pelo aparelho de captura do Estado.?®* A “sociedade primitiva”,
essa maquina de guerra, ¢, no dizer de Viveiros de Castro, “uma das muitas encarnagoes
conceituais da perene tese da esquerda de que um outro mundo é possivel: de que ha vida fora
do capitalismo, como ha socialidade fora do Estado”.??

O conceito do contra-Estado estd longe de ser uma simples e in6cua descri¢do da
forma como os coletivos amerindios estabelecem suas relagdes sociais, politicas e
econbmicas. Ele €, antes, um conceito antropoldgico critico, produzido em continuidade
ontolégica com as pragmaticas intelectuais daqueles coletivos e produzindo uma
transformacdo na nossa imaginagdo conceitual. Descobrimos, afetados por essa alteridade
radical, que podemos ser diferentes daquilo que somos, que a catedral capitalista e o culto que
se reza nela ndo é tudo o que existe; descobrimos, enfim, que ndo vivemos em uma Unica e
incontornavel realidade que se impde a nds sem deixar espaco para outros modos de
existéncia. A maquina centrifuga que trabalha intensamente nas sociedades amerindias,
trabalha também, é certo que em uma cadéncia menor e sufocada, nas nossas. Podemos, a
partir do trabalho dessas maquinas, multiplicar os possiveis e inventar outras realidades.
Como veremos no proximo capitulo, no qual acompanharemos a transformacdo do planeta
pelo império do Um em um lugar literalmente sufocante, isso nunca foi tdo necessario e,

sobretudo, urgente.

251 |bidem, p. 24
252 VVIVEIROS DE CASTRO, Eduardo. op. cit., 2011, p. 304
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O Antropoceno ou a Queda do Céu

“Quero alertar os brancos antes que acabem arrancando do solo até
as raizes do céu."

(Davi Kopenawa Yanomami)
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O ANTROPOCENO

A Queda do Céu é o titulo de uma obra assinada pelo xama yanomami Davi
Kopenawa, escrita a partir de um “pacto etnografico”?>® com seu amigo de quatro décadas e
co-autor do trabalho em questéo, o antropdlogo francés Bruce Albert. O livro narra a historia
do autor-xama e de suas relagdes com os brancos — povo que Davi chama de napé, um termo
que se refere ndo a cor da pele de um certo grupo de homens, como a traducdo para o
portugués poderia sugerir, mas a posic¢io, sempre “relacional e mutavel”?**, do inimigo — mas
resiste a ser inscrito nos géneros da etnobiografia ou da biografia convencional. Nascida na
“interse¢do, imprevisivel e fragil, de dois universos culturais”?, o do autor xami e o do
autor-antropélogo, A Queda do Céu é composta também de um conjunto farto e variegado de
mitos e visdes xamanicas, invocadas pelo autor-xamd seja para explicar aos brancos o
pensamento dos yanomami, seja para exortd-los a ndo destruir a floresta e seus habitantes,
seja ainda para, empregando um tom fortemente critico, caracterizar e explicar os brancos e o
seu mundo a partir de uma outra antropologia.

Se a grande promessa da antropologia, como ja pudemos discutir no capitulo anterior,
citando Patrice Maniglier, é a de devolver-nos “uma imagem de nés mesmos na qual ndo nos
reconhecemos”?®®, 0 que acontece n” A queda do céu é algo diverso e ainda mais ambicioso.
A critica xaménica de Davi Kopenawa, mediada por Bruce Albert, nos entrega naquela obra
uma imagem de nds mesmos, tracada a maneira de um caricaturista, na qual é impossivel nao
nos reconhecermos.?>’ N&o se trata de uma imagem qualquer, é verdade, mas de uma imagem
nossa tracada por esse outro de ndés mesmos que sdo 0s amerindios. Os brancos, diz
Kopenawa, precisam gravar suas palavras “em peles de imagem” — isto é, em livros — “para
impedi-las de fugir de [sua] mente.”?*® Desenhar em “peles de imagem” ndo ¢ coisa, porém,

que os yanomami, que possuem uma memoria “longa e forte”, fagam. A queda do céu e,

253 A expressdo € do co-autor do livro citado, Bruce Albert, que no Post-scriptum da obra explicita os termos em
que esse pacto de quatro décadas foi travado e 0s passos seguidos na concepcdo do livro, que se estendeu por
duas dessas quatro décadas.

254 VIVEIROS DE CASTRO, Eduardo. O Recado da Mata (prefacio) in KOPENAWA, Davi; ALBERT, Bruce, A
Queda do Céu: palavras de um xama yanomami. Sao Paulo: Companhia das Letras, 1° edigdo, 2015, p.12

25 KOPENAWA, Davi; ALBERT, Bruce. A Queda do Céu: palavras de um xamad yanomami. Sdo Paulo:
Companhia das Letras, 1° edicdo, 2015, p. 51

2% MANIGLIER, Patrice apud VIVEIROS DE CASTRO, Eduardo. Metafisicas Canibais: elementos para uma
antropologia pds-estrutural. Sdo Paulo: Cosac Naify, 1° edi¢do, 2015, p.21

27T VIVEIROS DE CASTRO, Eduardo. op. cit., 2015, p. 14

2% KOPENAWA, Davi; ALBERT, Bruce. op. cit., 2015, p. 75
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assim, justificada por Kopenawa como uma excegdo dirigida aos brancos, que “so
contemplam sem descanso as peles de papel em que desenharam suas proprias palavras”.?>° A
melhor maneira de falar ao maior nimero possivel de brancos e esclarecé-los sobre a riqueza
do pensamento dos yanomami sem que eles se apressem em esquecer o que foi dito seria

colando palavras em peles de imagem, que “permanecerdo tdo presentes para eles [o0s

brancos] quanto os desenhos da palavra de Teosi [a Biblia], que ndo param de olhar”.2°

Nas “peles de papel” nas quais Kopenawa colou palavras, com o apoio de Albert,
aparecem inUmeras imagens caracterizando os brancos. Em uma delas, que surge em um
trecho que, embora longo, pedimos permissdo para citar, Kopenawa qualifica os napé como

“o povo da mercadoria”:

No comeco, a terra dos antigos brancos era parecida com a nossa. L4 eram tdo
poucos quantos nos agora na floresta. Mas seu pensamento foi se perdendo cada vez
mais numa trilha escura e emaranhada. Seus antepassados mais sabios, 0os que
Omama [0 demiurgo dos yanomami] criou e a quem deu suas palavras, morreram.
Depois deles, seus filhos e netos tiveram muitos filhos. Comecaram a rejeitar os
dizeres de seus antigos como se fossem mentiras e foram aos poucos se esquecendo
deles. Derrubaram toda a floresta de sua terra para fazer rogas cada vez maiores.
Omama tinha ensinado a seus pais 0 uso de algumas ferramentas metalicas. Mas ja
ndo se satisfaziam mais com isso. Puseram-se a desejar o metal mais sélido e mais
cortante, que ele tinha escondido em baixo da terra e das aguas. Ai comegaram a
arrancar os minérios do solo com voracidade. Construiram fabricas 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. 1sso os fez
esquecer a beleza da floresta. Pensaram: “Haixopé&! Nossas mdos sdo mesmo
habilidosas para fazer coisas! Sé nds somos tdo engenhosos! Somos mesmo 0 povo
da mercadoria! Podemos ficar cada vez mais numerosos sem passar necessidade!
Vamos criar também peles de papel para trocar!” Entdo fizeram o papel de dinheiro
proliferar por toda parte, assim como as panelas e as caixas de metal, os facdes e 0s
machados, facas e tesouras, motores e radios, espingardas, roupas e telhas de metal
[...] Ficaram muito satisfeitos consigo mesmos. Visitando uns aos outros entre suas
cidades, todos os brancos acabaram por imitar o0 mesmo jeito. E assim as palavras
das mercadorias e do dinheiro se espalharam por toda a terra de seus ancestrais. E 0
meu pensamento. Por quererem possuir todas as mercadorias, foram tomados de um
desejo desmedido. Seu pensamento se esfumagou e foi invadido pela noite. Fechou-
se para todas as outras coisas. Foi com essas palavras da mercadoria que os brancos
se puseram a cortar todas as arvores, a maltratar a terra e a sujar os rios.?s! [grifos
Nossos]

Kopenawa, de um ponto de vista externo e privilegiado, parece ver, aturdido, o
percurso alucinado da locomotiva dos modernos — aquela a que nos referimos no primeiro
capitulo. O que tornou 0s napé o “povo da mercadoria” ndo ¢é outra coisa que a velocidade

desmedida que eles decidiram imprimir em seu modo de vida e a escala de seus feitos —

29 |bidem. p. 76
260 |bidem. p. 77
261 |bidem. p. 407
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velocidade e escala de que eles se orgulham. Derrubam a floresta, abrem imensas rocas,
arrancam minérios com voracidade, produzem mercadorias sem fim e acreditam necessitar (e
desejam possuir) todas essas mercadorias: eis o orgulhoso povo da mercadoria. Alguns
membros desse povo ainda estdo demasiado reconfortados nas poltronas de sua enorme e
veloz locomotiva para se darem conta de que seus sonhos fausticos estdo cruzando estaces
que se parecem mais com pesadelos, e se alguém os desperta de seu sono e os alerta a
respeito, ddo de ombros ou até mesmo negam veementemente todos os alertas; outros, mais
atentos, olham para fora, escutam com atencdo as noticias espantosas sobre as estacdes que se
aproximam, ficam convencidos, confabulam sobre o que fazer e chegam a concluséo de que a
Unica alternativa para fugir do abismo € acelerar ainda mais a locomotiva. Um terceiro grupo,
muito mais numeroso, ocupado demais com o trabalho duro de alimentar a fornalha da
locomotiva, sequer estd a par desses debates. Voltaremos adiante a dizer mais algumas
palavras sobre essa estranha e diversa fauna que compde o povo da mercadoria. Do lado de
fora da locomotiva, Kopenawa observa a méaquina desembestada dos napé, e diz: “as
mercadorias deixam os brancos euforicos, e esfumagam todo o0 resto em suas mentes”.?%2

Todo o resto inclui, também, as condicdes paramétricas determinantes da existéncia
humana?®3, aquilo sem o que a vida e sua reproducdo n&o seriam possiveis nesse planeta solar
(que dizer entdo da reproducdo do capital?). Os napé estdo tdo apaixonados por suas
mercadorias e tdo ocupados em fazer com que elas se multipliguem que parecem nédo se dar
conta — a fumaca das mercadorias nubla a sua visdo — de que antes de serem sujeitos da
historia, apropriadores do mundo, senhores de sua liberdade, eles sdo animais humanos que
dependem daquilo que os yanomami chamam de urihi a, a terra-floresta. Sem a urihi a, diz
Kopenawa, “a terra esquenta e permite que epidemias e seres maléficos se aproximem de
n6s.”%4 O que a locomotiva dos modernos faz ¢ desafiar, ribombando com orgulho, os limites
da urihi a. “Precisamos mais do que a terra-floresta pode nos dar”, ribomba a locomotiva, e
segue seu curso desembestado.

Membro dos gabinetes dos segundos mandatos de Lula e Dilma, Roberto Mangabeira
Unger € um homem que gosta de vestir o uniforme de condutor desse locomotiva. Mangabeira
disse em uma entrevista que a floresta amazonica ndo passa de uma “colecdo de arvores” e em

outra que “o destino do homem ¢ ser grande, divino; ndo € ser uma crianca aprisionada em um

262 |bidem, p. 413
263 CHAKRABARTY, Dipesh. O clima da histéria: quatro teses in Revista Sopro, n° 91, julho de 2013. p. 19
264 KOPENAWA, Davi; ALBERT, Bruce. op. cit., 2015, p. 480
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paraiso verde” e que “todas as pessoas sdo espiritos que desejam transcender”.?®> Comentando
essas entrevistas de Mangabeira Unger, Viveiros de Castro escreve que os indios jamais
concordariam com a ideia “de que todos os espiritos ou pessoas precisam transcender”.?%® Os
indios escolherem, ao contrario de nods, “a via da imanéncia”. Suas sociedades ndo estdo
fundadas nos principios da necessidade e da falta, ndo estdo assombradas pelo espectro da
mercadoria. “Os indios”, escreve Viveiros de Castro, “sdo senhores da imanéncia: o que nos
ndo podemos sendo pensar, eles vivem. E o que eles pensam, n6s ndo somos capazes sequer
de imaginar”.?%

“O destino do homem ¢ ser grande”, e, de fato, esse destino parece ter se realizado,
embora de uma maneira nada alvissareira. Ja& mencionamos dois trabalhos de Rockstrém et.

268 nos quais os autores falam de “nove limites planetarios”?®® que ndo devem ser

al.
ultrapassados se queremos manter o equilibrio que garante as condi¢cdes de vida humana e
ndo-humana no planeta. Desses limites ou parametros, quatro deles, conforme medicgdes
empiricas utilizadas pelos autores dos trabalhos referidos, parecem ja ter sido ultrapassados, a
saber, mudancas climéticas, mudancas na integridade da biosfera associadas a perda de
biodiversidade, acidificacdo dos oceanos e interferéncia nos ciclos globais de nitrogénio e
fésforo. Inimeras pesquisas — abriremos espaco adiante para algumas delas — apontam que
esses limites estdo sendo ultrapassados em razdo da atividade humana, empreendidas
especialmente a partir da Revolucdo Industrial. Ap6s o fim da Gltima era do gelo, iniciou-se
uma época geologica, o holoceno, que durou quase doze mil anos e cujo traco distintivo foi
sua relativa estabilidade climatica. Essa época geoldgica, em cujo solo as grandes civilizaces
puderam florescer, chegou ao fim.2’® A locomotiva dos modernos nos trouxe até o

antropoceno, época geoldgica concebida por uma espécie entre outras, tornada, a par dos

25 UNGER, Roberto Mangabeira apud VIVEIROS DE CASTRO, Eduardo. Desenvolvimento Econdmico e
Reenvolvimento Cosmopolitico: da necessidade extensiva & suficiéncia intensiva in Revista Sopro, n° 51, maio
de 2013. p. 5-6

26 VVIVEIROS DE CASTRO, Eduardo. Desenvolvimento Econémico e Reenvolvimento Cosmopolitico: da
necessidade extensiva a suficiéncia intensiva in Revista Sopro, n° 51, maio de 2013. p. 6
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32, 2009.
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poluicdo quimica, taxa de aerossois atmosféricos.
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posiciones apocalipticas. Buenos Aires: Veintiuno Editores, 1° edi¢do, 2017 (livro digital no formato Kindle,
paginagdo irregular), pos. 2464-5
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vulcBes e dos movimentos tectonicos, uma forga geoldgica: a espécie humana — essa, cujo
destino, no dizer de Mangabeira Unger, “¢ ser grande” e “divina”.

Né&o resta davida alguma de que a espécie humana sempre foi, como todas as outras,
um agente biolégico. Hoje, mais do que isso, é possivel identificd-la como um agente
geoldgico, exercendo sobre o Sistema Terra uma forca geoldgica que espanta ndo apenas pela
magnitude, como pela velocidade das mudangas que tem sido capaz de promover.2’! “Por

séculos”, escreve Naomi Oreskes, citada por Chakrabarty,

[...] os cientistas pensaram que 0s processos da terra eram tdo grandes e poderosos
que nada que fizéssemos poderia muda-los. Este era um principio bésico da ciéncia
geoldgica: que as cronologias humanas eram insignificantes comparadas com a
vastiddo do tempo geoldgico; que as atividades humanas eram insignificantes se
comparadas a forca dos processos geoldgicos. E no passado elas eram. Agora, néo.
H4& tantos de nos cortando tantas arvores e queimando tantos bilhGes de toneladas
de combustiveis fosseis que nos tornamos agentes geoldgicos. Mudamos a quimica
da nossa atmosfera, fazendo com que o nivel do mar subisse, o gelo derretesse e 0
clima mudasse.?”? [grifo nosso]

A magnitude e a velocidade das mudancas promovidas pela espécie humana, esse
novo agente geoldgico, podem ser aferidas com o uso de alguns termdmetros: a atual taxa de
perda de biodiversidade € semelhante aquela promovida em circunstancias onde forcas
geoldgicas de grande impacto entraram em operacdo no planeta; assim, a atual extin¢do de
espécies € similar, em intensidade, aquela que, ha cerca de 65 milhdes de anos, levou a
aniquilacdo dos dinossauros.?’> Em apenas 210 anos (1800-2010) a atividade humana
solapou 10 milhdes de km? de floresta, desmatando 2 milhdes a mais do que nos milénios que
sucederam a Ultima idade do gelo até 1800.24 A populacdo mundial ndo chegou a
quadruplicar no século XX, mas a producdo de residuos sélidos urbanos decuplicaram nesse
mesmo periodo.?”® A concentracdo de CO2 na atmosfera, medida em particulas por milhdo
(ppm), era, em 1880, de 285ppm, e, em 2015, ultrapassou os 400ppm, que € o nivel mais alto
de concentragdo atmosférica de CO2 nos Gltimos trés milhdes de anos.?’® Poderiamos apontar
para outros tantos termometros e todos eles indicariam a mesma coisa: a espécie humana tem
promovido, desde a Revolucdo Industrial e, de forma ainda mais intensa, ap6s a Segunda

Guerra, enormes e rapidas mudancas nas coordenadas ambientais do planeta.
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O homem, que o dispositivo ontoldgico naturalista dos modernos classifica como o
Unico sujeito da histéria — pertencente a uma espécie que habita, solitaria, a provincia
ontoldgica da sociedade — se torna, com o antropoceno, e de forma néo intencional, uma forca
geologica, um fendmeno objetivo ou um objeto “natural”. De outro lado, e como decorréncia
disso, o Sistema Terra (0 que logo chamaremos de Gaia) assume a forma de um sujeito
histdrico e de um agente politico.?’” Essa inversdo de papéis, 0 homem, sujeito historico por
exceléncia, tornado objeto natural, e o Sistema Terra, objeto natural por exceléncia, tornado
sujeito historico, é capaz de expor a artificialidade do esquema moderno de des-animacdo da
“natureza” e sobreanimagdo do homem. O antropoceno é, enfim, um daqueles hibridos
monstruosos de que falamos no primeiro capitulo.

O antropoceno inverte também a antiga ideia de que os homens, seres finitos e fracos,
precisam labutar incansavelmente contra uma natureza rude, indomavel e infinitamente mais
forte. “Achavamos”, escreve Serres, “que toda a nossa historia consistia em lutar
constantemente contra uma for¢a sempre mais alta e mais profunda que a nossa”.?’® Agora
essa imagem se inverte: somos infinitos em matéria de necessidades, inventamos incontaveis
meios para satisfazé-las, e, diante n6s e da poténcia geoldgica que nos tornamos, divisamos
uma “natureza” finita, fragil e irritadica. Antes do antropoceno, a histéria humana, quando
inserida na histéria do Sistema Terra, destacava-se por sua insignificancia. Ndao mais: a
humanidade, do ponto de vista da geo-histdria, representa, agora, uma poténcia geoldgica sem
precedentes.?’”® Desse ponto de vista, a espécie humana surge recentemente no planeta,
inaugurando aquilo que Chakrabarty chama de “histéria profunda”?, que se opde a historia
registrada, aquela que estudamos, e que é ainda mais recente (seus dois importantes marcos
s&0 0 surgimento da agricultura, ha dez mil anos, e o da escrita, ha quatro mil anos). E apenas
no século XIX, e, portanto, do ponto de vista da geo-histéria, com seus 4,6 bilhdes de anos, ha
menos de um segundo atras, que tem inicio o0 modo de vida industrial baseado na queima em
larga escala de combustiveis fosseis, 0 qual transformara essa espécie ainda nova em uma
poténcia geoldgica que coloca em curso uma hostilidade sem precedentes contra a vida no

planeta. Interpretada desde esse curioso ponto de vista, 0 da geo-historia, “a humanidade”,

2T DANOWSKI, Déborah; VIVEIROS DE CASTRO, Eduardo. HaA mundo por vir? Ensaio sobre os medos e
os fins. Floriandpolis: Cultura e Barbaérie; Instituto Socioambiental, 2015, p. 26
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escrevem Danowski e Viveiros de Castro, “ela propria é uma catastrofe, um evento subito e
devastador na histéria do planeta, e desaparecera muito mais rapidamente que as mudancas
que teré suscitado no regime termodinamico e no equilibrio biolégico da Terra.”?8!

O antropoceno, nome cunhado para designar a nova epoca geoldgica, foi proposto pela
primeira vez pelo quimico nobelizado Paul J. Crutzen e seu colaborador, um especialista em
ciéncia marinha, Eugene F. Stoermer. Em uma curta declaracdo, publicada em 2000, os

autores escreveram:

Considerando [...] [0s] extensos e ainda crescentes impactos das atividades humanas
na terra, na atmosfera e em todas as escalas, inclusive a global, nos parece mais que
apropriado enfatizar o papel central da humanidade na geologia e na ecologia
através da proposta do uso do termo ‘antropoceno’ para a época geoldgica atual.?®?

Em um artigo publicado na revista Nature dois anos depois, Paul J. Crutzen reafirma
sua proposta e procura enfrentar a questdo de quando o antropoceno teria iniciado. Segundo
Crutzen, seria razoavel estipular que o antropoceno teria comegado na segunda metade do
século XVIII, “quando andlises do ar preso em gelo polar evidenciaram o inicio das
crescentes concentragdes globais de dioxido de carbono e metano”.?8® Essas publicacdes, por
mais influentes que sejam, ndo fecham, por 6bvio, nem a discussao a respeito da existéncia de
uma nova época geoldgica que teria sucedido o holoceno, nem a questdo sobre 0 nome mais
apropriado para essa época e tampouco a questdo de quando essa nova época se iniciou.

A definicdo e declaracdo oficial de uma nova época geoldgica cabe a Comissdo
Internacional sobre Estratigrafia (em inglés International Commission on Stratigraphy, 1CS)
um subcomité da Unido Internacional de Ciéncias Geologicas (em inglés International Union
of Geological Sciences, IUGS). Quando muitos esperavam que esse subcomité, como
resultado de seus trabalhos no XXXIV Congresso Internacional de Geologia, realizado em
2012, na Australia, declarasse oficial o antropoceno, a declaracdo dai decorrente ndo foi das
mais enfaticas: “o grupo de investigacdo considera, no momento, 0 antropoceno como uma
possivel época geoldgica”, mas declara, ainda, que “o holoceno esta encerrado”?34. Para que
seja aceito como um termo técnico, disse entdo o subcomité, “o antropoceno deve ser
cientificamente justificavel, é dizer, os sinais geoldgicos atualmente produzidos por estratos

em formacdo devem ser suficientemente evidentes e distintos, além de Uteis para a
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comunidade cientifica como um termo técnico.”?®® Com isso, mesmo reconhecendo a
relevancia da proposta apresentada pela primeira vez por Crutzen e reconhecendo ainda que o
holoceno se encerrou — 0 que ndo € pouca coisa, pois, como dissemos, tratava-se de uma
época geologica cujo traco principal era o equilibrio climatico do planeta — o Congresso
Internacional de Geologia de 2012 se encerrou sem declarar oficial o antropoceno, 0 que ndo
¢ de se admirar, pois “fazer prosperar a proposta de um nome para uma €poca geoldgica em
meio a burocracia da IUGS”, escreve Latour, “é tdo tortuoso como fazer passar uma lei pelas
comissdes de um Parlamento ou promover a beatificacdo de um santo ante a diplomacia do
Vaticano.”28¢

Em 2016, em um novo Congresso Internacional de Geologia, esse realizado na Africa
do Sul, a sobriedade académica (ou a burocracia académica, a depender do juizo que se faca),
prosperou mais uma vez. Nessa oportunidade, o Grupo de Trabalho do Antropoceno,
composto por 35 cientistas, apresentou ao Congresso as conclusées de suas pesquisas, e nelas
o Grupo apontava que entramos em uma nova época geoldgica e que ela deve receber o nome
de antropoceno. O grupo, coordenado por Jan Zalasiewicz, professor da Universidade de
Leicester, firmava ainda que a melhor data para definir o inicio do antropoceno seria 0 ano de
1950, pois é o0 momento em que testes nucleares passam a ser realizados em ampla escala,
difundindo o elemento quimico pluténio, cujos vestigios podem ser encontrados nas rochas. E
a partir dessa década também que o plastico e o aluminio puro, materiais nunca vistos no
planeta antes do século passado, se difundem, assim como € a partir de meados do século XX
gue a concentracdo de dioxido de carbono na atmosfera aumenta vertiginosamente. O
argumento segue a seguinte linha: se um geo6logo do futuro — caso reste condi¢cdes materiais
de vida no planeta para que exista um — olhar para o passado e analisar os sedimentos
produzidos em meados do século XX, concluira que algo fundamental se alterou na quimica
do planeta a partir daquele ponto da historia.?®” Nas rochas, nosso gedlogo do futuro podera
ver tudo: mudancas na sedimentacdo dos rios em razdo dos represamentos; mudangas na
acidez dos oceanos, introducdo de produtos quimicos em larga escala antes desconhecidos;
mudancas no ritmo da erosdo, brusco desaparecimento de um sem numero de espécies;
aumento dramaético nas emissoes de gases de efeito estufa.?®® Apesar dos sélidos argumentos

do Grupo, a IUGS decidiu mais uma vez, ao final do Congresso de 2016, ndo oficializar o
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antropoceno como a nova época geologica. Esperam, ainda, a formagéo de um consenso: esse
despreocupado verbo “esperar”, anota Latour, alinha-se bem com “o irritante costume dos
pesquisadores de pedir sempre mais subvengdes”. 2

Mesmo sem ainda ser formalmente reconhecida como a nova época geoldgica e sem
que exista um consenso sobre qual seria 0 marco inicial dessa nova época (as datas mais
aceitas sdo as que ja& mencionamos, a saber, por volta de 1800, conforme propds inicialmente
Crutzen, e por volta de 1950, como propds o Grupo de Trabalho do Antropoceno no relatorio
apresentado ao Congresso Internacional de Geologia, em 2016), o fato é que o conceito de
antropoceno — que reune em torno de si fortes evidéncias de que a humanidade se tornou uma
forga geoldgica, com uma energia equivalente a dos vulcdes, dos tsunamis e dos movimentos

tectdnicos?°

— estd amplamente difundido, inclusive, e cada vez mais, no terreno das ciéncias
humanas. Afinal, trata-se de um conceito que, mesmo com todos 0s seus problemas e

limitacOes, perturba, mobiliza e faz pensar:

O jari ainda ndo se decidiu sobre a persisténcia do conceito de antropoceno [...]
Nesse exato momento, entretanto, é a melhor alternativa que temos para sair da
nogdo de modernizacéo. [...] Os sonhos que poderiam ser alimentados no holoceno
ndo se sustentam no tempo do antropoceno [...] Nesse sentido, 0 uso desse termo
hibrido, que mistura geologia, filosofia, teologia e ciéncia social é um toque de
despertar.?®! [grifo nosso]

O antropoceno diz respeito a inUmeras mudancas nas coordenadas ambientais do
planeta (desflorestamento, contaminacdo da agua e dos solos, producdo em larga escala de
lixo e efluentes, colapso da biodiversidade, etc.) e ao papel ativo que a humanidade
desempenha nesses processos, mas esse conceito tem sido particularmente Gtil nos debates
relacionados as mudancas climaticas. O antropoceno inaugura aquilo que Latour chama de um
“Novo Regime Climatico”.?%? E sobretudo nesses debates que ele se apresenta como um toque
de despertar. Ele é resultado de uma descricdo minuciosa, produzida com o uso das formas
criteriosas das ciéncias naturais, especialmente das ciéncias do clima, mas aponta, de outro
lado, para prescricdes.

Quando usamos a linguagem puramente descritiva das ciéncias naturais para dizer que
os “limites planetarios” estdo sendo transgredidos, alguma coisa parece estar funcionando fora

do padrdao a que fomos acostumados por nossa epistemologia, a qual estabelece um corte
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infranqueével entre a descri¢do de um fato ou de um objeto e a prescricdo de uma acdo. Essa
epistemologia é fruto de nossa ontologia purista: nés, 0s modernos, ndo misturamos 0 mundo
dos objetos (que deve ser descrito pelas ciéncias) do mundo dos sujeitos (que € objeto das
prescricbes da politica, do direito, etc.). O Novo Regime Climatico, inaugurado pelo
antropoceno, provoca um estremecimento nesse esquema. Se descrevemos, usando 0s
melhores métodos e instrumentos da ciéncia do clima, como o método de mensuracdo das
concentragdes de CO2 na atmosfera criado por Charles David Kelling em 1958, no
observatorio de Manuna Loa (Havai), se descrevemos, enfim, que em 2013 a concentracao de
CO2 na atmosfera ultrapassou o umbral de 400ppm?*3, e se colocamos essa descricio em
ressonancia com os efeitos que o aumento da concentracdo desse gas de efeito estufa acarreta
para o clima e, finalmente, com os efeitos que um aumento do clima tera sobre as condi¢fes
materiais de vida humana e ndo-humana no planeta, perceberemos que essa descri¢ao pura de
fatos objetivos aponta imediatamente para uma prescrigdo: devemos fazer algo a respeito, isso
se ja ndo deixamos essa oportunidade passar.

Um conceito que nasce na restrita comunidade dos gedlogos, ocupados em descrever
os fatos com tanta objetividade quanto possivel, sem extrair disso nenhuma prescri¢do, se
espraia, ganhando relevancia em outras comunidades cientificas, como a dos cientistas do
clima, e permanece se difundindo até ganhar terreno e novas aplicacbes no campo das
ciéncias humanas. Nesse ultimo campo, o antropoceno produz desconfortos e sofre criticas.
Para além de ser um chamado para a mobilizacdo, e possuir, desse modo, uma forte carga
prescritiva — 0 antropoceno expde, com numeros e graficos, a vocacdo extraordinariamente
ecocida e suicida do nosso modo de vida baseado na queima de combustiveis fosseis — ele é
interpretado também como uma acusacdo, e para muitos, nas ciéncias humanas, trata-se de
uma acusacdo mal direcionada. Seriam os humanos (anthropos), em sua totalidade, que
deveriam tomar assento no banco dos réus do tribunal convocado para investigar e julgar o
assolamento das condigdes materiais de vida humana e ndo-humana no planeta?

Em um artigo publicado na revista Jacobin, intitulado O mito do antropoceno,
Andreas Malm?** argumenta que o conceito de antropoceno distribui para a toda a espécie
humana um 6nus que deveria ser irrogado a apenas uma classe de homens, os donos do
capital. O antropoceno seria, assim, um conceito demasiado generico que, ao eludir os

antagonismos proprios do modo de producdo capitalista, desmobiliza ao inves de mobilizar.
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“Se todo mundo ¢ culpado”, escreve Malm, “entdo ninguém é.”2%° Malm critica os cientistas
que ingenuamente atribuem a “descoberta do fogo” a funcdo de gatilho do antropoceno. A
espécie humana aprendeu a manipular o fogo, argumentam os cientistas citados por Malm, e
isso a teria colocado em condi¢Oes de, bem mais tarde, queimar combustiveis fosseis e alterar
o clima. Esse argumento focado na espécie é comum entre cientistas e, de fato, bastante fragil.
Malm o ironiza: ndo é porque eu aprendi a andar com um ano de idade que me tornarei um
dancarino de salsa algumas dezenas de anos depois. Equivaleria a um abuso inegavel atribuir
ao homem que manipulou o fogo pela primeira vez — e que, nesse argumento, € um
representante de toda a espécie — a culpa pela decisdo de homens que, milhares de anos
depois, decidiriam que queimar carvdo e petréleo era a melhor alternativa energética para
atender as demandas materiais da sociedade.

Seria apostar em um determinismo totalmente fora de propdsito dizer que a espécie
humana, depois de descobrir o fogo e fitando suprir suas demandas energéticas, transitaria
inevitavelmente da queima da madeira para a queima do carvéo e depois da queima do carvédo
para a queima do petréleo e do gas natural. A espécie humana nunca esteve destinada a se
tornar uma forca geoldgica: isso aconteceu por contingéncias histdricas.?®® E a emergéncia de
uma civilizacdo industrial no ocidente moderno, construida com um extenso conjunto de
escolhas e esquecimentos (Davi Kopenawa diz frequentemente que 0s napé estdao “cheios de
esquecimento”®®’) que nos converteu em uma forca geoldgica. Seria possivel manter a
civilizacdo industrial em pé, cumprindo suas promessas de progresso e cuspindo na atmosfera
suas fumacas, sem o recurso aos combustiveis fosseis? Certamente ndo. Existe um vinculo
oculto, mas insofismavel, entre duas histérias do ocidente moderno, geralmente contadas em
separado, a da queima de combustiveis fosseis e a da expansdo dos direitos e das liberdades.
Gostamos de nos gabar da segunda, mas nem sempre estamos dispostos a reconhecer que ela
so foi possivel pelo conjunto de escolhas e esquecimentos que nos fez mandar exércitos de
homens pobres para cavar carvdo debaixo da terra e depois queima-lo. Ainda na aurora da
civilizagio industrial, “quando os imperialistas britnicos chegaram ao norte da India”,
escreve Malm, “esbarraram com reservas de carvdo que, para sua surpresa, ja eram
conhecidas pelos nativos”. Mais até: “os indianos tinham o conhecimento basico de como

extrair o carvio, queima-lo e gerar energia a partir desse processo.”?%® Apesar disso, preferiam
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ndo tocar no mineral. Mas como os briténicos, para falar com Kopenawa, ja estavam
apaixonados pelas mercadorias como se elas fossem “belas mulheres”?®® e sabiam que
precisavam de mais carvao para multiplicar essas mercadorias — e também os direitos e as
liberdades — organizaram um sistema de trabalho servil, forcando agricultores indianos a
deixarem de lado sua labuta na terra para labutarem debaixo dela, onde o carvdo esperava
para ser extraido.>®

Se foi, porém, o modo de vida industrial (um modo de existéncia e de enredamento
dos corpos com 0 mundo entre outros) que nos trouxe ao que chamamos de antropoceno, por
que pensar em termos de espécie? Dizer antropoceno ndo equivaleria a acusar de um crime
monstruoso inumeros coletivos humanos que sdo vitimas e ndo perpetradores dele?
Enfrentando essas questdes, Malm®®! sugere que ndo vivemos na época geoldgica da
humanidade, mas na do capital.3®> O autor ndo deixa de reconhecer que também a Unido
Soviética e seus estados-satélite mergulharam de cabeca na queima de combustiveis fosseis
(poderiamos, extrapolando Malm, dizer que a Guerra Fria teve como um de seus campos de
batalha, alias nada desprezivel, a disputa por quem queimava mais combustiveis fosseis) e que
isso coloca a questdo incontornavel: por que, entdo, dizer que é o capital a nova e destrutiva
forca geoldgica? O autor responde: pela mesma razdo que a medicina concentra suas
pesquisas atuais na cura do cancer e ndo da variola. Ambas sdo doengas graves e podem ser
fatais, mas s6 uma existe como uma ameaga real atualmente. %

Ao denunciar o conceito de antropoceno, Malm esta focado na questdo da atribuicéo
atual de responsabilidade historica pelo processo de solapamento das condi¢Ges materiais de
vida humana e ndo-humana no planeta, ignorando o aspecto descritivo do conceito. Em outras
palavras, Malm vé& no conceito de antropoceno uma figura desmobilizadora das lutas
anticapitalistas e, baseado nessa avaliacdo, o rechaca. Ocorre, todavia, que dizer que a espécie
humana se transformou em uma forca geoldgica ndo equivale a dizer que todos os coletivos
humanos sdo responsaveis por essa transformacdo. Como ja dissemos, a espécie humana
nunca esteve destinada a se tornar o que se tornou: foram escolhas deliberadas, baseadas em

concepgdes que comecgaram a ganhar corpo na Europa do século XVII — concepcdes essas que

2% KOPENAWA, Davi; ALBERT, Bruce. op. cit., 2015, p. 407
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tivemos a oportunidade de discutir demoradamente no primeiro capitulo — que fizeram do
homem uma forca natural desestabilizadora das condi¢fes climéaticas e ambientais que
vigoravam no holoceno. Ndo precisamos, assim, descartar o conceito de antropoceno para
atribuir adequadamente as responsabilidades pela estabilidade perdida. Ele tem o mérito,
inclusive, como um conceito hibrido que é, de denunciar a artificialidade da grande divisdo
ontoldgica dos modernos entre natureza e sociedade — o homem, que, se acreditdssemos no
purismo dos modernos, habitaria apenas a provincia da sociedade, se torna uma forc¢a natural
de grande peso, € a “natureza”, que deveria ser matéria de interesse apenas dos cientistas,
ingressa pela porta da frente das questdes politicas e sociais. N&o custa lembrar que esse
dispositivo ontoldgico purista (compartilhado pelas economias liberais e comunistas) esta na
base da transformacédo da parcela ndo-humana do mundo em um objeto que pode e deve ser
alvo de crescente apropriacao.

Ninguém com o minimo de boa vontade atribuiria aos povos indigenas da América ou
aos pobres de Bombaim, que sonham inadvertidamente com uma “pegada de carbono” menor
guando sonham em abandonar seus precarios fogdes a lenha, ou ainda ao trabalhador
obrigado a financiar um carro para percorrer a longa distancia que o separa de seu trabalho e
dos centros urbanos, ninguém de boa vontade, enfim, atribuiria a esses homens e mulheres a
responsabilidade pela transformagdo da espécie humana em uma forca geoldgica.*®* Uns e
outros podem até estar involuntariamente implicados nessa transformagdo — evoquemos
novamente a imagem de um batalhdo de pobres alimentando com um trabalho duro e mal
remunerado a fornalha da locomotiva dos modernos — mas definitivamente ndo s&o
responsaveis por ela.

E certo, assim, que o deserto ecoldgico que comeca a nos espreitar é um produto dos
modelos de sociedade “energeticamente intensivos”3% baseados na industrializagio em larga
escala e que a elaboracdo e aplicacdo desses modelos ndo supde nenhuma inevitabilidade
historica. A crise que o antropoceno designa, todavia, aponta ndo apenas para a consolidacdo
de certos modos de existéncia e de seus produtos — aquilo que a histdria no sentido estrito
estuda — como também para aquilo que € objeto de interesse da histéria da vida humana e néo-
humana no planeta. A opgdo por um conceito como capitaloceno para designar a atual época
geoldgica, malgrado os seus méritos, restringiria a questao apenas ao seu primeiro aspecto. A
atual crise ndo nos permite ignorar que a histéria humana — a historia das nossas instituicoes,

das nossas convulsdes politicas, etc. — esta conectada de uma maneira particularmente forte

304 LATOUR, Bruno. op. cit., 2017, pos. 2490
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com a geo-histéria e com a historia das formas de vida no planeta. Para exemplificar isso,
Chakrabarty evoca a Revolugdo Agricola. Esse evento, escreve o autor, “ndo foi simplesmente
uma expressdo do engenho humano”.3% N&o é possivel explica-lo adequadamente isolando-o
da geo-historia e da historia das formas de vida no planeta. A Ultima era do gelo (o
pleistoceno) terminou em fungdo sobretudo dos chamados fendmenos de Milankovich, que
designam mudangas nas relagcdes orbitais e de inclinacdo entre a Terra e o sol. Tais fendmenos
aqueceram o planeta, produzindo um “verdo longo” e estavel (0 holoceno) ap6s um longo e
rigoroso inverno. A estabilizacdo do clima garantiu o crescimento de gramineas, como a
cevada e o trigo, sem 0 que a agricultura e as grandes civilizagdes baseadas nela seriam
inviaveis. “Quaisquer que sejam nossas escolhas socioecondmicas e tecnologicas”, escreve

Chakrabarty,

quaisquer que sejam os direitos que desejemos celebrar como nossa liberdade, ndo
podemos nos permitir desestabilizar as condi¢cdes (por exemplo, a zona de
temperaturas que prevalece no planeta) que funcionam como parametros
determinantes da existéncia humana. Esses pardmetros independem do capitalismo
ou do socialismo. Eles se mantiveram estaveis h4 muito mais tempo que a historia
dessas institui¢des e permitiram que o0s seres humanos se convertessem na espéecie
dominante da Terra. Infelizmente, tornamo-nos hoje um agente geoldgico
perturbador dessas condicGes paramétricas necessarias a nossa propria existéncia.®%’

Os antigos distinguiam entre as coisas que dependem dos homens e as coisas que nao
dependem. A physis, e depois dela a sua versdo moderna, a natureza, estiveram alocadas no
amplo dominio daquilo que ndo depende dos homens. Isso justificava a radical separacao
entre a historia dos homens e de suas instituicdes e a histdria natural, se é que se podia falar
em historia nesse segundo caso. Baseando-se nessa distincdo, ninguém ousaria dizer que
temos e exercemos um poder sobre o clima. Agora, aténitos, descobrimos que o dominio das
coisas que dependem de nds se alargou de uma maneira impensavel. O clima depende de nés,
mas nos também dependemos do clima: eis 0 antropoceno. Serres3%® sugere que se existe um
traco caracteristico do contemporaneo é essa confusdo nas cartas do nosso velho baralho:
aquilo de que sempre dependemos (mas de cuja dependéncia, nds, que somos “cheios de

esquecimento”, nos esquecemos) depende cada vez mais de nos.

36 |bide,. p. 18
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OMOARI: OUTRO NOME PARA O AQUECIMENTO GLOBAL

Entre as mudancas antrépicas nas coordenadas ambientais da Terra evocadas pelo
conceito de antropoceno, destaca-se, por sua gravidade, o aquecimento global. Uma sequéncia
de relatorios da lavra do Painel Intergovernamental sobre as Mudancgas Climaticas (em inglés
Intergovernmental Panel on Climate Change, IPCC), organizacdo de caréter cientifico-politica
instituida em 1988 no ambito da Organizacdo das NacbGes Unidas (ONU) evidencia a
formacgédo de um consenso cientifico sobre a existéncia das mudancas climaticas e sobre o
carater antrépico dessas mudancas. No segundo relatério do IPCC, em 1995, o corpo de
cientistas reunido nessa organizacdo consignava que as mudancas climéticas eram um fato
comprovado e a que a probabilidade de que suas causas fossem preponderantemente
antropicas era superior a 50%. No terceiro relatorio, lavrado em 2001, essa probabilidade foi
ajustada para 66%-90%. Em 2007, no quarto relatério, a probabilidade de que as mudangas
climaticas fossem provocadas pelo homem foi indicada em 90%. No quinto relatorio,
publicado pelo IPCC em 2013, o corpo de cientistas ajustava mais uma vez essa
probabilidade, indicando que ela era superior a 95%. Paralelamente, os resultados do IPCC
eram amplamente corroborados pela comunidade cientifica internacional. Trinta e quatro
Academias Nacionais de Ciéncia, incluindo as conceituadas National Academy of Sciences
dos Estados Unidos e a Royal Academy do Reino Unido, emitiram declaragdes oficiais
confirmando o carater preponderantemente antropico das mudancas climaticas.>® Esse
diagnostico é testificado também pela maioria esmagadora dos artigos cientificos sobre o
tema publicados em periddicos de reconhecida reputacdo. O pesquisador australiano John
Cook e seus colegas do site Skeptical Science vasculharam doze mil artigos cientificos na
literatura especializada que mencionam o “aquecimento global” e as “mudancas climaticas” e
constataram que 97% desses artigos confirmam a existéncia das mudancas climaticas e as
causas preponderantemente antrdpicas delas. Estudo semelhante foi conduzido por Naomi
Oreskes e aportou nas mesmas conclusges. !

Existe, portanto, inequivoco consenso cientifico sobre as causas antrOpicas das
mudancas climaticas. N&o obstante, constituiu-se, patrocinado e financiado especialmente
pelas corporagdes ligadas aos combustiveis fosseis, um contramovimento organizado cujo

escopo € negar o referido consenso e, por conseguinte, desmobilizar as acbes de
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enfrentamento ao aquecimento global 3! S&o os negacionistas, dedicados, desde a década de
1990, a “semear dividas sobre os fatos”.32 Acomodados nas largas poltronas da locomotiva
dos modernos, o seu trabalho ¢ negar os alertas: “ndo ¢ um consenso, ¢ uma fraude”, eles
dizem, “uma historia de ecologistas malucos que querem nos levar de volta para as cavernas”;
“¢ a nova cara do comunismo, uma melancia: por fora verde, por dentro vermelha”.
Ardilosos, 0s negacionistas contam com o trabalho sujo dos profissionais da pds-verdade. Um
desses profissionais € Frank Luntz, um consultor politico norte-americano que defende o uso
de um vocabulario adequado para modular os efeitos que serdo produzidos na opinido publica.
Luntz é o responsavel por rebatizar o “imposto sobre a heranga” como “imposto sobre a
morte”. E também Luntz que cunhou a expressio “mudanca climatica” para ser usada no
lugar de “aquecimento global”. Os negacionistas sabem que a descricdo dos fatos sobre o
aquecimento global esta a um passo da prescricdo de uma politica que pde em xeque 0 modo
de vida industrial. Portanto, ¢ preciso “semear duvidas sobre os fatos”.®'® Consultado, Luntz
propds aos negacionistas que a vitdria deles no embate do clima dependeria da capacidade de
suas fileiras de manter acesa na opinido publica a ideia de que ainda existem controvérsias
sobre 0 aquecimento global. “Quando o publico passar a acreditar que as questdes cientificas
estdo resolvidas”, escreve Luntz em sua recomendacdo, reproduzida em um artigo do New
York Times, “seus pontos de vista sobre o aquecimento global vao mudar. Portanto, vocés
[negacionistas] precisam fazer da falta de certeza cientifica um problema primario.”3%*

Em outra frente, os negacionistas lembram os cientistas do clima que, como cientistas,
eles ndo devem atravessar a fronteira entre a ciéncia — que deve se preocupar apenas com a
descricdo objetiva dos fatos — e a politica. Os cientistas do clima se veem duplamente
acuados: de um lado, pelas exigéncias epistemoldgicas que estdo na base da tradi¢cdo cientifica
do ocidente moderno e que estipulam que os cientistas ndo devem se meter nos assuntos da
politica, e, de outro, pelo policiamento de fronteiras permanente conduzido pelos
negacionistas. “Por uma enorme inversdo da situacdo”, escreve Latour, “hoje sdo os
especialistas nas ciéncias da Terra que sdo vistos como exaltados, militantes por uma causa,
catastrofistas, e sdo os céticos do clima [0os negacionistas] que desempenham o papel de

cientistas ponderados que n&o confundem o ser do mundo com o dever ser” 3%
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Os mais ardilosos negacionistas atacam em varias frentes, mas ndo costumam cometer
0s erros primarios de dar de ombros ou de simplesmente dizer que os fatos ndo os convém,
como fez o velho presidente Bush, ao afirmar, na Clpula da Terra, em 1992, que “o american
way of life ndo é negociavel”.3!® Os negacionistas sabem que os fatos é que sio inegociaveis,
por isso é preciso opor aos fatos apresentados pelos cientistas do clima, tanto quanto possivel,
outros fatos. Semeando duvidas € possivel manter acesa na opinido publica a ideia de que o
aquecimento global antropico ndo é incontroverso. Os negacionistas estendem os debates
visando sustentar a ideia de que ainda ndo se debateu o bastante e, assim, que é razoavel
prorrogar para um outro momento, isso se for necessario, todas as medidas drasticas que 0s
fatos apresentados pelos cientistas do clima sugerem que devem ser tomadas desde ja. E que
cientista se negaria a debater, afinal? O efeito de todo esse jogo, claro, € a desmobilizacao
geral. Se recusar o debate pode soar para o publico como fragueza ou dogmatismo, aceitar a
debater com os negacionistas ¢ ajudar a “criar a cena de um quadro televisivo”, escreve
Latour, “no qual a senhora Pro6 enfrenta o senhor Contra, para a grande alegria do publico, que
saira tranquilizado por um “quem sabe” desmobilizador. O espaco mesmo do exercicio da
razdo, o debate aberto, se converte no 6rgio da manipulacdo.”!” O ardil dos negacionistas
funciona tdo bem porque eles se apoiam na concepcdo moderna, compartilhada pelos seus
adversarios, de um monorealismo naturalista. Nessa concepcao, a funcdo dos cientistas se
limita a descrever o mais conscienciosamente possivel os “fatos da natureza”, sem retirar
disso nenhuma prescricdo, mesmo que esses fatos confirmem que o nosso modo de existéncia
— aquilo que chamavamos, no capitulo anterior, de enredamentos dos corpos com 0 mundo —
estd ameacando as condi¢Ges materiais da vida na Terra. No Novo Regime Climaético,
argumenta Latour, a “natureza” perde ndo apenas a qualidade da “estabilidade climatica” que
caracterizava o holoceno, mas também sua antiga qualidade de estabilizacdo dos debates. A
partir da falsa querela climatica, a “natureza”, “que devia estabilizar, pacificar, tranquilizar,
colocar os espiritos em acordo, parece ter perdido essa capacidade.”®® A emergéncia da
ecologia ¢ a maior expressao disso: antes de ser a ciéncia que leva a “natureza” para o espago
publico, a ecologia é a ciéncia que representa o fim da natureza como um conceito

estabilizador.3®
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Caminhando no interior da locomotiva dos modernos encontramos um segundo grupo
do “povo da mercadoria”, que ndo nega o aquecimento global, ndo ignora que a locomotiva
pilotada pelos modernos corre veloz em direcdo a um deserto ecologico, mas que, apesar
disso, aposta que a Unica solucdo para o problema em que nos metemos, por contraditério que
pareca, é acelerar ainda mais a locomotiva. Agindo assim, acelerando a nossa aceleracéo,
toparemos com Hefesto, o deus da tecnologia e, segundo seus cultores, nossa Unica esperanca
de salvacdo. Os modernos adoradores de Hefesto subdividem-se em varios subgrupos, de que
0s singularitanos e os aceleracionistas sdo dois exemplares.

Os singularitanos defendem que € preciso garantir que o progresso da tecnologia ndo
sofra nenhuma interdicdo. E esse progresso que, em determinado momento, libertara o
homem de seu ‘“substrato bioldgico”, em primeiro lugar prolongando sua longevidade —
processo ja em curso pelos avancos da medicina — e, posteriormente, permitindo que o ser
humano, ao sintetizar uma nova natureza, transcenda o seu fragilissimo corpo.3?° E, no final
das contas, para curar a morte — uma doenca como qualquer outra segundo essa seita de
Hefesto — que os singularitanos trabalham. O aumento exponencial da capacidade de
processamento dos sistemas informaticos viabilizaria, em um horizonte de tempo
relativamente curto, a transmigracdo dos conteidos da mente dos humanos, e, talvez, de sua
prépria consciéncia, para um hardware feito de material mais resiliente do que aquele que
compde o corpo biolégico humano.®?* Os singularitanos apostam que o antropoceno tornara
cada vez mais obsoleto e fragil o velho humano com o seu corpo mortal, mas, como uma
espécie de compensacao gloriosa, presenteard os homens com a tdo sonhada imortalidade. Os
homens nédo precisardo mais do mundo, eles serdo o mundo. No futuro dos singularitanos,
escrevem Danowski e Viveiros de Castro, “tudo serd humano”. Ou ‘“como diriam os
maldosos, tudo sera californiano.””3??

Os aceleracionistas, ao contrario dos singularitanos e de outros cultores de Hefesto,
alinham-se mais a esquerda do espectro politico e ndo advogam um reencantamento da
religido capitalista. O grupo aceleracionista baseia-se na suposi¢cdo béasica de que o mundo
edénico pré-capitalista acabou: a locomotiva dos modernos ndo pode mais pegar o caminho de
volta, e quem acredita e aposta nisso é ingénuo. E preciso, assim, partir da constatacio dura,

mas verdadeira, de que o0 mundo gque temos, 0 mundo que nos restou, € 0 que ai esta, ou seja,
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“o mundo desértico do capitalismo tardio, em que a segunda natureza da economia politica
exerce sua soberania metafisica — sendo mesmo fisica — sobre a primeira natureza, a velha
physis sempre demasiado ecoldgica, organica e vitalista.”*?3 O capitalismo é totalizante e ja
ndo resta vida e forma de resisténcia fora de suas catedrais. N&o devemos sonhar com linhas
de fuga, com realidades menores e exteriores que podem desafiar a realidade hegemonica do
capitalismo: enfim, ndo existem linhas de fuga e as realidades menores estdo mortas. A Unica
solugdo, entdo, € colocar “a megamaquina capitalista em overdrive, acelerar a aceleracdo que
a define”3?4, enfim, pisar o pé com vontade no acelerador da locomotiva até que ela entre em
pane e acabe de acabar. Se, para os aceleracionistas, € correto dizer que ja ndo existe mundo,
apenas as ruinas do capital, é igualmente correto dizer que ja ndo existe sujeito, apenas o
operario conectado na rede e tornado zumbi pela “administragdo continua de drogas quimicas

325 um produtor-consumidor tola e totalmente dobrado aos ritos do capital. “A

e semioticas
defesa da urgéncia de uma frenagem da locomotiva desgovernada do crescimento

econdmico”, escrevem Danowski e Viveiros de Castro,

[...] esconderia mal, pensam os aceleracionistas, 0 objetivo de resgatar os valores e
relacbes vigentes no passado pré-capitalista, um passado que ndo é apenas
irrecuperdvel, mas totalmente fantasioso e, em ultima instancia, sérdido. Que
trabalhador hoje quer voltar & condicdo camponesa ¢ a “lama orgénica” de seus
ancestrais — pergunta acidamente Mark Fisher [um campedo do aceleracionismo] em
um de seus blogs.3%

Mais recentemente veio & luz um Manifesto Aceleracionista, onde os autores, Alex
William e Nick Srnicek, comegam anunciando “o colapso do sistema climatico do planeta”3?’
e afirmando que o “futuro foi cancelado” pela incapacidade de imaginagdo da politica atual.
Nao se pode ignorar, dizem os autores, que o capitalismo ¢ “o mais avangado sistema
econdmico” e que suas “conquistas ndo deveriam ser revertidas, mas aceleradas para além das
restricoes da forma valor capitalista.” Essa aceleracdo dependeria da recuperagdo de nossa
confianca no Estado, e para defender esse ponto os autores do Manifesto evocam sem

complexos uma formula de Lénin: “o socialismo ¢é inconcebivel sem a organizacdo estatal

planificada”. Seria necessario, assim, reerguer a autoridade politica vertical e coloca-la de
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volta no centro das politicas de esquerda, Unico meio a nossa disposi¢ao para acelerarmos em
direcdo a uma sociedade pds-capitalista global. Segundo o Manifesto, a alternativa a isso seria
“a lenta fragmentacdo rumo ao primitivismo, a crise perpétua e ao colapso ecoldgico
planetario.” Nao ¢ dificil perceber que acelerar intencionalmente a maquina capitalista para
vé-la pifar e, ultrapassada essa fase, agir para reverter o solapamento ecoldgico que ela produz
é¢ uma alternativa, além de arriscadissima, claramente contraditoria. Essa aceleracéo
intencional proposta pelos aceleracionistas entra em contradicdo patente com a propria
aceleragdo nada intencional das mudangas nas condicdes materiais de vida na Terra.3?®

Apesar dos negacionistas e dos que apostam em uma solucdo que passa pela
aceleracdo da nossa aceleracdo, a “verdade inconveniente” do aquecimento global (a par de
outras verdades inconvenientes do antropoceno) se imp8e. A Revolucdo Industrial acendeu a
colossal fogueira que, desde entdo, passou a queimar combustiveis fosseis em larga escala,
alterando a composicdo quimica da atmosfera e, por consequéncia, o equilibrio entre a
radiacdo solar que incide na Terra e a radiacdo que a Terra € capaz de refletir de volta para o
espaco. A atmosfera do planeta, que passa entdo a concentrar gases de efeito estufa em niveis
elevadissimos, reflete as alteracGes profundas nas atmosferas econémica, politica e social
produzidas pelas revolucGes modernas. Moléculas dos gases de efeitos estufa (especialmente
o dioxido de carbono, CO2, e o metano, CH4) retétm o calor reemitido pela Terra,
retransmitindo esse calor em todas as dire¢des e esquentando as camadas inferiores da prépria
atmosfera, assim como a superficie do planeta e a camada superficial dos oceanos.?°

Os dois mais importantes gases de efeito estufa (CO2 e CH4) possuem carbono em sua
composi¢do. O clima estadvel do holoceno é explicado por um equilibrio nos processos
quimicos (fotossintese, respiracdo, trocas de carbono entre a atmosfera, 0s oceanos e o
subsolo) que envolvem a remocao e a liberacdo do carbono na atmosfera. Em duzentos anos, a
colossal fogueira da Revolucdo Industrial desequilibrou esses processos, lancando na
atmosfera uma quantidade imensa de carbono que estava estocada no subsolo ha milhdes de
anos.>*® Do ponto de vista da geo-historia, apenas a atividade de uma forca geoldgica de
grande intensidade seria capaz de explicar uma alteracdo tdo profunda na quimica da alta
atmosfera em t&o pouco tempo.

A manta vegetal dos ecossistemas terrestres produz um “‘subsidio gratuito” quando,

através da atividade de suas plantas, remove o CO2 da atmosfera. SO as florestas tropicais
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absorvem anualmente 18% do CO2 emitido pela queima de combustiveis fosseis. E dizer, as
florestas sdo (também) importantes usinas de captura de carbono.®! No entanto, o processo de
desflorestamento corre tdo veloz quanto a alteracdo na quimica da alta atmosfera. A extracao
de madeira, o avango da fronteira agropecuaria, os incéndios, a mineracao, a extracao de
petroleo, a construcdo de hidrelétricas e de grandes obras de infraestrutura, sdo algumas
atividades que, em todos os cantos do planeta, estdo destruindo as mantas vegetais.®*? Em
suma, além de constituir, em si mesmo, uma importante fonte de emissio de C023%%, o
desflorestamento desmantela “usinas naturais” de captura de carbono.

O caso da Amazbnia é paradigmatico. A Amazonia ¢ a maior floresta tropical do
mundo e tem sido alvo de um ataque concertado e sistematico daqueles que Kopenawa chama
de “povo da mercadoria”. Esse ataque ¢ relativamente recente no Brasil, em cujo territorio
situa-se 1/3 das florestas tropicais do mundo. Comeca de maneira sistematica durante o Gltimo
governo civil-militar e seu projeto de integracdo nacional da Amazonia e se estende pelos
governos civis que se seguiram a abertura democréatica, com poucos periodos de trégua. Para
se ter uma ideia do tamanho do desflorestamento de que a Amazénia brasileira foi vitima

nessas ultimas décadas, “é preciso imaginar”, escreve Antdnio Nobre3*,

[...] um trator com uma lamina de 3 metros por comprimento, evoluindo a 756 km/h
durante quarenta anos sem interrup¢do: uma espécie de maquina do fim do mundo.
Segundo o conjunto das estimativas, isso representa 42 bilhdes de &rvores
destruidas, isto &, duas mil arvores derrubadas por minuto, ou 3 milhdes por dia. E
uma cifra dificil de imaginar por sua monstruosidade.3¥ [grifo nosso]

Discute-se atualmente o quao proxima a floresta amazonica estaria, em decorréncia do
desmatamento e das proprias mudancas climaticas, de um ponto de ndo-retorno, a partir do
qual as funcbes intrinsecas da floresta deixariam de ser desempenhadas e produziriam o
colapso desse ecossistema. “A partir de um certo ponto”, escreve Luiz Marques, “o impacto
do desmatamento ndo é mais apenas local, mas repercute sistematicamente, alterando as
condicBes climéticas, o ciclo hidroldgico, e a umidade do ar e do solo imprescindiveis para a

sobrevivéncia do tecido florestal.”®*® Em editorial®*’ publicado em fevereiro de 2018 na
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Science Advances, Thomas Lovejoy e Carlos Nobre afirmam que esse ponto de ndo-retorno
esta prestes a ser atingido, o que pode ser observado nas alteragdes profundas enfrentadas pelo
ciclo hidrolégico do ecossistema amazoénico, que produz aproximadamente a metade de suas
préprias chuvas. Grandes secas e grandes inundagdes enfrentadas pelo sistema amazonico nos
ultimos anos seriam 0s canarios da mina avisando que o colapso bate a porta. Colapsado o
sistema, parte considerdvel da vegetacdo da floresta poderia se tornar semelhante a de
savanas.

O que os napé “chamam de natureza”, escreve Kopenawa, “¢, na nossa lingua antiga,
Urihi a, a terra-floresta, e também sua imagem, visivel apenas para 0s xamas, que nomeamos
Urihinari, o espirito da floresta.”3%® Para os yanomami, os xapiris (ou espiritos) habitam a
floresta e a mantém habitavel para todos os outros seres. Mas “se os brancos devastarem a
floresta e destruirem seus morros e suas serras, 0s xapiris perderdo suas casas”.>*° Os brancos
devastam a floresta porque pensam, como Mangabeira Unger, que ela ¢ apenas uma “cole¢do
de arvores”, um deposito de recursos, um territorio que deve ser cercado e transformado em
pasto para gado: eles acham a floresta perigosa e sem sentido.3*° Kopenawa lamenta que os
brancos falem muito de ecologia, mas sem entendé-la e sem pratica-la. Essa palavra, ecologia,
sempre existiu para os yanomami.3*! “A ecologia é tudo o que ainda ndo tem cerca.” 3*? Os

brancos, diz Kopenawa:

[...] ndo conhecem [os xapiris]. Derrubam e queimam todas as arvores da mata para
alimentar seu gado. Estragam o leito dos rios e escavam 0S morros para procurar
ouro. Explodem as grandes pedras que ficam no caminho de suas estradas. No
entanto, colinas e pedras ndo estdo apenas colocadas no solo, como eu disse. S&o
moradas de espiritos criadas por Omama. Mas essas sdo palavras que os brancos nao
compreendem. Pensam que a floresta esta morta e vazia, que a natureza esta ai sem
motivo e que é muda. Entdo dizem para si mesmos que podem se apoderar dela para
saquear as casas, 0s caminhos e o alimento dos xapiris como bem quiserem! Néao
querem ouvir nossas palavras nem as dos espiritos. Preferem permanecer surdos.

Segundo Kopenawa, ndo sdo apenas 0s xapiris que se incomodam com a devastacao

dos brancos. Os seres maléficos né wari também, pois também eles perdem suas moradas
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quando as vorazes maquinas dos brancos chegam na floresta. Entre eles esta o ser do tempo
seco, Omoari. A estacdo seca, segundo 0s yanomami, comecga com a chegada de Omoari, que
ateia fogo no espirito da estacdo umida, o ser sapo Toorori. Apos varias luas, quando Toorori
finalmente consegue encher de umidade sua pele queimada e enrugada e voltar a vida, ele
espalha suas &guas pela floresta, revidando Omoari, que foge para retornar s6 muitas luas
depois e reiniciar o ciclo. Ao contrario de Omoari, Toorori € um bom espirito, que com suas
acOes torna “a floresta mais fresca e bonita”, afasta as epidemias e promove a vida. No
entanto, alerta Kopenawa, “se os brancos acabarem destruindo a floresta, Omoari, esfomeado
e enfurecido, ndo ira mais embora. A terra arida e ardente passara a ser sO dele, para
sempre.”3%

A vinganca de Omoari, para evocar o0 mito yanomami, é cada vez mais evidente. No
quinto relatério do IPCC, lemos: “cada uma das trés tltimas décadas foi sucessivamente mais
quente na superficie da Terra que todas as precedentes desde 1850.”** Tomando como
parametro de comparacdo ja ndo as décadas, mas 0s anos, a quebra de temperatura, antes
excepcional, se tornou a regra: 2015, 2016 e 2017 foram os anos mais quentes da historia
desde que os registros comecaram, no século XIX. Dezessete dos dezoito anos mais quentes
foram registrados no século XX1.346 Em 2015, a barreira de 1°C no aumento da temperatura
em relacdo aos niveis pré-industriais foi rompida.®*’ Em 2016, ano mais quente da histdria, a
temperatura média global chegou a 1,2°C acima dos niveis pré-industriais.®*® O mais
alarmante na vinganca de Omoari é a velocidade das mudancas provocadas por ela,
absolutamente atipica na historia do clima. Essa velocidade desafia tanto nossas capacidades
de adaptacdo quanto nossos meios de previsdo.3*°

Em relacdo as temperaturas por vir, os cientistas usam modelos para realizar
projecdes. Analisando uma dezena dessas projecOes (realizadas pelo MIT, IPCC, OCDE,
etc.), Luiz Marques conclui que existe “um so6lido consenso” de que “sem redugdes drasticas e
imediatas nas emissdes de gases de efeito estufa (e nada indica que ocorram em prazo habil),
¢ tarde demais para um aumento das temperaturas médias globais ndo superior a 2°C no

horizonte de 2100.”%° N&o existe no nosso horizonte politico nenhuma indicacio de que
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teremos reducdes relevantes na emissdo de gases de efeito estufa nas proximas décadas.
Existe, isso sim, indicagBes no sentido contrario, como a retirada dos Estados Unidos do
Acordo de Paris por decisdo do presidente Donald Trump.®! Efeitos de retroalimentagio no
aquecimento global — como a emissdao de metano pelo degelo dos polos — pode nos levar a um
ponto de ndo-retorno, 0 que produziria, antes do final desse século, e talvez muito antes, “um
colapso ambiental de insondéveis propor¢des.”32

A | Conferéncia sobre o Clima (COP1), realizada em 1995, na Alemanha, estipulou
como limite seguro do aquecimento global a barreira de 2°C.2*® Considerando os efeitos
danosos de um aumento ainda abaixo de 1°C, a posicdo firmada na COP1 comecou a ser
revisada. “Se estamos vendo o que estamos vendo hoje com um aumento de 0,8 °C, escreveu
entdo Thomas Lovejoy, “entdo 2°C ¢é simplesmente demais”.®* O Acordo de Paris refletiu a
nova posicdo da maior parte da comunidade cientifica, e estipulou como limite seguro a
barreira de 1,5°C. No entanto, proje¢des como a do renomado climatologista norte-americano
Michael Mann apontam que, mantido o cendrio atual — e, repetimos, nada indica que ele
sofrera uma inflexdo —, ultrapassaremos a barreira de 2°C ja entre 2036 e 2046.%* Omoari

bate a porta.

A INTRUSAO DE GAIA

Na Teogonia de Hesiodo, Gaia ou Gea, ndo é propriamente uma deusa: é filha de Caos
e uma das forgas que antecedem os deuses. Marcel Détienne a define como “uma grande
poténcia dos comecos”.®® Gaia é uma forga criadora e destruidora ndo linear cujo
comportamento ndo se deixa enquadrar por critérios morais. Nas palavras de Isabelle
Stengers, “Gaia ¢ anterior ao culto do amor materno que tudo perdoa.”®’ Se queremos
chamé-la de deusa-mée, precisamos antes revisar radicalmente o significado que atribuimos
as ideias de deusa e, sobretudo, de mée. Hesiodo narra um episddio que diz muito sobre a
personalidade dessa figura mitica. Nesse episddio, Gaia usa o filho Cronos para tramar contra

0 proprio marido, Urano. Depois de produzir uma foice dentada com um ago que retira do

%1 FLECK, Isabel. Trump anuncia retirada dos EUA do Acordo de Paris sobre o clima in Folha de Sdo Paulo,
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proprio peito, Gaia a entrega a Cronos e pede que o filho use a arma para castrar Urano.
Cronos, de tocaia, aguarda cair a noite, e quando Urano vai se deitar com a esposa, deixa seu
esconderijo e ataca o proprio pai, castrando-o0.3%8

Essa € a irascivel Gaia, nada parecida com a Gaia p6s-moderna em torno da qual seus
mais novos veneradores ensaiam simpaticas dancas new age. Talvez fosse possivel alegrar
Gaia com alguns rituais, mas certamente ndo com esses.*®® E curioso, entdo, que James
Lovelock tenha chamado de Gaia sua famosa hipotese. Segundo essa hipétese, nascida a partir
dos trabalhos de ecologia profunda de Lovelock, a biosfera e os componentes fisicos da Terra
(hidrosfera, litosfera, hidrosfera e atmosfera) estdo integrados de um tal modo que formam um
complexo sistema responsavel por manter as condi¢cdes climaticas e biogeoquimicas do
planeta em homeostase. A hipotese de Lovelock sugere que a Terra, ao contrario de todos 0s
outros planetas que conhecemos, € um astro vivo: ela carrega a fragil assinatura quimica da
vida e nisso se diferencia de todos aqueles corpos em queda livre assimilados em um mesmo
conjunto, quase quatro séculos antes dos trabalhos de Lovelock, por um outro grande
cientista, Galileu Galilei.>®

A Terra tal como descrita por Lovelock ndo seria caracterizada apenas pelo
movimento — que Galileu utilizou para definir e igualar todos os astros — ela teria, a par disso,
um comportamento, o que estd longe de significar que esse astro vivo seja um todo ja
composto e coerente. Lovelock esta interessado em compreender em que sentido a Terra é
ativa ao invés de um simples astro determinado por um movimento cuja origem ndo lhe diz
respeito, mas sem que isso implique em Ihe atribuir uma alma.®®! “Quando falo em Gaia”,
escreve Lovelock, “ndo penso nem por um instante em uma deusa ou em algum ser dotado de
pensamento. Expresso minha intuicdo de que a Terra se comporta como um sistema
autorregulado.”®®? Apesar do nome, a Gaia de Lovelock, nas palavras de Latour, é uma
“entidade inteiramente secular” %3, se entendemos esse adjetivo, secular, como aquilo que n&o
implica nenhuma causa exterior ou fundamento espiritual. Gaia € uma entidade mundana, mas
instavel, reativa e dotada de uma poténcia de atuar que comeca a revelar toda a sua

brutalidade.
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Aprendemos com os historiadores que os humanos ajustam o seu ambiente as suas
necessidades. Lovelock estende essa capacidade a todos os organismos da Terra, incluidos os
menores dentre eles: as algas, os fungos, as bactérias, os virus. Aquilo que achavamos ser uma
qualidade dos humanos, € dizer, a atuacdo sobre o ambiente para adequa-los as suas
necessidades, seria, antes, uma propriedade de todo e qualquer ser vivo. Se um organismo A
atua sobre seu ambiente, composto de uma multiddo de outros organismos (B, C, D, etc.)
esses Ultimos atuardo também sobre A. Isso significa, entre outras coisas, que a atuacdo de A
sobre o0 seu ambiente produz respostas que ndo eram esperadas por A. “Com Gaia”, escreve
Latour, “Lovelock nao nos pede a crenca em uma sé Providéncia, mas em tantas Providéncias
quanto s3o os organismos que existem na Terra.”*®** N&o existe um grande plano global
ordenando essas relacdes de adaptacdo que envolvem os organismos de Gaia. Na verdade,
Gaia € a propria auséncia desse plano, e seu nome — de uma maneira que talvez escapasse ao
préprio Lovelock — é bastante apropriado. Forca criadora e destruidora, de muitas faces, ndo
unificada, ndo linear, imprevisivel, mas da qual todos dependemos: essa ¢ Gaia. “Grande
poténcia dos comecos”, como escreveu Détienne, mas também grande poténcia dos fins,
como temos comecado a descobrir.

N&o deveriamos abusar daquilo de que dependemos, especialmente quando
dependemos, como é o caso de Gaia, de uma figura irascivel. Os camponeses, escreve
Stengers, “sabiam que os homens dependem de algo maior do que eles, de algo que os tolere,
mas de cuja tolerancia ndo se deve abusar.”*®> Os amerindios também sabem disso. Kopenawa
aponta para esse saber quando compara duas maneiras de retirar alimentos da floresta: a
utilizada pelos napé, de um lado, e a preferida pelos yanomami, de outro. Os napé dependem,
como todos os homens, de alimento: mas abusam daquilo de que dependem. S&o, na
caracterizagio de Kopenawa, “comedores de floresta”. % Retalnam a floresta com suas
maquinas para criar gados e depois se alimentar da carne deles, mas com isso comem aquilo
de que dependem para comer. “Ao contrario dos brancos”, escreve Kopenawa, “ndo ¢ a
floresta e sua terra que comemos. N6s nos alimentamos de sua caca, seus peixes, dos frutos de
suas arvores, do mel de suas abelhas, das plantas de suas rocas.”*®” Destruindo a floresta,
expulsando os espiritos dela e matando os xamas, os napé correm na direcdo do caos

enquanto pensam que estdo se tornando maiores e mais poderosos. Um dia, de tanto escavar a
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terra, encontrardo “Xiwaripo, o ser do caos”.*® Os “comedores de floresta” ndo apenas
derrubam as arvores e escavam a terra, eles expulsam os xapiri e asfixiam os xamas. Com

isso, escreve Kopenawa, “a floresta vai ficar vazia e silenciosa”:

Nossos fantasmas [dos xamas] irdo juntar-se aos muitos outros que ja vivem nas
costas dos céu. Entdo o céu, tdo doente quanto nés por causa das fumacas dos
brancos, vai comecar a gemer e se rasgar. Todos 0s espiritos, 6rfaos dos antigos
xamas vao corta-lo a machadadas. Vo retalha-lo por inteiro, com muita raiva, e vao
jogar os pedacos na terra, para vingar seus pais falecidos. Aos poucos cortardo todas
as amarras do céu e ele vai despencar totalmente.3® [grifo nosso]

Se o “povo da mercadoria” se tornou um agente geologico que adoece o céu com suas
fumacas, a Terra se tornou um agente histérico que ameaca fazer o céu desabar sobre a cabeca
de todos. A outra face do antropoceno ¢ aquilo que Isabelle Stengers chama de “intrusdo de
Gaia”. Dizer que Gaia, essa deusa composita e irascivel, faz intrusdo, é “caracteriza-la como
cega aos danos que provoca, a maneira de tudo o que ¢ intrusivo.”*’° Gaia ja ndo ¢ a natureza
selvagem e ameacadora que deve ser controlada e dominada pelo homem apropriador, nem
tampouco a natureza fragil que deve ser protegida; ndo é, enfim, a natureza tal como a
concebiamos, mas uma poténcia cega que agora faz intrusdo, um agenciamento de forgas
materiais indiferente as nossas tdbuas de valores. Nem justiceira nem juiza, ndo lhe interessa
decidir quem € responsavel pela ofensa que sofreu para entdo ir a forra. Todos sofrerdo os
efeitos de sua intrusdo e tudo, mais do que indica, ja demonstra, que o céu de Gaia comecara a
desabar primeiro sobre a cabeca dos mais pobres e daqueles coletivos que ndo possuem
nenhuma responsabilidade nos atos que provocaram a intruso.3"

A intrusdo de Gaia pode ser descrita como uma situacdo de guerra, mas trata-se, no
caso, de uma guerra sem acordo prévio. A deusa irascivel ndo distingue entre civis e militares,
entre aliados e inimigos, ndo se importa com a proporcionalidade de suas agressfes e nao
entra em negociacOes para armisticios; enfim, ela é a pura violéncia objetiva que ndo se
subordina a nenhuma lei. A guerra, malgrado constituir também um estado de fato, tem sido
pensada no ocidente como uma relagdo de direito. “Desde os tempos remotos das primeiras
leis romanas e sem duvida ainda muito antes”, escreve Michel Serres, “[a guerra] permanece

apenas durante o tempo que medeia entre os procedimentos bem definidos da declaracéo e o
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do armisticio, devidamente assinado pelos responsaveis.”*’2 Mesmo enfrentando todas as
evidentes dificuldades dessa empreitada, 0os homens procuram enquadrar a guerra em uma
racionalidade juridica. A intrusdo de Gaia, todavia, € uma guerra sem lei ou contrato prévios:
pura exploséo da violéncia bruta.

Serres identifica essa violéncia cega de Gaia com a “violéncia pura” ¢ nao controlada
de um estado pré-contratual onde “todos [0os homens] se batem contra todos”.3"® A guerra
seria a expressao de uma violéncia controlada pelo direito e nos protegeria da “reproducao
indefinida da violéncia”.3"* Se a racionalidade juridica funcionou para controlar os atos de
violéncia que opunham os homens entre si em um tempo pré-contratual, deveriamos, propde
Serres, invocar novamente essa racionalidade e estabelecer um “novo pacto, um novo acordo
prévio” com “o [novo] inimigo objetivo do mundo humano: o mundo tal e qual”®’®, ou seja,
Gaia. A esse “novo pacto” Serres d4 o nome de “contrato natural”.

Ocorre que Gaia, temos visto, faz intruso: isso significa que ela ndo conhece acordos
e clausulas, ndo fala a linguagem da razéo juridica. Gaia, em suma, ndo pactua com 0s
humanos. A intrusdo de Gaia, claro, exige de n6s uma resposta, € urgente, mas a resposta a ser
criada ndo ¢ “uma resposta a Gaia, e sim uma resposta tanto ao que provocou sua intrusao
quanto as consequéncias dessa intrusdo”.3’® Permitir que essas respostas sejam dadas pelos
nossos Estados-Corporagao, baseadas nas “leis do mercado”, é abrir em definitivo as
comportas da barbarie, é ignorar que a brutalidade de Gaia corresponde a brutalidade daquilo
gue a provocou. Se queremos respostas que ndo sejam barbaras, precisamos inventar outras
maneiras de criar respostas. Um bom comeco € desconfiar das respostas oferecidas pelo
monstro bicéfalo do Estado-Corporacdo, tanto quanto daquelas que carregam o selo de um
dispositivo ontoldgico que subordina 0 mundo ndo-humano ao dominio e controle absoluto
dos humanos. J4 ndo temos, como escreve Stengers, o “estranho direito, que teria assustado
todos os povos que sabiam honrar divindades tais como Gaia”, a saber, “o direito de ndo ter
cuidado” 3"’

Nossa aposta, que exploraremos no proximo e ultimo capitulo, é que essas respostas
ndo barbaras a intrusdo de Gaia s6 podem nascer no cadinho das lutas cosmopoliticas e

democraticas por um “outro mundo possivel”, isto ¢, por outras formas de enredamento dos
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nossos corpos com o mundo, diversas daquela que supde que o homem e as coletividades
devem ser, antes de tudo, bons apropriadores de mundo. Ja deve ter ficado claro que essa
aposta é sustentada especialmente pelo contato que temos tentado estabelecer nesse trabalho

com a “alteridade radical” do pensamento amerindio.
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A

Contra o direito de nao ter cuidado

“Nao é mais possivel fazer politica sem levar em consideracéo o
quadro ultimo em que toda politica real é feita, o quadro da
imanéncia terrestre ”

(Eduardo Viveiros de Castro)

“Se superar o capitalismo parece hoje um programa politico
irrealista, o colapso a que esse sistema esta nos conduzindo e a
desordem ambiental em que ja nos esta instalando mostram que

irrealista é ndo tentar supera-lo.”

(Luiz Marques)
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O DIREITO DE NAO TER CUIDADO

E razoavel afirmar que o primeiro artigo da Constituicdo ndo escrita dos modernos
declara solenemente o direito de ndo ter cuidado. Mais tarde, a partir do século XVIII, na
Europa e em suas coldnias e ex-col6nias, esse direito serd veiculado de uma maneira mais
concreta (embora implicita) em diversos documentos politicos e juridicos, especialmente sob
a forma do direito a propriedade. O animal humano, para quem a Constituicdo ndo escrita dos
modernos destinou uma provincia ontoldgica especial, encontra no direito a propriedade um
instrumento para “marcar o seu territorio”, pratica comum a muitos outros animais. O direito
a propriedade teria, nas palavras de Michel Serres, “uma origem estercoraria ou
excrementicia”’, que ndo se configuraria apenas como uma consequéncia indesejavel da
apropriagdo, mas revelaria “intengdes profundas e uma primeira motivagdo”.3’® Essa
“primeira motivagdo”, por Obvio, ndo estd ausente no mundo antigo e entre 0s povos
extramodernos, mas é geralmente reconhecida e sentida como uma ameaca, 0 que leva esses
coletivos a recusarem aos seus membros, por meio de instrumentos sociais e coletivos, o
mesmo direito de ndo ter cuidado.

E certo que nas autonarrativas da modernidade esse direito de ndo ter cuidado aparece
sobre uma outra rubrica, positiva, mas que é o reverso da mesma moeda: o direito de todo o
homem e de toda coletividade ao progresso. O segundo pagou-se com 0 primeiro, pois 0
progresso em questdo esteve vinculado desde o inicio a uma versdo épica onde o homem
cumpria o seu papel divino de dominar a natureza através do trabalho. Sem queimar o mundo
nas fornalhas da locomotiva, diziam os modernos, seria impossivel aportar nas estacdes do
progresso. Provavelmente essas escolhas e esquecimentos seriam ainda hoje inatacaveis se
ndo fosse a intrusdo de Gaia. Tudo muda com a intrusdo de Gaia: é como se estivessemos
diante de uma sentenca onde o direito de nédo ter cuidado foi-nos denegado. N&o se trata, dai
em diante, bem entendido, de lutar contra o progresso ou contra a civilizagdo, mas de nos
obrigarmos a rever, de fio a pavio, o que chamamos de progresso, de civilizagdo, etc.

A sentenca de Gaia chegou e jA comeca a ser executada, mas nossas instituicoes
permanecem inertes ou, quando muito, reagindo de um modo desarménico e flagrantemente
insatisfatorio. Aqueles que respondem por nossas instituicdes, a quem Isabelle Stengers
chama ironicamente de “nossos responsaveis”, nao sdo tanto responsaveis pelo nosso futuro,

mas pela mobilizagdo presente da guerra econdmica e pela gestdo de uma espécie de “panico

378 SERRES, Michel. O contrato natural. Lishoa: Instituto Piaget, 1990, p. 57
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frio cujo sinal é o de aceitarem-se mensagens abertamente contraditorias: Consumam, o
crescimento depende disso, mas pensem em sua pegada ecoldgica! Saibam que 0 nosso modo
de vida vai ter que mudar, mas ndo se esquecam que estamos engajados em uma competicéo,
e nossa prosperidade depende dela.”3’® Nossos responsaveis sio responsaveis por nos manter
mobilizados nas fileiras do crescimento econdmico, embora as evidéncias das ciéncias que
estudam o Sistema Terra acumulem provas robustas de que essa € uma guerra suicida.
Poderiamos apresentar inimeros exemplos de como nossas instituicbes e os que
respondem por elas tomam as medidas necessarias para manter ativas as fileiras da guerra
econdmica tdo logo algo — sejam instrumentos juridicos, sejam evidéncias estabelecidas pela
ciéncia — ameaca acionar o sistema de frenagem da locomotiva. Um Unico exemplo, todavia,
parece ser o suficiente para ilustrar o que acabamos de dizer. Mencionamos no capitulo
anterior que a Amazonia tem sido alvo de projetos desenvolvimentistas conduzidos pelo
governo brasileiro em alianga com setores empresariais. Tais projetos esbarram com grande
frequéncia em violagdes as leis ambientais do pais, aos direitos humanos e, inclusive, a
legislagdo internacional incorporada ao ordenamento juridico brasileiro. E o caso, entre
outros, da obra da Usina Hidrelétrica de Belo Monte (UHBM). Projetando explorar o
potencial hidrico da Amaz6nia, Belo Monte comecou a ser idealizada por Brasilia durante a
ditadura civil-militar, em 1975, ainda com o nome Kararad. Enfrentando resisténcia — cujo
simbolo maior é a lamina do facdo que Tuira, uma india da etnia caiap6, colocou no rosto de
José Muniz Lopes, entdo presidente da Eletronorte, durante uma audiéncia pablica realizada
em Altamira, no ano de 1989 — o projeto da UHBM foi engavetado. Ironicamente, é com a
chegada ao poder de um partido de esquerda eleito inclusive com o amplo apoio dos
movimentos sociais da Amazonia que o projeto de Belo Monte serd retomado e levado
adiante: o que o facdo de Tuira interrompeu, o cetro do Partido dos Trabalhadores retomou. A
construcdo da UHBM foi tocada acumulando um extenso rol de violagdes: comunidades
indigenas e tradicionais ndo foram consultadas conforme determina a Convencédo 169 da OIT,;
pessoas residentes nas areas de impacto da usina foram despejadas sem pagamento de
indenizagdes (ou indenizadas a menor); diversas obras de infraestrutura em Altamira, a cargo
do consércio responsavel pela construcdo de Belo Monte, ndo foram realizadas; a falta de
planejamento adequado inchou a populacdo de Altamira, fez explodir a especulacdo
imobiliaria e os indices de pobreza e de violéncia urbana; a licenca prévia da UHBM foi

emitida sem a autorizacdo dos analistas do Ibama, etc. Levando em conta essas e outras

379 STENGERS, Isabelle. No tempo das catastrofes: resistir a barbarie que se aproxima. Sdo Paulo: Cosac
Naify, 2015, p.22-3
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violagbes, o Ministério Pablico Federal (MPF) acionou o Poder Judicirio por meio de mais
de uma dezena de agdes civis publicas exigindo a paralisacdo das obras de Belo Monte. Por
seis vezes, acatando os argumentos do MPF, o Poder Judiciario ordenou a paralisacdo das
obras.®® Mas € aqui que entra um curioso instituto juridico: a suspensdo de seguranca.

O instituto da suspensdo de seguranca, também chamado de suspensdo de execuc¢éo de
liminar, ganhou corpo no ordenamento juridico brasileiro através da Lei 4.348/64, aprovada
durante o ultimo governo civil-militar. Mais recentemente, em 1992, a abrangéncia do
instituto foi ampliada pela Lei 8.437/92, que dispde sobre liminares expedidas contra atos do
poder publico. Em conjunto, esses diplomas legais concedem ao poder publico (Executivo,
Legislativo e Judiciario) a prerrogativa de pedir a suspensao de decisfes liminares, concedidas
contra atos de sua autoria, diretamente aos presidentes de tribunais, alegando que as referidas
decisdes provocam ‘“grave lesdo a ordem, saude, seguranga e economia publicas” (artigo 4°,
Lei 8.437/92). Na prética, o Estado encontra nesse instrumento um meio de reverter decisdo
liminar supostamente desfavorével ao interesse publico, tomada por um juiz ou por um
colegiado de juizes, bastando para tanto recorrer a um Unico individuo, a saber, o presidente
do tribunal superior ao da decisdo tomada.®®! As ja mencionadas decisdes judiciais que
paralisaram as obras de Belo Monte foram tomadas em sede de liminar, e todas essas
liminares foram derrubadas com o uso do instituto da suspensao de seguranca pelo Executivo
federal.

A suspensdo de seguranca tem sido crescentemente utilizada no Brasil como um
escudo que garante que grandes projetos de infraestrutura sejam levados adiante, ainda que,
como é a regra nesses casos, ao arrepio da lei ambiental e dos direitos humanos. O roteiro
seguido é geralmente o0 mesmo: 0 Executivo alega que as liminares que paralisam as obras
produzem “grave lesdo a economia publica” e os presidentes dos tribunais acatam a alegacao
e suspendem os efeitos das liminares. O Estado-Corporacdo encontra no direito mecanismos
para desativar as interdicdes que o proprio direito coloca. No fim, a lei que se impde é quase
sempre a da expansao do capital: “nossos responsaveis” ndo podem negar os impactos das
grandes obras, precisam legislar a respeito, permitir que as violagdes que redundam desses
projetos sejam judicializadas, mas ao fim sempre encontram meios de garantir que a

locomotiva mantenha seu curso em direcdo ao “progresso”’. Embora paradigmatico, o caso de

380 SANTOS, Layza Queiroz; GOMES, Erina Batista. Suspenséo de Seguranga: neodesenvolvimentismo e
violac&o de direitos humanos no Brasil. Terra de Direitos: Organizagdo de Direitos Humanos, 2015, p. 10.
381 |bidem, p. 6
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Belo Monte é apenas um exemplo do uso do instituto da suspensdo de seguranga como um
instrumento para tocar grandes projetos de desenvolvimento a revelia da lei.382

O uso cada vez mais difundido de mecanismos como o da suspensdo de seguranca é
um forte indicador daquela captura do Estado por interesses corporativos que discutimos no
primeiro capitulo. Ao dobrar-se sem peias aos interesses do capital, o Estado ndo apenas trai o
seu compromisso com o interesse publico, como também subjuga e instrumentaliza as

praticas de muitos daqueles que trabalham para ele. Stengers escreve:

As praticas de um cientista, de um técnico ou de um jurista implicam um arte
particular do cuidado. Elas permitem a eles, e até mesmo lhes pedem, quando néo
sdo subjugadas, que eles hesitem e aprendam. Em compensacao, o servi¢o do Estado
pede que ndo haja hesitacdo, define qualquer uma como uma ameaga & ordem
publica, como uma ameaca de desmobilizagéo.3® [grifo nosso]

A captura do Estado por interesses privados nunca serd total: quando se trata de
construir respostas ndo barbaras a intrusdo de Gaia devemos, é certo, desconfiar cada vez
mais do Estado, o que ndo significa, em absoluto, que deixamos de precisar dele e, sobretudo,
das préaticas de seus técnicos, cientistas e juristas. E que nada garante que essas praticas serdo
totalmente capturadas e que ndo possam ser mobilizadas em direcdes contrarias a da guerra
econdmica e do direito de ndo ter cuidado que essa guerra supde. Esse argumento nos leva a
insistir na necessidade de resisténcia ao monorealismo que acompanha o projeto moderno.
Nossos corpos e também nossas praticas podem descobrir novos usos ou retomar usos antigos
que foram sufocados pelo monorealismo que agora 0 monstro bicéfalo do Estado-Corporacgédo
procura desesperadamente manter vigente a qualquer custo.

Um dos aspectos cruciais desse monorealismo que a figura do Estado-Corporacgdo é
agora responsavel por impor parece-me muito bem expresso pela caducidade da equacdo mais
excedente = mais seguranca. Durante muito tempo, pelo menos na Europa e em seus satélites
coloniais, um dos raros pontos que colocavam em acordo as variadas orientacdes politicas era
0 de que a organizacdo de uma sociedade vindicava a mobilizacdo de suas forcas na direcdo
da méaxima producdo de excedentes. Ja vimos no capitulo precedente que de bem supremo
essa capacidade de multiplicar excedentes se converteu em uma forga destrutiva; €, aliés,

considerando isso que Luiz Marques sugere que a equagao acima precisa hoje ser reescrita em

382 Sobre o uso do mesmo instituto para viabilizar a construgdo de hidrelétricas no Rio Tapajos e a duplicacédo da
estrada de ferro Carajas cf. SANTOS, Layza Queiroz; GOMES, Erina Batista. Suspensdo de Seguranca:
neodesenvolvimentismo e violacdo de direitos humanos no Brasil. Terra de Direitos: Organizacdo de Direitos
Humanos

383 STENGERS, Isabelle. op. cit., 2015, p. 68
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outros termos, a saber: mais excedente = menos seguranca.’®* Os agentes do Estado-
Corporagdo ocupam-se em esconder ou refutar essa segunda equagao enquanto preservam as
condicdes para que a primeira ndo seja contestada por aqueles por quem eles se dizem
responsaveis.

Argumentarei que o Estado-Corporagdo estd atualmente envolvido em um paradoxo, e
acredito que aponta-lo nos ajudara a entender que, se queremos construir respostas nédo
barbaras a intrusao de Gaia, ndo podemos esperar que essas respostas venham de “nossos
responsaveis”. Chamarei esse paradoxo de monorealismo irrealista.

A lei méxima do capital ndo é a da oferta e da procura, mas a da acumulacdo pela
acumulacdo, a da expansdo permanente dos fluxos de capital e de mercadorias. Em frase
lapidar, Marx descreveu essa lei: “Acumulai! Acumulai! Eis as leis e os profetas! [...]
Acumulacdo pela acumulacdo, producéao pela producdo: por essa formula a economia classica
exprimiu a missdo historica da burguesia.”®® Essa pulsdo acumulativa ndo conhece limites e,
como disse Marx, esta gravada nas tabuas das leis e ecoa na boca dos profetas. Negar essa
pulsdo sem limites, celebrada como a lei maior pela religido capitalista, é errar pela via torta
da heresia. Sabemos que, na historia, os hereges foram frequentemente equiparados aquelas
pessoas que abandonam o caminho reto da razéo e se descolam da realidade, os loucos. Néao €
outra a acusacao dirigida aos que negam a logica da acumulagdo: “sdo irrealistas, estdo
descolados da realidade; nos, os realistas, ao contrario, sabemos que ndo podemos nos dar ao
luxo de ndo acumular.”

Em seu trabalho mais recente, Latour desenvolve a ideia de que, para 0s modernos, a
economia funciona como uma “segunda natureza”.>®® A economia, com suas leis implacaveis,
passa a se impor aos homens da mesma maneira que a natureza e suas leis igualmente
implacaveis; e aos homens, por evidente, cumpre apenas compreender, aceitar e se ajustar
aquilo que ndo depende deles: agir de modo diverso é errar na via do irrealismo e da
ignorancia. Conhecemos o discurso: “Nao podemos permitir que nosso parque industrial
eletrointensivo deixe de funcionar por falta de energia. Sejamos realistas, Belo Monte é
necessaria!” “N&@o podemos permitir que a economia de toda uma cidade se esfrangalhe.

Sejamos realistas, a Samarco deve voltar a operar em Mariana!”

384 MARQUES, Luiz. Capitalismo e colapso ambiental. Campinas: Editora Unicamp, 2016, p. 24

385 MARX, Karl apud MARQUES, Luiz. Capitalismo e colapso ambiental. Campinas: Editora Unicamp, 2016,
p. 570

38 | ATOUR, Bruno. Investigacion sobre los modos de existencia. Buenos Aires: Paidds, 2013b, p. 367
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Invocando uma suposta implacabilidade das leis que regem o funcionamento do
mercado, “nossos responsaveis” sdo rapidos em desqualificar ou diminuir os discursos
ecologicos, tao logo eles ingressam no debate publico, taxando-os de irrealistas e emocionais.
E verdade que os saberes da ecologia ndo sdo totalmente ignorados, posto que isso ja ndo é
possivel, mas permanecem subordinados as leis implacéveis da economia: nos tribunais de
ultima instancia da realidade, argumentam “nossos responsaveis”, s6 se pode julgar com base
nas leis que regem a realidade, isto €, as da economia. Ocorre que a terrivel sentenca exarada
pela intrusdo de Gaia nos leva a desconfiar que essa ultima instancia talvez seja apenas a
penultima e que a economia é que deve estar subordinada a ecologia.®®’ E o que diz Nicholas
Georgescu-Roegen: “O dominio dos fendmenos que a ecologia abrange ¢ mais amplo que o
dominio coberto pela economia, [de modo que] a economia deverd ser absorvida pela
ecologia.”388

O paradoxo, assim, estd em que esse monorealismo supostamente incontestavel,
baseado nas leis da economia, se revela cada vez mais irrealista. A intrusdo de Gaia vem
mostrar que os loucos irrealistas talvez sejam precisamente 0s economistas e nao aqueles que
resistem as imposicdes de suas leis. Em uma tirada famosa, 0 economista norte-americano
Kenneth Boulding afirma que “quem acredita que um crescimento infinito € possivel em um
mundo finito, ou é louco ou é economista”. 3

Como discutimos no capitulo precedente, os cientistas, auxiliados por um sem ndmero
de dispositivos tecnoldgicos instalados em estacdes espalhadas pela Terra, alertam que a
locomotiva dos modernos, movida pela queima em larga escala de combustiveis fdsseis, esta
transgredindo inimeros “limites planetarios” e que esse processo coloca em risco as proprias
condicdes materiais de vida complexa no planeta. Se confiamos nessas descri¢des, e,
materialistas e realistas que somos, ndo temos motivos razoaveis para ndo confiar, nos vemos
forcados a rever o que supomos ser irrealista. Irrealistas ndo sdo 0s que ja ndo apostam na
equacdo mais excedente = mais seguranca e advogam a superacdo do mito do
desenvolvimento. Irrealistas sdo 0s que ainda apostam nesse mito como a saida para 0s Nnossos

mais graves problemas, inclusive o da desigualdade social.>* Irrealistas ndo s&o os que negam

387 Alguns economistas, como o romeno Nicholas Georgescu-Roegen e o norte-americano Kenneth Boulding,
destacam-se por discutir em suas obras a necessidade de substituir a ciéncia econdmica ortodoxa por um uma
bio-economia, isto é, uma economia subordinada a ecologia.

388 GEORGESCU-ROEGEN, Nicholas apud MARQUES, Luiz. Capitalismo e colapso ambiental. Campinas:
Editora Unicamp, 2016, p. 536

389 BOULDING, Kenneth apud LATOUCHE, Serge. Pequeno Tratado do Decrescimento Sereno. Séo Paulo:
Martins Fontes, 2009, p. 16

3% N&o restam dlvidas que a desigualdade é um dos grandes problemas do nosso tempo e que a esquerda nio
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as solugdes de mercado para os problemas ecoldgicos. Irrealistas sdo os defensores do mito do
livre mercado que afirmam que os problemas ecoldgicos se reduzem a falhas de mercado e
podem ser corrigidos por ele. O Estado — atuando seja na versdo desenvolvimentista, seja na
versdo neoliberal — sustenta um monorealismo baseado na producdo maxima de excedentes
que se revela abertamente irrealista quando colocado em ressonancia com a descri¢do dos
cientistas sobre a transgressao dos “limites planetarios” e suas consequéncias.

Cabe dizer algumas palavras a respeito do que chamamos acima de mito do
desenvolvimento e mito do livre mercado. Ambos adotam a cartilha da expansdo méaxima do
capital e s&o, por isso, avatares de um mesmo sistema econdmico, o capitalismo. O discurso
de posse do segundo mandato do presidente norte-americano Harry Truman, em 1949,
inaugura uma nova época que é dominada pelo mito do desenvolvimento. Nesse discurso,
Harry Truman (1945-1953) convocou uma cruzada global para erradicar o atraso e a miséria
que, segundo ele, assombravam mais da metade da populacdo mundial. Seu pais e seu
governo ocupariam a linha de frente dessa empreitada que visava “aliviar o sofrimento das
pessoas pobres” que ndo tiveram a sorte de nascer em um pais prospero. O trato com os paises
pobres abandonaria 0 modelo colonial, opressor e injusto que era a marca da relacdo das
poténcias europeias com suas coldnias e entraria em uma outra sintonia, democratica e justa.
A chave para o sucesso dessa cruzada era, segundo o discurso de Truman, “produzir mais” e
para produzir mais era indispensavel “uma aplicagdo maior e mais vigorosa do conhecimento
técnico e cientifico moderno”.3%!

Estava aberta a era do desenvolvimento, e os Estados Unidos, com sua maquina

produtiva formidavel, eram o principal indutor dessa era. Com Truman, a palavra

pode abandonar a agenda que se propGe a debate-la e supera-la. Trabalhos como o de Thomas Piketty e Branko
Milanovic, valendo-se de novas ferramentas e fontes de dados, tm se dedicado ao estudo do fendmeno da
desigualdade, e convergem em apontar que uma das marcas do processo de globalizacdo e do mito do livre
mercado por ela engendrado € a intensificacdo da desigualdade das rendas do trabalho e do capital (PIKETTY,
Thomas. O capital no século XXI. Edi¢do Digital (epub). Rio de Janeiro: Editora Intrinseca, 2014,
MILANOVIK, Branko. Global Inequality: a new approach for the age of globalization. London/Cambridge:
The Belknap Press of Harvard University Press, 2016). A questdo que deve ser colocada, mas que ultrapassa o
nosso objetivo aqui, € a de como desenhar estratégias e politicas de enfrentamento da desigualdade que ndo
tenham o crescimento econdmico como um meio. Em uma conferéncia TED, Rodrigo Nunes afirma existir um
falso dilema entre “justica social” e “prote¢do do meio ambiente” e diz que os argumentos que usam esse falso
dilema acabam por blindar, propositalmente ou ndo, a “riqueza ja existente”. Seria possivel, assim, combater a
desigualdade crescendo menos, bastando para tanto redistribuir a riqueza ja existente. O conferencista propde
algumas medidas que contribuiriam com essa redistribuicdo, como a taxacdo de grandes fortunas ou de grandes
herancas. (NUNES, Rodrigo. O realismo talvez ndo seja o que vocé imagina. Conferéncia TEDx Porto
Alegre, 2018). Disponivel em <https://goo.gl/j4h37H> Acesso em 28/06/2018. Falando da mesma questdo,
Stengers escreve: “[é preciso] abandonar o vinculo entre a emancipag@o e a maioria das significagdes ligadas ao
que foi, desde o século XIX, batizado de progresso”. (STENGERS, Isabelle. op. cit., 2015, p. 53)

391 ESCOBAR, Arturo. La invencion del Tercer Mundo: construccion y desconstruccion del desarollo.
Caracas: Fundacion Editorial el perro e la rana, 2007, p. 19-20
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subdesenvolvimento aparece pela primeira vez em um discurso politico oficial e ganha quase
imediatamente o mundo, modificando consideravelmente o0s sentidos atribuidos

historicamente a palavra desenvolvimento:

Duzentos anos de construcdo social do significado histérico-politico do termo
“desenvolvimento” foram objeto de usurpagéo exitosa e metamorfose grotesca. Uma
proposta politica e filosdfica de Marx, embalada ao estilo norte-americano como luta
contra 0 comunismo e a servico do designio hegemdnico dos Estados Unidos,
conseguiu penetrar na mentalidade popular, e mesmo na letrada, pelo resto do
século.3%?

Em janeiro de 1949, apds o discurso de Truman, bilhdes de pessoas se tornaram
imediatamente subdesenvolvidas e as politicas publicas, globais e nacionais, voltaram seus
instrumentos para o tratamento dessa privacdo. Essas pessoas “deixaram de ser o que eram,
em sua diversidade, e se converteram no espelho invertido da realidade de outros (...) um
espelho que reduz sua identidade, de uma maioria heterogénea e diversa, aos termos de uma
minoria pequena e homogeneizante”.’*® Esse sonho de um mundo (nico de paz e
prosperidade, sonho, enfim, de um universo — em contraponto a um pluriverso — é bastante
antigo, e as politicas que comecam a se desenhar na segunda metade do século XX em torno
do discurso do desenvolvimento sdo novos avatares desse velho sonho. Planificar o mundo,
eis 0 sonho dos Estados Unidos e dos novos organismos internacionais, e é para realiza-lo que
se elabora discursivamente a existéncia de um terceiro e de um segundo mundos como
anomalias, vagdes enferrujados fora do trilho do progresso.

Assumiu-se, assim, a existéncia de um (suposto) caminho Gnico — o do progresso da
humanidade — e de que era preciso encarrilhar os vagdes desviados dele. Esse processo de
encarrilhamento néo estaria isento de dores, mas essas seriam as dores do parto de um mundo
novo e melhor. Um documento das Nacdes Unidas, produzido em 1951, € revelador desse
intento. Nele ¢ possivel ler que, para que o “progresso econdmico acelerado” tenha éxito “as
filosofias ancestrais devem ser erradicadas; as velhas instituicdes sociais tém que desintegrar-

se; os lagos de casta, credo e raga devem romper-se.”3%

392 ESTEVA, Gustavo. Desarrollo. In: Diccionario del desarrollo. Una guia del conocimiento como poder.
Lima: Pratec-Peru, 1996, p. 54

39 |bidem, p. 54

3% UNITED NATIONS. Measures for the Economic Development of Under-Developed Countries: Report by
a Group of Experts Appointed by the Secretary-General of the United Nations, 1951. Disponivel em <
goo.gl/cZ48EL> Acesso em 01/07/2018
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“Produzir mais” era a chave do progresso, € o uso dessa chave exigia ajustes severos.
O modo industrial de producgéo, ao converter-se no ponto culminante de um caminho unilinear
de evolugdo social, impbs a todas as formacOes sociais um programa baseado em leis
definidas pela ciéncia.>*®> O mundo Gnico de paz e prosperidade era possivel, mas so seria
alcancado quando todas as sociedades aceitassem subordinar suas demandas particulares, suas
formas idiossincraticas de estar no mundo, enfim, seus modos plurais de existéncia, a um
programa cientifico e ao governo dos que conhecem melhor do que ninguém aquele
programa, 0s especialistas. O desenvolvimento exige, sobretudo, governo: ndo basta
encarrilhar os vag0es, é preciso que a locomotiva tenha um condutor.

O desenvolvimento, conforme sonhado por Truman e seus pares, seria uma espécie de
revolucdo governada por especialistas. Munidos de tecnologias sociais e teorias cientificas, 0s
especialistas de Truman varreriam a pobreza e o atraso de cada beco sujo do mundo: a ilha de
Manhattan, acreditavam, era perfeitamente exportavel, mas primeiro era preciso torna-la
desejavel. O discurso do desenvolvimento (e seu correlato, o subdesenvolvimento) representa
um momento de especial fervor da religido capitalista e mobiliza como nunca a sua
Santissima Trindade: Estado, Mercado e Ciéncia trabalnam em conjunto para convencer o
mundo neopagdo (ou subdesenvolvido) de que lhes falta, além da prdpria Santissima
Trindade, muita coisa.

Como sabemos, os sacrificios foram feitos, inGmeros povos foram incorporados as
massas das periferias urbanas, filosofias ancestrais, de fato, foram erradicadas e a frente de
modernizacdo se expandiu, mas as promessas equalizadoras do mito do desenvolvimento néo
se cumpriram. Ocupando o espago deixado pelo cenério de desencanto com o mito do
desenvolvimento, entre a década de 70 e a década de 80 do século passado, outro mito foi
sendo urdido nos governos, nas academias e nas instituicdes internacionais: o mito do livre
mercado. O que os defensores do mito do livre mercado almejavam ndo era, claro, o
abandono da meta da expansdo maxima do capital — pelo contrario, posto que uma das criticas
que o0s neoliberais, defensores do livre mercado, dirigiam e ainda dirigem aos
desenvolvimentistas € a de que o modelo desses Ultimos € pouco eficiente no que diz respeito
a expansdo do capital — mas sim uma redefinicdo radical dos papéis das duas grandes
instituicdes modernas, o Estado e o mercado.

Uma das formas de assimilar essa redefinicdo nos papéis do Estado e do mercado

proposta pelo neoliberalismo é colocando em perspectiva a questdo dos direitos. O mito do

3% ESTEVA, Gustavo. op. cit., 1996, p. 58
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desenvolvimento sustentava basicamente que todos os homens tém direito aos frutos do
desenvolvimento econdmico e que o Estado deve se encarregar de distribuir esses direitos.

Por sua vez, o mito do livre mercado, escreve Paulo Purim:

[...] [sustenta que] os seres humanos ndo tém qualquer direito natural a desfrutar de
bens materiais. Quem decide quem tem direito a que é apenas 0 mercado. Se vocé
tem alguma coisa é porque o mercado entendeu que vocé merece; se ndo tem, é
porque ele viu que vocé ndo merece. 39

Na nova mutacdo do capitalismo expressa pelo mito do livro mercado, o Estado deve
abster-se ao maximo de garantir direitos — para além, claro, dos direitos liberais classicos — e
distribuir renda. Esse mito pressupde um novo senso de justica que faz agua da promessa de
equidade implicita no discurso de Truman, promessa que foi necessaria em um primeiro
momento para encarrilhar todos os povos nos trilhos do progresso e converté-los ao
evangelho do “povo da mercadoria”. Quando, porém, esse trabalho ja estava bem avangado, a
promessa inicial foi suspensa. “Cooptado o planeta”, escreve Paulo Purim, “chegava a hora de
reconhecer que prometer equidade nunca tinha sido a vocacéo do capitalismo. S6 foi preciso
convencer o mundo, e foi féacil, de que a equidade é de alguma forma coisa diferente de
justica”.3%" Na esteira dessa mutacgéo do capitalismo, e ja tivemos a oportunidade de abordar
isso no primeiro capitulo, também o Estado sofre uma mutacdo em sua natureza, passando a
entrelacar seus interesses aos interesses das grandes corporagdes de maneira a borrar as
diferengas entre ambos.

As ultimas mutacdes do capitalismo e suas reverberacdes no papel desempenhado pelo
Estado podem ser melhor compreendidas se as lemos a luz das mudancas climaticas e de sua
negacgdo. E o que Latour propde em um breve texto publicado em 2017, onde ele levanta a
hip6tese de que as elites globais, tendo conhecimento do estado do planeta, o que s6 veio a
publico pelo trabalho dos cientistas a partir da década de 90, conduziram um processo de
desregulamentacdo que foi um dos responsaveis por fazer explodir a desigualdade nos ultimos
quarenta anos. Da perspectiva dessas elites, era preciso abandonar o sonho do po6s-guerra de
um mundo que se tornaria comum pela modernizacio.3%® Em outras palavras, as elites globais
perceberam que ndo havia mundo para suportar a universalizagdo do seu modo de vida —

Manhattan ja ndo era exportavel — e que era preciso elaborar um outro mito que justificasse

3% PURIM, Paulo. Sobre o manejo eficaz da culpa econdmica in Bacia das Almas, 2016, n.p. Disponivel em
<goo.gl/m4aQef> Acesso em 03/07/2018
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as desigualdades sem que isso implicasse no abandono da lei méxima do capital: tirando a
poeira de um velho mito, essas elites voltaram a fazer circular, em um versdo particularmente
fundamentalista, o mito do livre mercado.

Para garantir a preservacdo da lei da acumulacdo ndo bastava fazer esse velho mito
voltar a circular: era preciso também negar a condi¢do do planeta. Duplo movimento,
portanto: rendncia as promessas do mito do desenvolvimento (a expanséo do capital ndo deve
redundar necessariamente na distribuicdo equanime de rendas e direitos) e negacdo da
condicdo do planeta (a renuncia da distribuicdo equanime nao deve implicar na renincia da
expanséo do capital).

Latour interpreta o recente movimento de retorno as fronteiras nacionais, de que o
Brexit e a eleicdo de Donald Trump sdo as expressdes mais fortes, como um sintoma de que
as pessoas comuns comecaram a perceber que foram abandonadas pelas elites globais e de
que as promessas da globalizagdo ndo sdo factiveis.3*® Estariamos vivendo um estado inicial
de pénico cujo desfecho € dificil prever: de um lado a plutocracia global toma de assalto os
Estados para fortalecer seu controle sobre as massas, aumentar seus ganhos e proteger suas
embarcagdes no mar que se agita crescentemente; de outro, as pessoas comuns se veem mais
propensas a acatar o discurso de populistas que prometem protege-las do que eles, esses
populistas, alegam ser ameagas externas.

A novidade do que Latour chama de trumpismo consistiria na capacidade dessa
politica de surfar simultaneamente nos dois movimentos acima aludidos: ao mesmo tempo
gue o governo de Trump é umas das expressdes contemporaneas mais fortes da tomada de
assalto do Estado pelos poderes corporativos, ele busca também responder aos clamores de
um retorno as fronteiras (“Fazer a América grande novamente!”) que partem daqueles que se
sentem traidos pelos plutocratas da globalizacdo. Para surfar simultaneamente nesses dois
movimentos contraditérios — Latour lembra que o fascismo também era mestre em combinar
extremos — o trumpismo precisa negar a situacdo do planeta.*®® A maquina produtiva que fara
a America grande novamente pede combustiveis fosseis tanto quanto pede a excluséo dos
embaracos juridicos e politicos de uma ordem mundial que se propde a enfrentar as mudancas
climéticas.

Trump propde a restauracdo do sonho de uma América grande que teria sido
sacrificado no altar do projeto de uma ordem mundial justa e que agora se vé novamente

ameacado, mas dessa vez pelos movimentos de enfrentamento ao aquecimento global. Essa

39 |bidem, p.1
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restauracdo do sonho de uma vida materialmente intensiva para todos os norte-americanos (e
ja ndo mais para todos os homens) pressupde, assim, além do abandono do cosmopolitismo, a
promocdo do negacionismo climatico. Os cientistas, aqueles que alertam sobre a irrealidade
desse sonho em vista do estado do planeta, ndo sdo dignos de consideracdo; suas verdades
inconvenientes precisam ser refutadas por verdades alternativas. Diante disso, parece razoavel
afirmar que o trumpismo é uma dltima tentativa desesperada e contraditéria do capital para
manter de pé a equacdo mais excedente = mais seguranca. Essas estratégias, é claro, sdo
temporarias: o irrealismo da lei da acumulacdo tendera a se impor na medida em que o0s
efeitos da intruséo de Gaia se tornarem mais gritantes.

Podemos imaginar que quando a intrusdo de Gaia ja ndo puder ser negada “nossos
responsaveis” irdo elaborar e apresentar suas respostas, mas nao podemos esperar que essas
respostas ndo sejam barbaras. Stengers escreve que 0s encaminhamentos dados a episodios
como o Katrina em New Orleans sdo prenuncios do tipo de resposta que podemos esperar:
naquele episodio, as autoridades abandonaram os pobres a sua propria sorte enquanto o
mercado, livre, encontrava maneiras de expandir seus lucros.“®* Michael Sandel relata um
episédio semelhante: em 2004, o furacdo Charley varreu a Florida, ceifou vinte e duas vidas e
provocou prejuizos na ordem dos bilhdes de dblares e o caos na vida de milhares de pessoas.
Aqueles que tiveram suas casas arrasadas pela passagem do Charley recorreram ao mercado
para encontrar materiais de construcdo, servigo de reparo de telhados ou alojamento em
hotéis, mas foram surpreendidos com precos extorsivos.*%?

Catastrofes como essas, se oferecem oportunidades para os agentes do mercado
expandir seus lucros, abrem também janelas para o Estado amplificar suas operacbes de
controle e de gestdo biopolitica. O paradigma moderno de governo esta particularmente
preocupado com a nocdo de seguranca: 0 governante deve garantir a seguranca de seus
governados, mas isso nao se faz apenas aumentando 0s excedentes. Seguindo uma pista
deixada por Foucault, Agamben procura investigar a origem do conceito de seguranga no
inicio da economia moderna, especialmente na obra de economistas fisiocratas como Francois
Quesnay. O conceito de seguranga cumpre um papel peculiar na teoria do governo proposta
por Quesnay. Esse autor escrevia no século XVIII, e um dos problemas que todos 0s governos
europeus enfrentavam nessa quadra da histdria era a fome dos seus governados. Até esse
século, duas medidas béasicas eram tomadas pelos governos para evitar crises agudas de fome:

a criacdo de celeiros publicos e a proibigdo de exportagdo de cereais. O problema com essas
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medidas, dizia Quesnay, era que elas caracterizavam interven¢des no mercado e impactavam
negativamente na producédo. A teoria do fisiocrata dispunha que o governo deveria zelar pela
expansdo da producdo, o que tornava essas medidas antagbnicas as diretrizes de um bom
governo. E seguindo essa linha de raciocinio que Quesnay propde a inversio do processo: ao
invés de tomar medidas para prevenir crises de fome, um bom governo deve atuar sobre 0s
efeitos dessas crises; deve, em uma palavra, governa-las. “O lema laissez faire, laissez
passer”, escreve Agamben, “ndo ¢ apenas a deixa do liberalismo econdmico: ¢ um paradigma
de governo, que concebe a seguranca ndo enquanto a prevencdo de perigos, mas pelo
contrario enquanto a habilidade de os governar e conduzir a bom porto, uma vez que tenham
lugar.”4%

Agamben identifica nessa inversdao proposta por Quesnay implicacbes que vao
transformar de maneira profunda e duradoura a prépria ideia de governo. O paradigma de
governo do ancien regime promovia 0 governo das causas, enquanto o paradigma de governo
da modernidade passa a adotar o governo dos efeitos. Um fruto dessa inversao é aquilo que
Agamben identifica como uma “convergéncia paradoxal de um paradigma econdémico
absolutamente liberal com um paradigma de controle policial e estatal sem precedentes.”*%
Em outras palavras, um Estado social minimo reclama um Estado policial maximo. Quando ja
ndo é possivel e tampouco desejavel atacar as causas da pobreza é preciso controlar os efeitos
dela, é dizer, controlar os pobres. O discurso da meritocracia e o fardo da culpa econémica
que esse discurso faz cair sobre os pobres, a instalacdo de unidades permanentes de
policiamento em favelas, a criminalizacdo dos movimentos sociais urbanos e o
aprisionamento dos sujeitos nas teias do endividamento sdo algumas das manifestacGes mais
ostensivas desse controle.

Esquecer as causas e governar os efeitos é, por assim dizer, um efeito do direito de ndo
ter cuidado. Em outras palavras, é invocando esse direito que nos permitimos esquecer as
causas e governar os efeitos das alteracbes que passamos a produzir crescentemente na
biosfera. A nosso ver, o direito administrativo e regulamentar do meio ambiente a que
fizemos referéncia no primeiro capitulo deve ser entendido como uma tentativa de governar
os efeitos provocados sobre o planeta por nosso projeto moderno de apropriagéo, o que o
torna ao mesmo tempo funcional a esse projeto e incapaz de realizar sua autoproclamada

missao.
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O que acabamos de dizer ganha contornos mais nitidos quando observamos como o
mais destacado principio do direito ambiental, o principio do desenvolvimento sustentvel, é
compreendido pela doutrina especializada. Uma das mais célebres defini¢cBes do principio em
questdo aparece no Relatorio Brundtland, elaborado pela Comissdo Mundial Sobre o Meio
Ambiente e Desenvolvimento. Diz o Relatorio: “o desenvolvimento [sustentavel] é aquele que
satisfaz as necessidades presentes, sem comprometer a capacidade das geracdes futuras de
suprir suas proprias necessidades.”*% Segundo a doutrina do direito ambiental, a aplicagio do
principio do desenvolvimento sustentavel deve decorrer de “uma ponderagdo feita
casuisticamente entre o direito fundamental ao desenvolvimento econémico e o direito a
preservagdo ambiental”.**® Qutro autor, dissertando a respeito do mesmo principio, afirma que
“as geragdes presentes devem buscar o seu bem-estar atraves do crescimento econdmico, mas
sem comprometer 0s recursos naturais fundamentais para a qualidade de vida das geracdes
subsequentes.”*"’

O principio tem o evidente mérito de reconhecer juridicamente a figura das geracGes
futuras e estender a ela a protecdo do direito, mas sua aplicacdo reclama uma gestdo das
“necessidades presentes” sem colocar em discussao a extensdo € o fundamento dessas
necessidades. Trata-se de um instrumento cujo escopo é gerir (ou governar) os efeitos da
nossa atividade econdmica de modo a concilid-la com as necessidades das proximas geracdes.
A natureza mesma da nossa atividade econdmica ndo é questionada e a causa maior da
destruicdo progressiva das condi¢fes materiais de vida — em uma palavra, o capitalismo — fica
blindada. Em middos, o principio em questdo — e essa € a sua inocéncia e 0 seu perigo — quer
nos fazer acreditar que, a0 menos no campo da possibilidade, existe capitalismo sustentavel.
Para tornar esse sonho real bastaria que aplicassemos, sobre os efeitos da nossa atividade
econbmica, os métodos corretos de gestdo e controle.

A intrusdo de Gaia é, como a pobreza, efeito de causas que nunca foram seriamente
enfrentadas, mas ela coloca um problema novo para os governos. Aquilo que, do ponto de
vista dos governos, parece funcionar com os pobres — a historia recente mostra que eles
podem ser controlados — ndo funciona com Gaia, cuja intrusdo € um agenciamento de forcas
materiais absolutamente ingovernavel.*® Isso nos faz acreditar que as respostas que podem

ser dadas a intrusdo de Gaia ndo sdo respostas de governo. Gerir os efeitos de uma crise
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permanente sem tocar em suas causas € uma aposta suicidaria. Precisamos superar um
paradigma, aquele que afirma que temos o direito de ndo ter cuidado, e, para tanto, somos
instados a encontrar respostas fora dos nossos instrumentos de gestdo, incluindo, claro, o0s
juridicos. Como escreve Stengers, “lutar contra Gaia ndo tem sentido, trata-se de aprender a
compor com ela. Compor com o capitalismo ndo tem sentido, trata-se de lutar contra o seu

dominio.”*®°

(COSMO)POLITICA

Utopia foi um termo cunhado no século XVI1 pelo filésofo e homem de estado Thomas
More e que serviu de titulo a sua magnum opus. Na primeira parte da obra, More relata suas
conversas em um jardim da Antuérpia com o navegador portugués Rafael Hitlodeu e lanca
criticas contundentes a sociedade de seu tempo. Hitlodeu, que esteve em uma ilha situada no
Novo Mundo, narra para More os pormenores dessa ilha, e é essa narrativa idealizada do
navegador portugués que ocupa toda a segunda parte de Utopia. Os costumes e as institui¢coes
dessa ilha aproximam-se da perfeicdo e sdo colocados em contraste com a sociedade
imperfeita em que More vivia. E a ilha (ficcional) da Utopia, constituida pelo triunfo da razao
humana.*® No correr da histéria do pensamento politico moderno, particularmente do
pensamento politico radical, o conceito de utopia foi vastamente empregado, mas geralmente
vinculado, com intencdes pejorativas, as ideias de idealismo, romantismo e sentimentalismo.
Nessas criticas, 0s utopicos sdo pintados como possuindo um déficit de conexdo com a
realidade. Em uma palavra, sdo irrealistas que vivem ou de um passado idealizado ou de um
futuro totalmente virtual e acessivel apenas pela via da imaginagéo.*!!

Essa concep¢do da utopia como distintamente irrealista estd fundada, segundo
Ghassan Hage, naquele pressuposto ontoldgico monorealista, tipico do pensamento e das
praticas politicas modernas e cuja operacao ja tivemos a oportunidade de discutir acima. O
monorealismo supde a existéncia de uma Unica realidade a que somos instados a descobrir e a
aderir. A divisdo marxista entre idealismo e materialismo e a ideia de necessidade historica

dela decorrente, por exemplo, estdo fortemente alicercadas nesse pressuposto ontoldgico.
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Segundo essa concepgdo, o caminho do idealismo, que é o dos utopicos, flutua na irrealidade;
s6 0 materialismo tem os pés plantados na ((inica) realidade.*?

Esse trabalho tem conversado até aqui com autores, como Bruno Latour e Eduardo
Viveiros de Castro, cujas obras problematizam o pressuposto fundamental da modernidade de
que existe uma Unica realidade. E o que faz, por exemplo, o conceito de multinaturalismo, a
respeito do qual discorremos no segundo capitulo. O conceito de multinaturalismo, elaborado
em continuidade ontologica com as pragmaticas intelectuais dos povos amerindios, contribui
com a discussdo de que habitamos uma multiplicidade de realidades*'®, e que a suposta
realidade Unica da modernidade é, na verdade, uma entre outras, embora hegemdnica. Uma
consequéncia desse fato é que o pensamento utépico, embora possa estar, de fato, descolado
da realidade hegeménica, pode eventualmente estar relacionado com realidades menores ja
existentes e ndo apenas com virtualidades imaginadas. “A utopia”, escreve Ghassan Hage, “ao
invés de ser um espaco inspirado por um passado idealizado que desapareceu, ou uma
imaginacgdo orientada para um futuro que ainda ndo veio a existéncia, € metonimica de
espacos menores e reprimidos que ja habitamos no presente.”***

Ja discutimos também como o pensamento antropoldgico, em sua vertente critica, nao
se contenta em nos revelar outros modos de ser, pensar e estar no mundo; ele quer tornar
relevante para nos a alteridade radical que encontramos fora das nossas fronteiras. E dizer, a
antropologia ndo apenas nos revela, ao abrir diante de ndés o mapa das culturas, que
poderiamos ser radicalmente diferentes daquilo que somos: ela também nos indica que ja
somos algo além de n6s mesmos. A alteridade radical ja nos habita na forma de realidades
menores, eclipsadas pela realidade hegeménica.*’® Entre outras coisas, 0 pensamento
antropoldégico critico € uma usina que produz matéria-prima para as utopias: se outros mundos
sdo possiveis, € porque (a antropologia testifica) eles ja existem. A utopia que interessa nao
fala de mundos idealizados ou imaginados, ela fala de mundos existentes, mas eclipsados.

Temos visto que a tarefa de construir respostas a intrusdo de Gaia — tanto as suas
causas quanto as suas consequéncias — pede de nés um ato de recusa dirigido ao
monorealismo irrealista do capital e o direito de ndo ter cuidado que ele supde. Acreditamos

que esse ato de recusa deve ser acompanhado de um ato de afirmagdo. Cumpre afirmar,
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através da luta (cosmo)politica, outras realidades ja habitadas por no6s, mas cujas
potencialidades se encontram sobremaneira bloqueadas pela realidade dominante. Falar em
uma realidade hegemdnica ou dominante traz a superficie o fato de que a dominagdo nunca é
apenas o produto de lutas dentro de uma realidade — a ideia de luta de classes supde uma
dominagdo e uma luta contra essa dominacgdo dentro de uma realidade — mas também de uma
luta entre realidades.**® O monorealismo do capital no impde seu dominio apenas sobre a
classe trabalhadora e sobre a “natureza”; ele impde seu dominio também sobre outras
realidades. Nossa aposta € a de que essas outras realidades precisam ser afirmadas se
pretendemos construir respostas ndo barbaras a intrusdo de Gaia e oferecer uma alternativa ao
paradigma que suporta o direito de ndo ter cuidado.

Invocando as pragmaticas intelectuais dos povos amerindios na chave de um
pensamento antropologico critico abordaremos duas dessas realidades que devem ser
afirmadas e cujas potencialidades estdo blogueadas pela realidade dominante do capital.
Ambas estdo relacionadas com uma injuncdo caracteristica do pensamento e das praticas
amerindias: a injuncdo do cuidado, expressa por uma necessidade de controle. A primeira
dessas realidades diz respeito a um controle cosmopolitico da economia: trata-se da realidade
da suficiéncia intensiva. A segunda esta relacionada com um controle social da reducdo da
politica aos termos da gestdo estatal: trata-se da realidade democratica.

Antes de tratar especificamente de cada uma dessas realidades menores e de suas
possibilidades no tocante a construcdo de respostas ndo barbaras a intrusdo de Gaia,
narraremos dois casos que exemplificam de maneira notavel como os povos indigenas*’
habitam realidades distintas e como a luta desses povos configura também uma luta pelo

reconhecimento de outros modos de existéncia. Essas lutas expressam verdadeiros conflitos
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ontoldgicos.*!® De igual modo, e isso ja deve ter ficado claro, a luta (cosmo)politica visando
construir respostas a intrusdo de Gaia também deve se revestir da natureza de um conflito
ontoldgico. Por isso a chamamos de cosmopolitica. Voltaremos a esse ponto, vamos agora aos
casos.

Em junho de 2009, na provincia peruana de Bagua, forcas policiais e um grupo de
cidadaos que se identificava como pertencentes ao grupo amerindio Awajun Wampi entraram
em confronto. Os indigenas fecharam uma rodovia como resposta a uma decisdo do governo
peruano de permitir a exploracdo de petroleo no territorio do grupo. Segundo oS
manifestantes, a decisdo do governo de permitir a exploragdo em seu territorio infringia o
disposto na Convencdo 169 da OIT (Organizacdo Internacional do Trabalho), que exige que
os Estados signatarios (e é o caso do Peru) consultem e obtenham o consentimento de povos
indigenas e tradicionais afetados por obras e atividades extrativistas. Do confronto em Bagua,
cujas causas ainda estdo sob investigacdo, resultaram mais de 30 mortes. Sob pressdo, o
governo anulou os decretos que permitiam a exploracao de petréleo no territério dos Awajun
Wampi. Ao mesmo tempo, varios lideres indigenas foram presos sob acusacdo de
homicidio.**® Marisol de la Cadena reproduz trecho do testemunho de um dos lideres preso no

episodio, Santiago Manuin Valera:

O governo esta tirando nosso territério, o territério do povo Awajun Wampi, para
que nos tornemos dependentes de sua forma de desenvolvimento. O governo nunca
perguntou: vocés querem se desenvolver? Eles ndo nos consultaram. Respondemos:
“anulem os decretos legislativos que afetam nossa existéncia como povo. Em vez de
ouvir nossa queixa, 0 governo queria Nos punir — outros povos se renderam, nés
ndo.? [grifo no original]

O massacre de Bagua (que ficou conhecido como El Baguazo) néo representa apenas a
luta em torno de um territdrio e da exploracdo de recursos nele. A esse respeito, o antrop6logo
Shane Greene escreveu que “ha [no conflito de Bagua] mais em jogo que simplesmente uma
defesa de territorio, um protesto contra a expansdo capitalista ou uma preocupa¢do com o
destino do meio ambiente. O que também esta em jogo é um modo de vida distinto.”*?* Os
membros do povo Awajun Wampi enredam seus corpos com o mundo de uma maneira que
diverge radicalmente da maneira dominante no ocidente moderno, aquela que Locke

descrevia como ideal. Para Locke, nossos afetos e nossas capacidades (isto €, n0ssos corpos)
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devem seguir, sempre que possivel, o alvo da apropriacdo. E essa configuracdo especial,
segundo Locke, que distinguia os europeus dos povos amerindios no século XVII: os
primeiros, ao contrario dos outros, eram bons apropriadores de mundo, o que inclusive
justificava a instalacdo de sua empresa apropriadora nos outros continentes. Leni, um jovem

lider Awajun Wampi, explicita essa diferenga em seu discurso:

Estamos falando dos irméos que matam nossa sede, que nos banham, que cuidam
das nossas necessidades — estes [irméos] séo o que chamamos de rio. NGs ndo
usamos 0 rio como esgoto; um irmdo ndo pode esfaquear outro irmdo. Nés ndo
apunhalamos nossos irmaos.*? [grifo no original]

Isso tudo nos da a ver que o episodio de Bagua, mais que uma luta pelo controle de um
territorio e seus recursos (luta cujos termos podem ser mediados pela lei), explicita a
existéncia de uma equivocidade em relacdo ao que seja um territorio. Ndo estamos diante de
um conflito de natureza apenas juridica ou mesmo politica, estamos diante de um conflito de
natureza ontoldgica. E como o descreve Marisol de la Cadena: “Ao irromper publicamente, o
conflito representa um desafio intoleravel ao Estado, e a resposta a ele pode ser a erradicacao
de suas raizes: a negacdo dos termos de existéncia Awajun Wampi. Assim visto, o conflito é
ontologico.” 423

Eduardo Viveiros de Castro afirma que o perspectivismo multinaturalista, que
discutimos no capitulo 2, ¢ “uma teoria imanente amerindia que pde a equivocagao
comunicacional como fundamento da relacdo (isto é, da comparagéao) entre as espécies — uma

7424 Como ja vimos, para os amerindios essa comunicaGio

ecologia do equivoco.
interespecifica € marcada por equivocos, porque cada espécie vé a si mesma como humana e
experimenta seus habitos sob a forma da cultura, ao mesmo tempo em que vé as demais como
ndo-humanas. E assim, para retomar exemplos ja mencionados, que o jaguar vé o sangue da
anta como cerveja e 0 urubu vé o verme na carne podre como peixe assado. O que é sangue
para 0 homem é cerveja para 0 jaguar, 0 que € verme para 0 homem é peixe assado para o
urubu: eis o equivoco. O que produz o equivoco, também ja discutimos, € a diferenca de
corpos e, assim, a diferenca de pontos de vista fornecidos por esses corpos. O conceito de
cerveja € comum ao homem e ao jaguar, 0 que ndo é comum € a coisa a que esse conceito se

refere. Isso, claro, apresenta um problema para a comunicagdo no mundo amerindio: usar um
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mesmo conceito ndo € garantia de comunicacdo; a depender dos pontos de vista envolvidos na
comunicagdo, isto €, a depender dos corpos, 0 mesmo conceito pode significar coisas
diferentes.

Voltemos a ideia de territorio. O que um corpo que aprendeu a licdo de Locke e segue
o0 alvo da apropriacdo vé& em um territorio € algo diverso do que um corpo que ndo opera na
mesma configuracdo de afetos e capacidades vé no mesmo territorio. No caso de Bagua,
escreve Marisol de la Cadena, “o territorio pode ser tanto uma porgao de terra separada dos
humanos [...] quanto a entidade que esta com os Awajun Wampi — o que define territorio
depende do mundo que o pronuncia, das relacdes das quais ele emerge.”*?® O conflito entre o
Estado peruano e os Awajun Wampi oculta um conflito entre realidades, entre modos
diferentes de enredamento dos corpos — entendidos com feixes de afeccdes e capacidades —
com o mundo.

O outro caso vem da Amazénia brasileira e esta relacionado com a construgdo da
Usina Hidrelétrica de Belo Monte (UHBM), a mesma que mencionamos no inicio desse
capitulo. A construcdo da UHBM provocou a expulsdo de milhares de ribeirinhos e
amerindios que viviam as margens do rio Xingu, nas proximidades de onde Belo Monte
ergueu suas barragens. Em reportagem publicada pelo El Pais*?®, a jornalista Eliane Brum
conta a histdria de um casal de ribeirinhos afetados pela construgdo da Usina. Raimunda e
Jodo foram forcados a sair da ilha onde moravam e tiravam seu sustento, que seria alagada
pelo barramento do Xingu. A indenizacdo que receberam ndo ultrapassou os 23 mil reais,
valor “insuficiente para comprar uma terra onde pudessem voltar a plantar, pescar e extrair os
frutos da floresta”.*?’

Como no caso anterior, a equivocidade impera entre a maneira como 0 governo
brasileiro e o consorcio responsavel pela constru¢do da UHBM, de um lado, e a maneira como
o casal de ribeirinhos, de outro, veem o mesmo territorio. O Consércio Norte Energia
qualificou oficialmente o local onde o casal morava de “tapiri”, o que, segundo as regras,
justificaria uma indenizacdo menor. Raimunda ndo via a mesma coisa. Ela diz: “Na sua
linguagem [na linguagem do Consércio] pode ser tudo isso ai. Mas, na minha, é minha casa. E
eu me sentia bem nela, viu?**?® Raimunda foi convocada para recolher os seus pertencentes e

os de seu marido. A linguagem protocolar do Consoércio os chamava de “residuos”.
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Agindo conforme um protocolo, o Consorcio Norte Energia, apds a remocao,
incendiou a moradia do casal, apesar de uma decisdo do IBAMA ter, na época, suspendido as
remocdes, baseada em um relatorio firmado pelo Ministério Publico Federal com o apoio de
académicos e organizagdes da sociedade civil que mostrava recorrentes violagdes aos direitos
humanos nos processos de “remocgdo de ribeirinhos”. As plantas de Raimunda também foram

alvo do fogo. Sobre uma delas, Raimunda relata:

Esse pinhdo [queimado pelo Consércio] era meu amigo principal. Porque eu
acreditava assim. Se eu chegasse de manha cedo, e ele tivesse com as folhinhas
moles, bem coladinhas, naquele dia eu ndo saia pro rio. Porque ele tava me dizendo
algo, na linguagem dele. Tava buscando me proteger de alguma coisa. Mas, se ele
tava todo arregagadinho, eu ja tava sabendo que tava tudo bem comigo.*?®

A concepcéo de espaco dos politicos que idealizaram Belo Monte e dos engenheiros e
técnicos a servigo da Norte Energia é aquela, herdada da modernidade, de um espago neutro,
“uma extensdo vazia, uniforme e mensuravel na qual tomam lugar objetos criaturas ou
paisagens”.**® Um espagco, enfim, que pode (e deve) ser recortado geometricamente visando a
eficiéncia na apropriagdo e aproveitamento de seus recursos. Por seu turno, os ribeirinhos,
como Raimunda e Jodo, sdo indigenas, isto é, possuem uma relagdo “vital, originaria, com a
terra, com o lugar onde se vive e de onde se tira 0 seu sustento, onde se faz a vida junto com
seus parentes e amigos.”**? Sua concepcdo de espago ndo é neutra. As coisas e seres no
espago “ndo ocupam uma posicdo geométrica, elas afetam e sdo afetadas. Os lugares estdo
irredutivelmente carregados — de histérias de usos de emogdes.”**? Em seu relato a jornalista,
Jodo faz questdo de explicitar que ndo se sente cidaddo brasileiro; ele ndo se vé pertencendo a
um Estado-nacao, mas a terra (a ilha) de onde foi retirado. Jodo refere-se ao Brasil como “pais
brasileiro”, uma patria que nado ¢ a dele. Ele relata: “Cheguei a dizer e digo. Diga pra Dilma,
digo pra Deus, pro Satanas e para qualquer cdo que aparecer, que a justica do pais brasileiro é
dinheiro (...) Quando eu perdi a ilha, eu perdi a minha vida. Eu perdi a linha (...) Eu quero que
o mundo saiba que Belo Monte me matou.”*3
Casos desse tipo — todos eles envolvendo um conflito ontoldgico de fundo, isto €, uma

luta entre realidades — sdo bastante comuns em toda América Latina. O continente ainda é
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palco dos avancgos da frente de modernizagdo e do mundo Unico que ela ambiciona gestar. E
por todos os lados essa frente encontra resisténcia: povos amerindios e outros povos
tradicionais lutando pelo reconhecimento e demarcacdo de seus territorios; comunidades
camponesas e ribeirinhas se insurgindo contra projetos extrativistas. Sustentando e
justificando essas lutas estdo aquilo que Marisol de la Cadena denomina de “praticas
desobedientes de producdo de mundo”.*** Essas lutas, mais do que politicas, s&o
cosmopoliticas.

O conceito de cosmopolitica vem sendo explorado por autores como Bruno Latour e,
especialmente, Isabelle Stengers. Aquilo que Stengers chama de proposicdo cosmopolitica,
mais do que se definir em termos rigorosos, estaria dirigida a fazer pensar. Seu programa
consistiria em desacelerar o pensamento e criar uma sensibilidade nova ante a problemas
novos. Stengers procura desvincular sua proposi¢do do conceito kantiano de cosmopolitica
(ou cosmopolitismo), destacando que ignorava esse uso quando a elaborou. Trata-se, assim,
de um conceito retomado, mas ao qual Stengers atribui um novo sentido, bastante distante, e
mesmo oposto, ao sentido atribuido originalmente pelo filésofo alemdo. O cosmos proposto
pela autora teria pouco a ver com a ideia de uma casa comum abrigando uma comunidade de
cidaddos. Nao se trata, assim, de produzir “uma terra por fim unificada, onde cada um seria
cidaddo. E exatamente o contrario.”*® O conceito de cosmopolitica da autora ndo guarda,
desse modo, nenhuma relagdo com a construcdo politica de um mundo comum. Pelo
contrario: trata-se de fazer o cosmopolitismo hesitar e reduzir sua marcha; fazé-lo vacilar
junto com a ideia geral de bem comum que o sustenta.

O personagem conceitual do idiota, conforme retomado por Deleuze da obra de
Dostoiévski, sera utilizado por Stengers para aclarar sua proposi¢do cosmopolitica. O idiota €
aquele que desacelera, que resiste a maneira como a situacdo é apresentada, ndo porque as
questdes ndo sejam importantes ou mesmo urgentes, mas porque sempre ha algo ainda mais
importante, embora ele, o idiota, ndo saiba precisar o contetido desse algo.**® O cosmos da
proposi¢do cosmopolitica ndo aponta para um grande cosmos, mas para uma multiplicidade
de pequenos cosmos que recusam o englobamento; ndo para a tentacdo de uma paz final e
ecuménica, mas para o desconhecido desses mundos maltiplos e as incontaveis articulaces

de que eles séo capazes. A proposicdo cosmopolitica abre uma brecha nas certezas e aciona o
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espanto: "o que estamos fazendo™? A autora faz alusdo a narrativa curta de Melville, Bartebly,
0 escrivao, na qual o narrador, um advogado, exige do escrivdo com quem trabalha que saia
de sua abstencdo e se una a0 mundo comum onde 0s humanos aceitam a se comprometer. O
escrivdo € o idiota, aquele que se recusa a decidir. O pensamento politico, segundo a autora,
deve se construir na presenca desses que murmuram, e murmurando insistem que pode existir
algo mais importante. A proposi¢do cosmopolitica € aquela que abre a politica ao cosmos e,
assim, a essas outras razdes; € aquela, enfim, que admite a legitimidade dessas outras
razdes.*3’
A autora procura aproximar suas discussdes daquelas da ecologia politica,
especialmente as de Bruno Latour e Michel Callon. Ante as generalidades fatalistas da
modernidade (a ciéncia, a expertise, 0 interesse geral, as coacGes administrativas) a ecologia
politica suscita, a partir das mais variadas praticas e saberes, um "ambiente" recalcitrante. A
ecologia politica, conforme a leitura que dela faz a autora, poderia ser inscrita no campo da
utopia, mas ndo daquela utopia que fala de um outro mundo baseado em promessas que
transcendem este mundo. A utopia, aqui, incita-nos a abordar este mundo com outras
perguntas. O que a proposic¢do cosmopolitica faz € reiterar essa utopia na medida em que nos
recorda de que vivemos em um mundo demasiado perigoso no qual nada resulta 6bvio.*®
Compor com Gaia, ou oferecer uma resposta ndo barbara a sua intrusao, pede de nds
atencdo a outras perguntas e a outras realidades. Se o projeto utdpico aborda este mundo com
outras perguntas e se propOe a despertar as possibilidades dormentes de realidades menores
eclipsadas pelo monorealismo do capital, ndo restam duvidas de que ndo podemos abdicar

dele.

SUFICIENCIA INTENSIVA

A realidade hegemdnica da modernidade estd baseada em uma antropologia que
assevera que o estado irremediavel do homem é o da falta. Segundo essa antropologia — uma
genuina antropologia da necessidade**® — o homo economicus, com seus desejos infinitos e
seus meios limitados, corresponderia a figuracdo universal do humano. Essa antropologia

consolida-se na modernidade e é naturalmente acompanhada da emergéncia de novas
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concepcOes sobre o problema dos limites. Uma comparacdo com o mundo antigo é
elucidativa: 0 mundo antigo orientava-se por mitos de origem, centripetos, ao passo que 0
mundo moderno da lugar de destaque aos mitos de futuro, centrifugos. “O mito da superagdo
do limite”, escreve Luiz Marques, “¢ a ideia fundante de seu orgulho [da modernidade] e de
sua identidade”.4°

Como se sabe, para aléem de sua natureza artistica, a tragédia cumpria uma funcgéo
politica importante na Grécia. Castoriadis a interpreta como uma das instituicdes politicas
gregas de autolimitagdo.**' A representacdo de uma tragédia era uma adverténcia publica
contra os perigos da hybris, isto €, dos atos de descomedimento, que seriam inevitavelmente
punidos pelos deuses.*? Para o0 homem mediterraneo antigo, ndo apenas a vida politica, mas a
prépria civilizacdo s6 poderia existir no interior de certos limites. Na antiguidade, ndo séo
poucas as descricdes de terras e mares longinquos habitados por seres monstruosos.*® O que,
na lliada, leva os gregos a pelejarem contra Troia ndo € um impulso centrifugo de conquista,
mas uma forca centripeta da restauracdo da ordem, transgredida por Paris. As grandes viagens
dos herois gregos — Ulisses, mas também Hércules, Teseu, Jasdo — nunca se completam sem o
retorno a casa.*** A lliada exige sempre a sua contraparte, a Odisseia, 0 retorno do herdi ao
seu lar, a afirmacdo do centro. O lema da antiguidade é o plus intra.

A modernidade inverte esse jogo. Seu mito paradigmatico é o do Fausto e sua busca
por ultrapassar todos os limites, seu lema é o plus ultra. As caravelas portuguesas e os galedes
espanhois sdo as primeiras encarnacfes desse novo mito e do lema que Ihe corresponde. Os
versos de Camdes exprimem essa profunda metamorfose operada pela modernidade: “Cessem
do sabio grego e do troiano / As navegacOes grandes que fizeram / Cale-se de Alexandre e de
Trajano / A fama das vitorias que tiveram / Que eu canto o peito ilustre Lusitano / A quem
Netuno e Marte obedeceram / Cesse tudo o que a Musa antiga canta / Que outro valor mais
alto de alevanta.”*#°

O atracamento das embarcacdes de Cristovdo Colombo na América em 1492, sob a
bandeira espanhola — o império espanhol chegou a inscrever o lema do plus ultra em seu
brasdo — marca o inicio de uma época que celebra a expansdo do espago e a descoberta de

novas terras como sinais da superioridade daquelas civilizagdes que realizavam esses feitos.
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Bruno Latour argumenta que vivemos atualmente, como os europeus do final do século XV,
um novo periodo de ruptura, e estamos envolvidos com 0s mesmos objetos de outrora: 0
espaco, a terra e os descobrimentos, mas a relagdo com esses objetos mudou radicalmente: a
Terra que temos a descobrir jA ndo é a Terra considerada em sua extensdo, mas a Terra
considerada em sua intensidade. “Nao assistimos estupefatos a descoberta de um Novo
Mundo a nossa disposicdo, mas a obrigacdo de reaprender completamente a maneira de
habitar o Antigo.”*4®

“Cortando o longo mar com larga vela”**’ os modernos desafiavam os limites (plus
ultra) e escreviam suas épicas para relatar esses feitos. Agora, ante o0 antropoceno e a intruséo
de Gaia, nosso grande desafio consiste justamente em recolocar a velha questdo dos limites
(plus intra).**® Como recolocar essa questdo sem cair nas armadilhas do reacionarismo? Se a
méaxima latouriana de que precisamos recolocar a questdo dos limites € sensata, escrevem
Danowski e Viveiros de Castro, é preciso interpretd-la como “uma exortagdo a que nos
preparemos para uma intensificacdo ndo-material de nosso modo de vida”.**® “O plus intra”,

escrevem ainda;

[...] deve significar, desse modo, uma tecnologia da frenagem, uma des-economia
liberta da alucinacdo do crescimento continuo, e uma insurrei¢cdo cultural (se nos
permitem a expressdo) contra o processo de zumbificacdo do cidaddo-consumidor.**

Uma tal “intensificacdo ndo-material de nosso modo de vida” exige a revisdo da
antropologia da necessidade e do principio antropocéntrico que a acompanha. Essa dupla, a
antropologia da necessidade e o principio antropocéntrico, supem uma singularidade
absoluta da espécie humana. O humano desponta nessa peca, que tem no mito de origem da
tradicdo judaico-cristd uma de suas primeiras formulacdes, como uma personagem
excepcional, singularizada por sua insaciabilidade infinita; 0 mundo, por seu turno, cumpre o
papel de um celeiro concebido para suprir as necessidades extensivas dessa espécie singular.
No mito de origem da tradicdo judaico-cristd, o homem aparece tardiamente como o
coroamento da criagdo, que é posta a servico dele, homem. Na grande tradicdo filosofica

ocidental, por sua vez, o0 homem € aquela espécie que se distingue por ter recebido uma
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camada ontoldgica (ou cognitiva) sobre uma camada orgénica prévia, o que o coloca diante de
um futuro glorioso e intensivo que tem no mundo o seu suporte fisico.**

As concepcOes das cosmologias amerindias distam anos-luz dessas que acabamos de
expor. Nelas ndo existe vinculo necessario entre, de um lado, um modo de vida intensivo e, de
outro, um impulso acumulador. Aliés, € bem o contrario. Um modo de vida intensivo tal
como concebido pelas cosmologias amerindias depende do funcionamento de mecanismos de
controle cosmopolitico desse impulso acumulador. Ja discutimos no segundo capitulo a
centralidade da injuncdo da generosidade para as cosmologias amerindias, que se revela em
praticas com a dilapidacdo ritual e a distribuicdo forcada de bens. Do ponto de vista do
pensamento e das pragmaticas dos coletivos amerindios, um outro problema com o impulso
acumulador é que ele ignora o fato (cosmo)politico de que o mundo esté saturado de agéncia
e de intencionalidade e é, por essa razdo, demasiado perigoso.

Em seu mito das origens, o Génesis descreve o0 mundo antes da criacdo nos seguintes
termos: “a terra estava vazia e vaga, as trevas cobriam o abismo, e um sopro de Deus agitava
a superficie das aguas” (Génesis I). O homem, como vimos, vem depois, coroando a criagdo
gue sucedeu esse vazio primordial. As coisas se passam de maneira bem diversa nos mitos de
origem amerindios. Em boa parte deles, o homem ¢ posto como “empiricamente anterior ao
mundo”.**? No principio, a terra estava cheia — e ndo vazia, como no Génesis — mas tudo o
que existia nela era humano. Esses mitos narram o mundo sendo formado a partir de uma
substancia primordial humana. Os mitos amerindios de especiacdo narram como 0s animais,
as plantas, etc., surgem a partir desse caldo originario humano e nao apresentam os homens
como ex-animais, mas os animais como ex-humanos.**®* A humanidade contemporanea é,
assim, justamente a parcela do mundo que permaneceu igual a si desde o tempo das
origens.**

Uma caracteristica importante dessa substancia humana originaria que comparece nos
mitos amerindios é o seu inesgotavel potencial de transformacdo. Os amerindios, na expressdo
de Riviére, vivem em um “mundo altamente transformacional.”**> O mundo pds-mitico, isto
é, o mundo atual, com seus animais, plantas, espiritos, etc., € o resultado, sempre provisorio,

de uma estabilizagéo das profundas transformacg6es narradas pelos mitos. Esse mundo em que
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tudo é humano e em que tudo corre o risco de se transformar em outra coisa € um mundo
demasiado perigoso, o que reclama da praxis amerindia meios de controlar as transformacdes.
“O controle ¢ necessario”, escrevem Danowski e Viveiros de Castro, “porque o potencial
transformativo do mundo, como o atestam os indices onipresentes de atividade de uma
intencionalidade antropomorfa universal, manifesta uma perigosa mas necessaria
remanéncia.”**® Essa remanéncia € perigosa porque os ex-humanos manifestam qualidades
proprias dos humanos, isto €, possuem intencionalidade. E nesse sentido que a caca, como ja
vimos, é aproximada da guerra ou mesmo da busca por aliancas fora do grupo familiar
imediato. Por outro lado, essa remanéncia é necessaria porque ela é o que garante a abertura
para a alteridade em um mundo onde esse valor é primario.*®’

Disso tudo resulta que as relagbes sociais no mundo amerindio alcancam e incluem as
relacbes com entidades (e entre entidades) que nosso dispositivo ontologico naturalista
qualifica como pertencentes ao mundo da natureza. A politica ndo é assunto exclusivo de uma
espécie, a nossa; ela, enfim, ndo se fecha ao cosmos promovendo os interesses exclusivos do
homo sapiens, considerado o Unico animal politico. Para os amerindios (quase) todo animal é
politico (porque, como ja vimos, quase todo animal € humano para si mesmo) e isso produz
uma miriade de sociedades e de relagdes possiveis entre essas sociedades. “Os amerindios”,
escrevem Danowski e Viveiros de Castro, “pensam que ha muito mais sociedades (e portanto
humanos) entre o céu e a terra do que sonham nossas antropologias e filosofias. O que
chamamos de “ambiente” é para eles uma sociedade de sociedades, uma arena internacional,
uma cosmopoliteia.” %

Os coletivos amerindios baseiam-se em uma antropologia da suficiéncia na qual o
direito de n&o ter cuidado ndo tem guarida. A reproducdo de uma vida boa, entendida por eles
como uma categoria coletiva e cosmopolitica, se fundamenta ndo na exploracdo intensiva do
mundo — ou dos recursos, para usarmos a linguagem de nossa antropologia da necessidade —
mas na maxima intensificacéo das relagdes. Um mundo saturado de humanidade é um mundo
onde sdo incalculaveis os arranjos relacionais. Trata-se de um mundo ndo apenas “altamente
transformacional” como também altamente relacional, e pelas mesmas razdes. Tal suficiéncia
antropoldgica ndo deve ser confundida, assim, com uma autossuficiéncia. E bem o contrario.

Para os amerindios, escreve Viveiros de Castro, “a vida ¢ diferenga, relacdo com a alteridade,
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abertura para o exterior em vista da interiorizacdo perpétua, sempre inacabada, desse
exterior.” 4%

A concepcdo amerindia de vida boa vem ganhando espaco relevante nos debates pds-
desenvolvimentistas e no movimento do novo constitucionalismo latino-americano. O
conceito de buen vivir, que foi integrado as Constituicdes de Bolivia e Equador, inspira-se
declaradamente em concepcdes dos povos amerindios do planalto andino. O buen vivir ndo é
assimilado nessas discussdes como apenas mais uma versdo das ideias ocidentais de bem-
estar; ele propGe a possibilidade, e mesmo a necessidade, de desvincularmos a ideia de vida
boa da ideia de pujanca material e, nesse sentido, apresenta uma alternativa realista as
concepgdes ocidentais correntes de bem-estar, entre as quais se inclui o american way of life
(nada mais irrealista que essa versdo norte-americana do bem-estar: sabe-se hoje que para
suporta-la em escala universal seriam necessarias cinco Terras).*®® “O buen vivir”, escreve

Eduardo Gudynas:

[...] implica um questionamento substancial das ideias contemporaneas de
desenvolvimento, em especial seu apego ao crescimento econdmico e sua
incapacidade de resolver os problemas da pobreza, sem esquecer que suas praticas
desembocam em severos impactos sociais e ambientais. [Seus defensores assinalam
ainda] que essas ideias sdo devedoras dos povos indigenas e de sua compreenséo de
mundo.*6t

Na Constituicdo equatoriana o buen vivir é veiculado pela expressdo quichua sumak
kawsay, que poderia ser traduzida por vida plena ou viver com plenitude (sumak significa
plenitude e kawsay significa viver). O buen vivir (sumak kawsay na versao equatoriana) é ao
mesmo tempo uma ideia, um movimento politico e uma instituicdo juridica, e €
frequentemente apresentado como uma ruptura com a episteme moderna. Tratar-se-ia de
recuperar aquilo que foi esquecido pela modernidade: o vinculo do homem com a Terra e as
exigéncias de cuidado que decorrem desse vinculo. Se a modernidade expulsou a natureza da
historia e se vangloriou desse feito, 0 sumak kawsay pretende romper com esse movimento de
arrogancia e propde a reincorporagdo da natureza na historia, mas ja “ndo mais como um fator
produtivo, nem como uma forga produtiva, mas como parte inerente do social.”*¢2

O buen vivir e suas reverberacBes nos processos institucionais de alguns paises

andinos é uma demonstracdo de como o pensamento e as praticas dos povos amerindios
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podem contribuir com a superacdo de nossa antropologia da necessidade, passo fundamental
se queremos romper com o paradigma que proclama o direito de ndo ter cuidado. Pelas
mesmas raz0es, a critica cosmopolitica de Davi Kopenawa € um outro acontecimento que
merece nossa atencdo. Segundo Kopenawa, o modo de vida dos brancos (napé) é baseado no
acumulo intensivo de objetos, e esses objetos, as mercadorias, deixam o0s brancos tao
euforicos que “esfumacam todo o resto em suas mentes.”*®® Como ja discutimos, “todo o
resto” inclui o que torna a préopria vida possivel. Uma vida intensiva e boa, segundo
Kopenawa, depende da superacdo dessa fixacdo no que destroi as proprias condi¢es que
possibilitam a vida, ou, nos termos do xama yanomami, daquilo que devora a floresta.*®* As
mercadorias podem ser boas, mas ndo sdo boas para empilhar, e sim para trocar e, assim,
produzir relacdo. O que intensifica a vida ¢ a troca e ndo o empilhamento. “Nenhum de nos”,
escreve Kopenawa, “deseja suas mercadorias [dos brancos] para empilha-las em casa e vé-las
ficando velhas e empoeiradas! Ao contrario ndo paramos de trocé-las entre nds, para que
nunca se detenham em suas jornadas.”*®® Na critica cosmopolitica da Kopenawa, a lei da
acumulacao se opde ndo apenas a vida boa, mas também as proprias condicdes que permitem
a reproducéo da vida.

A realidade da suficiéncia intensiva e sua proposta de intensificacdo ndo-material dos
modos de vida € uma realidade habitada por muitos povos amerindios. Trata-se, todavia, de
uma realidade na qual também habitamos, embora marginalmente. Afirmar essas realidades
menores e reprimidas nas quais a producdo de vidas intensivas independe da producéo
indefinida de riquezas é um esforco importante se queremos construir respostas a intrusdo de
Gaia que ndo passem pela barbarie. Uma dessas realidades menores, isto €, uma dessas
utopias, é aquela defendida pelos decrescimentistas. Foge ao escopo desse trabalho discutir de
maneira abrangente a teoria do decrescimento, mas sua menc¢do aqui como um exemplo exige
pelo menos um rapido apontamento.

Serge Latouche, um dos mais destacados tedricos do decrescimento, o identifica como
um “slogan politico com implicagdes teodricas”.*® O que estaria em jogo para 0s
decrescimentistas ndo seria uma defesa do decrescimento pelo decrescimento, mas a
constituicdo de um projeto politico cujo foco recai na deniincia e no abandono do dogma do

crescimento ilimitado e na transformacéo das sociedades dependentes do crescimento que se
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constituem com base no referido dogma. Trata-se de atacar a nossa dependéncia do
crescimento, ¢ ndo de defender um crescimento menor ou negativo. “Nao existe nada pior”,

escreve Latouche,

[...] que uma sociedade trabalhista sem trabalho, ndo h& nada pior que uma
sociedade do crescimento na qual ndo ha crescimento. Essa regressdo social e
civilizacional é exatamente o que nos espreita se ndo mudarmos de trajetoria. Por
todas essas razdes o decrescimento s6 pode ser considerado numa “sociedade do
decrescimento’, ou seja, no d&mbito de um sistema baseado em outra 16gica. Portanto,
a alternativa é efetivamente: decrescimento ou barbarie.*’

Os defensores do decrescimento — longe do que o nome pode sugerir — ndo se
colocariam na posicdo de bradar por sacrificios dificeis e pesados. Pelo contrario, a exigéncia
desses sacrificios é e sera cada vez mais a tonica dos crescimentistas. E o altar do crescimento
que pede vitimas. Migrantes morrendo afogados no Mediterraneo fugindo de seus paises
“atrasados na corrida do crescimento”. Trabalhadores submetidos a jornadas extenuantes e
privados crescentemente de direitos basicos, pois “sem esses sacrificios os outros paises nos
ultrapassardo na corrida do crescimento”. Desempregados obrigados a aceitar qualquer
emprego ou a provar para 0s burocratas que passam 0 seu tempo procurando uma nova
ocupacdo — o crescimento depende de tudo isso.*®® Os exemplos podem ser multiplicados. O
decrescimento, ao nos livrar da logica toxica do crescimento ilimitado, propde justamente
impedir a multiplicacdo desses sacrificios. Desenhando alternativas pos-desenvolvimentistas,
o decrescimento dispde como meta, escreve Latouche, “uma sociedade que vivera melhor
trabalhando e consumindo menos. E uma proposta necessaria para que volte a se abrir 0

espago da inventividade e da criatividade bloqueado pelo totalitarismo economicista.””*6®

REALIDADE DEMOCRATICA

A democracia é atualmente invocada para justificar revoluces ou contrarrevolucdes,
para descrever o regime de economias de livre mercado ou de economias dirigistas, para
afiangar guerras ou guerrilhas, etc. Definir-se como um democrata j& ndo significa muita
coisa, uma vez que quase todos se definem dessa maneira. No dizer de Douglas Lummis, a

democracia se tornou “a prostituta das palavras politicas”.*”° Essa inflagdo discursiva cria em
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torno da democracia a aparéncia de uma hegemonia, de um realidade na qual todos vivemos
ou estamos em vias de viver, mas é preciso levar a sério a hipdtese de que o sentido original
da ideia de democracia tem sido crescentemente torcido e esvaziado nas prédicas daqueles
gue usam e abusam da palavra democracia. A banalizacdo do conceito pode estar a servico
do esvaziamento de sua poténcia originaria. Com essa hipdtese em mente, perguntamos: é
possivel chamar os regimes politicos sob 0s quais vivemos majoritariamente no ocidente de
democracia? A democracia € uma realidade hegeménica no ocidente ou, antes, uma realidade
menor operando contra a realidade hegeménica que a procura sufocar?

J& vimos que intrusdo de Gaia evidencia a incompatibilidade entre o capitalismo e a
ideia de sustentabilidade. O capitalismo €, por definicdo, insustentavel, o que ocorre
especialmente pelo fato desse sistema econdmico se basear no pilar da lei da acumulacao, isto
é, 0 mercado capitalista é impelido por forcas centrifugas em direcdo a um crescimento
ilimitado.*”* O que dizer, por seu turno, da compatibilidade entre o capitalismo e a
democracia? Na segunda metade do século XX, especialmente em razdo da hegemonia
crescente dos Estados Unidos, o livre mercado capitalista esteve fortemente identificado com
0 regime democratico em oposicdo ao totalitarismo que seria o trago dos paises do bloco
soviético.*’> Com a dissolugdo do bloco soviético no final da década de 80, a democracia
passou a ser crescentemente representada como indicador de que uma sociedade atingiu o
ponto culminante na evolucéo historica. Nesse momento, a identificacdo da democracia com a
ideia de livre mercado atinge o seu zénite. Francis Fukuyama foi um autor que se notabilizou
por sua interpretacdo de que a democracia liberal, em uma associacdo quase natural com o
livre mercado, representava o fim da histéria.*”

O casamento da democracia com o livre mercado e a ideia derivada de que essa
associacdo apontava para o fim da histdria foi rapidamente desmentida. Em primeiro lugar
porque a liberdade de mercado impde severas e evidentes restricbes ao poder coletivo do
povo, mas também porque a propria ideia de democracia passou a ser alvo de ataque. A
crescente concentracdo de poder pelas grandes (e cada vez maiores) corporacdes é um dos
aspectos que explica as restri¢oes que a liberdade de mercado impde a democracia. A titulo de
exemplo, em agosto de 2018 a Apple atingiu um trilhdo de délares em valor de mercado, o

que significa que se a gigante criada por Steve Jobs fosse um pais, esse pais ocuparia a 17°
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posi¢cdo no ranking das maiores economias do mundo. O atual valor de mercado da Apple
supera 0 PIB de paises como a Suica, Turquia, Holanda e Argentina.*’* A concentragio de
riqueza nas maos de poucas corporacdes somada a mobilidade transnacional dessa riqueza
produz uma desterritorializacdo do poder e o deslocamento de decisdes estratégicas de
investimentos para os conselhos administrativos dessas grandes corporacfes, que
naturalmente s6 prestam contas aos seus acionistas. Entre essas decisdes de investimento, vale
frisar, incluem-se aquelas que afetam diretamente o processo de dilapidacdo das condicdes
materiais de vida no planeta. A portas fechadas e sem nenhum controle popular, as grandes
corporagOes dos combustiveis fosseis, por exemplo, decidem detalhes sobre investimentos na
extragdo e queima desses combustiveis. “Incapazes de ditar condutas e limites as
corporacdes”, escreve Luiz Marques, “os mandatos populares sdo cada vez mais lugares de
ritualizacdo espetacular do poder e seus dignitarios, cada vez mais mestres da arte
gesticulatoria.”*”® Outro aspecto que explica as restricdes que a liberdade de mercado impde a
democracia é o que Ranciére chama de “cultura de consenso”. Aquilo que parece apelar para
uma pratica democratica, isto €, a busca de uma solucdo pela via consensual e ndo pelo
conflito aberto que sempre privilegia os mais fortes, acaba designando algo bem diferente.

Ranciére:

A cultura do consenso é uma cultura que admite um certo estado de coisas, um certo
estado da relacéo de forcas, como um dado objetivo que se imp@e a todos, impondo,
simultaneamente, as solucGes a propor. Ora, o dado fundamental sobre o qual o
consenso hoje repousa é o da condicionante econdmica global, ou seja, o da lei do
mercado mundial.*™®

A economia se converte em uma “segunda natureza™*’’, para lembrarmos novamente a
expressao de Latour, que impde suas leis implacaveis e propde, a partir delas, um conjunto
limitado de solugcGes (supostamente as Unicas corretas) para 0s nossos problemas. Tudo isso
implica na reducdo da politica a uma delicadissima arte de gestdo, que pede de seus
praticantes titulos e saberes especializados e promove um consorcio entre uma oligarquia de
politicos intersubstituiveis, uma poderosa oligarquia financeira e grupos de especialistas cujo
papel é fornecer base cientifica para as decisdes do governo, sinalizadas com o selo da

inevitabilidade. Diante de tudo isso, escreve Ranciere, “a realidade do poder do povo vé-se
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cada vez mais reduzida aos periodos eleitorais, isto é, a escolha, todos os quatro os cinco
anos, entre duas versdes mais ou menos coloridas de um mesmo programa fundamental.”*'8
De um ponto de vista tedrico, essa cultura do consenso se apoia, modificando seu sentido
original, em uma velha tese marxista: a tese da necessidade histérica. Nessa nova versdo, a
tese da necessidade historica jA& ndo conduz, como argumentava Marx, ao triunfo do
socialismo em escala global, mas ao triunfo planetario do livre mercado. Segundo 0s seus
defensores, opor-se ao triunfo global do livre mercado é fornecer um atestado de atraso e de
obscurantismo, e é nessa linha que as lutas politicas anticapitalistas sdo desqualificadas: elas
seriam irrealistas, posto que desconheceriam a Unica realidade que importa, aquela produzida
pelas interagBes que o mercado viabiliza.*™

Paralelamente a relativizacdo do poder do povo pelo monorealismo do capital com a
transformacdo da democracia num mero mecanismo de chancela quadrienal de programas
politicos que rezam, com poucas diferencas, a mesma cartilha, a democracia passou também a
ser alvo de criticas abertas, advindas de varias frentes. Segundo Ranciére, uma dessas criticas
se disfarca como critica ao populismo. A confiscacdo oligarquica do poder € justificada por
uma suposta necessidade de proteger a coletividade de “um povo ignorante, retrégrado e
rancoroso”.*8 Outra critica identifica a democracia como “o reino de um individualismo de
massa indiferente ao bem publico”.*8! Essa critica transforma os vicios do sistema — a
obsessdo dos napé pelas mercadorias, por exemplo, para falar com Kopenawa — em vicios dos
individuos e simplesmente assimila a democracia a esse suposto — e perigoso — reino dos
individuos consumidores. Nessa critica, a democracia deixa de ser a expressdao do poder
popular e se torna uma espécie de estado doentio da sociedade, levada a essa situacdo pelo
irrefreavel frenesi igualitario e consumista dos individuos.*®

Tudo o que dissemos acima demonstra como a incompatibilidade da democracia com
o0 capitalismo é cada vez mais flagrante: a realidade dominante contemporaneamente néo é a
da democracia, mas a da oligarquia. 1sso, por 6bvio, ndo anula completamente a democracia;
ela permanece sendo uma realidade incomoda cujo sentido original as forcas oligarquicas
precisam esvaziar ou criticar. “Vivemos”, escreve Ranciére, “em Estados de direito

oligarquicos, isto é, em Estados em que o poder da oligarquia é limitado pelo duplo
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reconhecimento da soberania popular e das liberdades individuais.”*®® A democracia, embora
sufocada, revela-se uma realidade menor, mas ainda com condi¢fes de se opor a realidade
hegeménica oligarquica e ao monorealismo do capital que essa ultima supde. Acreditamos
que a construcdo de respostas ndo barbaras a intrusdo de Gaia passa pela afirmacdo da
realidade democrética.

Platdo acusava a democracia ateniense de um excesso de liberdade e de uma atitude
antinatural.*®* Acusacdes semelhantes a essa ndo perderam a sua atualidade. Em seu sentido
original, precisamente aquele que Platdo atacava, a ideia democratica — e esse € 0 seu
escandalo — firma que o poder ndo pertence a nenhum grupo em particular. “O poder do
démos”, escreve Ranciére, “ndo pode ser o poder de nenhum grupo especifico a ndo ser do
grupo daqueles que ndo possuem nenhum titulo para exercer o poder, isto é, todos e qualquer
um.”*® A democracia nfo reconhece a existéncia de titulos para exercer o poder, ela nega a
pretensdo oligarquica de que existe uma classe de pessoas aptas para governar e outra de
pessoas que precisam — e, em alguns casos, desejam — ser governadas.

O principio democratico, isto €, esse principio que afirma que o poder ndo exige
nenhum titulo, mais do que um regime politico entre outros é o principio que inaugura a
politica.*® O governo dos especialistas é a tecnocracia; o dos ricos é a plutocracia, o dos
nobres a aristocracia, mas nenhum desses governos é propriamente politico. Se o povo e seu
poder soberano fundam e legitimam o Estado moderno, o0 mesmo Estado tende a reduzir ao
minimo possivel o exercicio do poder pelo povo, é dizer, o Estado atua para reduzir a politica
ao minimo. Como ja vimos, essa reducdo da politica se faz basicamente de duas maneiras:
substituindo a politica por préaticas de gestdo e limitando a atuacdo do povo a participacdo em
eleicbes que servem, entre outras coisas, para respaldar o revezamento de oligarquias no
controle da maquina do Estado.

A lbgica do Estado é, assim, uma logica de reducdo da politica. Nessa linha de

argumentacdo, Ranciére interpreta aquilo que discutimos no primeiro capitulo nos termos de
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uma simbiose entre os interesses do Estado e os interesses do grande capital (enfim, a
formacdo de um Estado-Corporacéo) ndo como uma trai¢do a natureza do Estado, que estaria
inclinada a protecdo do interesse publico, mas antes como uma confirmacdo de sua natureza:
o Estado, em ultima instancia, é o guardido-mor da reproducdo do capital e quando ele se
inclina aos interesses do grande capital ele estd apenas se voltando em dire¢do aquilo que
sempre foi a sua razdo de ser. Quando se discute o desmonte do “Estado de providéncia”
expresso na flexibilizacdo do mercado de trabalho e no desfazimento das redes de protecao e
solidariedade social 0 que estd em jogo ndo é o fim de um sistema que o Estado com muito
esforco conseguiu garantir para os seus cidadaos. Antes, escreve Ranciére, “é o contrario que
é verdade. Estas leis e sistemas protetores ndo foram presentes oferecidos pelo Estado, mas
algo que foi conquistado pela luta operaria contra a logica do Estado, cujo principio consiste
em repartir uma esfera publica sobre a qual ele tenta ter o monopo6lio e uma esfera privada
onde o poder da riqueza faz a lei.”*®’

A face do exposto, o chamado desmonte do “Estado de providéncia” seria melhor
designado como um ataque a realidade democratica promovido pelo monorealismo do capital
ou como a subjugacdo do poder coletivo — o poder de todos e de qualquer um de pensar,
imaginar e criar solugdes desde baixo para as questfes que nos concernem — ao poder dos

gestores e especialistas a soldo do capital. “Um movimento democratico”, escreve Ranciere:

[...] ndo pode se reduzir a um partido eleitoral inserido no jogo das instituicdes
estatais, das formas de peritagem e do sistema mediatico oficial. Ele € uma forca de
afirmacdo autdbnoma, com uma agenda propria, que escolhe os terrenos onde quer
agir, que constroi as suas proprias formas de peritagem e de informac&o, e que cria
as suas proprias instituices, como formas de manifestacdo de uma capacidade que é
a de qualquer um. Concebido dessa forma, um partido democratico afasta-se
bastante dos partidos que conhecemos e que sd0 maquinas essencialmente
destinadas ao exercicio do poder estatal.*%

Uma resposta adequada a intrusdo de Gaia passa, temos visto, pela luta em prol da
constituicdo de um novo paradigma. Importa pensar na reapropriacdo pelos movimentos
politicos — isto €, por todos o por qualquer um — de uma atitude de cuidado com a Terra. “Se

hoje a questdo que importa”, escreve Stengers:

[...] € a de uma reapropriacdo coletiva da capacidade e da arte de ter cuidado, o
Estado (...) ndo ajudara: o surgimento de grupos que se metem no que ndo é da conta
deles, que propdem, objetam, exigem participar da formulacdo das questdes e
aprendem como participar, é para ele [Estado], sempre e antes de tudo, uma

487 1bidem, pos. 198
488 |bidem, pos. 230
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perturbagéo da “ordem publica”, que é preciso tentar ignorar (...) Por isso é preciso
ficar atento ao surgimento contempordneo de “outras narrativas”, talvez um
anuncio de novos modos de resisténcia, que recusam o esquecimento da capacidade
de pensar e de agir conjuntamente exigido pela ordem publica.*® [grifo nosso]

A afirmacédo da realidade democréatica implica em um controle social da reducéo da
politica aos termos da gestdo estatal. Um controle semelhante é exercido nas sociedades
amerindias por aquilo que Clastres definiu com o seu conceito de contra-Estado.*®® Como
vimos no segundo capitulo, as sociedades que Clastres designa de primitivas conjuram, por
meio de seus mecanismos sociais de inibicdo — especialmente a guerra e o profetismo — a
formacdo e a consolidacdo de aparelhos que separam o poder politico da sociedade,
precisamente o que chamamos de Estado.

Retomando a chave de leitura aberta por Deleuze e Guattari em Mil Platds a respeito
da “sociedade primitiva” clastriana, leitura a que também ja fizemos alusdo, a “sociedade
primitiva” é um vetor centrifugo que se opde ao vetor centripeto da forma-Estado.*®! Essa
leitura tem 0 mérito de pensar o Estado como uma forma que sempre existiu e ndo como uma
substancia que emergiu em um momento histdrico particular. Nos termos de Ranciére, essa
forma-Estado opera na direcdo da consolidacdo de um consenso. Contemporaneamente esse
consenso repousa sobre 0 monorealismo do capital. As leis que regem o funcionamento do
mercado seriam tdo implacaveis quanto as leis da natureza e por essa razao a Unica atitude
realista possivel consistiria na adequacdo de todos a esse estado de coisas. Ocorre que, ante a
intrusdo de Gaia, esse monorealismo revela-se manifestamente irrealista. O Estado reduz a
politica a um consenso que €, temos visto, um consenso mortal. Ainda nos termos de
Ranciere, a democracia € essa que nos abre para o dissenso, ela é um vetor dissensual contra o
vetor consensual do Estado. “Se ainda se deve falar em democracia”, escreve Ranciére, “é na
medida em que esta noc¢do traduz uma capacidade partilhada e um mundo de acdo fundado
nesta capacidade. E é na medida em que esta capacidade partilhada é pensada e posta em
pratica na sua poténcia paradoxal, dissensual.”*®? Constituir um novo paradigma que recuse 0
direito de ndo ter cuidado exige, por parte de todos e de qualquer um, uma abertura para as

capacidades de pensar e de agir conjuntamente, de propor novas questdes e de constituir

489 STENGERS, Isabelle. op. cit., 2015, p. 71
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novos modos existéncia. Exige, em outras palavras, a exploragdo das poténcias dissensuais da

democracia.

CUIDADO E NEGLIGENCIA

Isabelle Stengers propde que o direito de ndo ter cuidado deve ser oposto a uma arte

do cuidado*®®

e que as praticas de um jurista podem implicar uma “arte particular do
cuidado”.*%* Resistir ao antropoceno, tanto quanto resistir no antropoceno, exige o cultivo
dessa arte esquecida e mesmo repudiada que os povos amerindios, com suas tecnologias
simples e suas populacdes modestas, continuaram a praticar. E isso que os torna hoje menos
“sobrevivéncias do passado” que “figuragdes do futuro”. *®® Ironicamente, a existéncia de um
mundo por vir — de um futuro, enfim — exige de nds a superacao de um paradigma que sempre
nos prometeu o melhor dos futuros. Nossas promessas de futuros grandiosos escondiam uma
atitude de negligéncia em relacdo ao mundo, em relagdo a autogestdo coletiva e em relacdo ao
préprio futuro.

A injuncao do cuidado encontra-se expressa na realidade da suficiéncia intensiva e na
realidade da democracia, e ambas sdo realidades nas quais ja vivemos, embora
marginalmente. Essas duas realidades se opdem a duas negligéncias que caracterizam a
realidade dominante do capital e que devem ser superadas se queremos construir respostas
ndo barbaras a intrusdo de Gaia. A realidade da suficiéncia intensiva se opde a negligéncia em
relacdo ao mundo e a realidade da democracia se opde a negligéncia em relacdo ao povo.
Desbloquear as potencialidades dessas realidades é um comeco possivel para um futuro nédo
barbaro.

O cuidado encontra o seu oposto na negligéncia. Assim, pensar o direito como uma
arte do cuidado exige o abandono ou, no minimo, a profunda revisao de certos instrumentos e
conceitos juridicos que produzem negligéncia. Dois desses instrumentos e conceitos estdo a
servico da dupla negligéncia a que aludimos acima. O primeiro deles ¢ o direito a
propriedade privada e um efeito dessa ficcdo juridica é o de transformar todos os nédo
proprietarios em terceiros, excluidos do usufruto comum da coisa.*®® A palavra comum

provém do latim communis que € uma combinacdo de com (juntos) e munis (obrigar,
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comprometer) e seu antbnimo é a palavra imune (isento de obrigacdes ou
comprometimentos).*®” O efeito produzido pela propriedade privada € justamente o da
imunizacdo daquilo que era originalmente comum. Com a propriedade privada emerge a ideia
do ius abutendi, ou o livre direito de dispor da coisa, 0 que, como vimos no primeiro capitulo,
sera posteriormente relativizado por principios do direito publico. A imunizacdo das coisas
produzida pela propriedade privada, apesar de todo esforco posterior no sentido de relativizar
essa imunidade, abriu o caminho para uma inédita atitude de negligéncia em relacdo a elas e a
sua capacidade de produzir relagdes. Segundo Kopenawa, 0s napé comem com tanta gana a
floresta porque estdo cegados por suas mercadorias.*®® As mercadorias tém ainda um outro
efeito sobre os napé que desafia igualmente a compreensdo do xama. “Os brancos”, diz
Kopenawa, “sdo outra gente. Eles acumulam muitas mercadorias e sempre as guardam junto
de si, enfileiradas em tabuas de madeira no fundo de suas casas (...) Quando as pedimos,
ficam desconversando e fazendo promessas para ndo ter de entrega-las.”*®® Se as
propriedades/mercadorias dos napé produzem imunidades reciprocas, as coisas dos

amerindios produzem comunidades. Kopenawa:

Nos, Yanomami, nunca guardamos 0s objetos que fabricamos ou recebemos, mesmo
que nos facam falta depois. Damos logo a quem o0s pede e, assim, eles se afastam
depressa de nés e vdo passando de mdo em mdao sem parar, até longe. Por isso ndo
temos realmente bens préprios.5%

Uma segunda fic¢do juridica que produz negligéncia € o conceito juridico de povo.
Para fundar e legitimar a figura do Estado moderno (na sua forma de Estado-Nacéo) foi
necessario apagar todas diferencas internas, constituindo, a partir dessa des-multiplicacdo das
diferencas, o conceito juridico de povo. A defini¢do do jurista Paulo Bonavides é reveladora

dessa estranha figura e de sua obsessdo por capturar:

SO o direito pode explicar plenamente o conceito de povo. Se hd um traco que o
caracteriza, esse traco é sobretudo juridico e onde ele estiver presente, as objecGes
ndo prevalecerdo. Com efeito, o povo exprime o conjunto de pessoas vinculadas de
forma institucional e estavel a um determinado ordenamento juridico, ou, segundo
Ranelletti, “0 conjunto de individuos que pertencem ao Estado, isto €, o conjunto de
cidaddos”.5%! [grifos nossos]
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O Estado-Nacdo extrai sua legitimidade do mesmo povo que € desclassificado pelo
discurso dos juristas como um “conjunto de individuos que pertencem” a esse Estado —
propriedade registrada, vigiada e controlada pelo seu senhor, o soberano. O povo, sujeito que
funda o Estado-Nacdo e legitima o monopélio da violéncia por esse Estado, é convertido, com
violéncia, em seu objeto. Povo sujeito tornado povo objeto: eis a operagdo que 0 conceito
juridico de povo realiza. O funcionamento do Estado moderno so € possivel, escreve Ricardo
Sanin Restrepo “sob a condi¢ao de reduzir o povo a uma impoténcia absoluta e de oculta-lo, o
que faz do povo um lugar paradoxal, pois estd excluido da modernidade sendo ao mesmo
tempo a condicio da existéncia dela.” °°2 O povo impotente e oculto é o povo tornado objeto e
submetido a uma violéncia cujo fundamento de validade néo € outro sendo ele préprio, povo.
O conceito juridico de povo opera negligenciando o poder coletivo do povo.

A modernidade, temos visto, tentou expulsar a natureza da historia, transformando o
mundo dos ndo-humanos em um mundo-objeto perfeitamente apropridvel. O direito a
propriedade privada participou ativamente desse processo. Por outro lado, a modernidade
tentou expulsar o povo da historia, transformando o povo-sujeito em um povo-objeto
perfeitamente tutelado e controlado pelo Estado. O conceito juridico de povo participou
ativamente desse processo. A afirmacdo da realidade da suficiéncia intensiva e da realidade
democrética sdo importantes se queremos resistir tanto as negligéncias que nos conduziu ao
antropoceno quanto as negligéncias que caracterizardo as respostas barbaras que serdo dadas

no antropoceno.

CONSIDERACOES FINAIS

Procuramos discutir no presente trabalho como a ontologia naturalista dos modernos
estabeleceu uma divisao radical entre 0 mundo dos humanos (sociedade) e 0 mundo dos néo-
humanos (natureza) e, a partir dessa grande divisdo, constituiu uma relacdo entre esses dois
mundos caracterizada por um direito de ndo ter cuidado. Tal relacdo foi crucial para a
consecucdo de um projeto de apropriacdo do mundo que comeca a ganhar forma na Europa a
partir do século XVII e cujo instrumento mais importante — um verdadeiro instrumento
produtor de imunidades — foi o direito a propriedade. A apropriacdo/imunizacdo do mundo
pelo sujeito historico por exceléncia, 0 homem moderno, levou a extruséo desse sujeito para a

atmosfera e, num giro ndo menos que irénico, transformou-o0 em uma forga natural/geoldgica

02 RESTREPO, Ricardo Sanin. Cinco Tesis Desde El Pueblo Oculto in Revista Internacional de Etica y
Politica. Barcelona, n° 1, 2012, p. 11
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sem precedentes que agora se volta contra as proprias condi¢des materiais de vida humana e
ndo humana na Terra. O homem transformado em uma forga geoldgica é o que designa a
época geoldgica do antropoceno, cujo sentido e nomenclatura o trabalho empenhou-se
também em examinar.

Se a divisdo moderna entre humanos e ndo-humanos — colocada em xeque pela
natureza hibrida do antropoceno — havia servido igualmente de sustentaculo para a tese
etnocéntrica de que existiria uma diferenca de natureza entre 0os modernos e 0s coletivos
designados como ndo-modernos, e que dessa diferenca resultaria que nds, modernos, nédo
temos nada a aprender com eles, ndo modernos (o contrério ndo sendo verdadeiro), o
antropoceno produziu um abalo também nessa tese. Para explorar teoricamente esse abalo é
gue tomamos aportes da antropologia e contrastamos a ontologia naturalista dos modernos
com a ontologia perspectivista e multinaturalista dos coletivos amerindios.

Explorando esse contraste, o trabalho buscou discutir se (e como) as pragmaticas
intelectuais dos coletivos amerindios, expressa em conceitos produzidos pela antropologia no
contato de décadas dessa disciplina com esses coletivos e, mais recentemente, expressa em
uma obra escrita por um xama yanomami, podem contribuir com o debate em torno do
antropoceno. Concluimos que esses coletivos denunciam, através de suas lutas e de sua
atividade cosmopolitica/diplomatica, como a de Davi Kopenawa, a insustentabilidade do
modo de vida e das praticas das nossas sociedades modernas, a0 mesmo tempo em que suas
pragmaticas intelectuais fornecem elementos de uma alteridade radical cujas contribuicdes
para 0 desencarceramento de nosso pensamento e praticas da prisdo ontologica/politica do
monorealismo do capital ndo podem ser subestimadas.

Acreditamos que a dissertacdo deixa subsidios para pesquisas futuras, mormente no
campo do direito, suscitando, assim, o aprofundamento de alguns pontos desenvolvidos nela.
Um desses pontos que reclama aprofundamento foi tratado ja no final do trabalho, qual seja, a
discussdo sobre a associacdo de certos institutos e conceitos juridicos com o desencadeamento
da atual crise ecoldgico-climatica e os efeitos da aplicacdo desses institutos e conceitos na
natureza das respostas que serdo dadas a essa crise.

Outro ponto que, supomos, tem potencial para aprofundamento em pesquisas futuras, é
0 debate sobre politicas de enfrentamento a desigualdade que, partindo de uma avaliagédo
realista da situacdo do planeta, recusam a mobilizacdo do crescimento econémico como um

instrumento indutor do enfrentamento em questdo. Nessa linha, um veio de pesquisa
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consistiria em pensar os limites e as possibilidades de reformas tributarias como forma de
descongelar e redistribuir as riquezas ja existentes.

Um terceiro ponto que avaliamos merecer aprofundamento é o da relacdo entre as
respostas & intrusdo de Gaia e a constituicio e reforco de novas formas de biopolitica. E, alias,
nessa linha que o fildsofo francés Frédéric Neyrat tem desenvolvido pesquisas sobre o que
chama de “biopolitica das catéstrofes”.>*

Apostamos ainda que o presente trabalho fornece contribuicGes para a ampliacdo e o
aprofundamento da discussdo acerca das possibilidades e limites do uso do direito
administrativo e regulamentar do meio ambiente e de seus principios (especialmente o
principio do desenvolvimento sustentavel e o principio da precaucdo) como instrumentos para
impedir a transgressdo dos chamados “limites planetdrios” e combater os excessos das
atividades extrativistas e poluidoras. As discussdes aqui travadas ajudam a situar esses
instrumentos como produtos do dispositivo ontoldgico naturalista dos modernos, oferecendo,
a partir disso, uma melhor perspectiva para a avaliacdo especialmente das limitagdes desses
instrumentos.

Por fim, acreditamos que o trabalho deixa subsidios para que o relevante movimento
do constitucionalismo latino-americano seja discutido sob uma nova luz. Esse movimento,
que teve importantes contribuicdes do pensamento e das praticas dos povos amerindios do
planalto andino, afasta-se da episteme moderna e de sua grande divisdo ontolégica, embora
sem romper com ela totalmente, quando propbe os chamados direitos da natureza. As
discussGes aqui travadas sobre a ontologia caracteristica dos povos amerindios, sobre a
aversao desses povos a forma-Estado, entre outras, contribuem com o debate sobre até que
ponto o movimento do constitucionalismo latino-americano corresponde, de fato, a uma
novidade em relacdo ao constitucionalismo tal como praticado na tradicdo europeia e norte-

americana.

503 NEYRAT, Frédéric. The Biopolitics of Catastrophe, or How to Avert the Past and Regulate the Future in
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