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Os brancos ndo temem, como nds, ser esmagados pela queda do céu
(Kopenawa, 2015).



APRESENTACAO

FRUTO DO TRABALHO DE CONCLUSAO DE CURSO DE LICENCIATU-
ra em Histéria, apresentado em abril de 2025, na Universidade
Federal de Campina Grande, este livro apresenta os resultados de
um estudo documental e bibliografico que busca analisar os mitos
e as narrativas que os Yanomami evocaram para interpretar o con-
texto de desestrutura¢io sanitaria e social provocado, entre 1970 e
1985 pela construgdo da Rodovia Perimetral Norte (BR-210) e pelo
Projeto Radambrasil. Esses programas constituiram o roteiro de-
senvolvimentista da ditadura militar e buscavam explorar os recur-
sos da Amazonia e integrar a regido ao resto do pais.

Para isso, foi definido como interlocutor do povo Yanomami
Davi Kopenawa, pela posicio que ele ocupa entre seu préprio povo
por ser um xama e uma lideranca politica, bem como por sua dis-
posicio em fazer ouvir a histéria, os saberes e as reivindica¢ées dos
Yanomami entre os brancos.

Convidamos os leitores a mergulhar nas narrativas de um xama
yanomami, Davi Kopenawa, que além de denunciarem a explora-
¢do do territério indigena, sdo uma ampla exposicdo filoséfica do
povo yanomami, em seus fundamentos cosmolégicos, ontoldgicos
e histoéricos.



PREFACIO )
VOZES OUTRAS QUE SEGURAM O CEU

Alarcon Agra do O (UAHIS / CH / UFCG)

OTEXTO QUE SEGUE PELAS PAGINAS DESTE LIVRO TEM INFINITAS
portas de entrada. Todas as que consigo encontrar e experi-
mentar funcionam como dispositivos (2 moda de Espinosa) que
aumentam a vontade de viver.

E uma voz feminina. Uma mulher que toma a palavra e fala
como historiadora, como cidadi, como intelectual, como um com-
promisso encarnado com a existéncia do mundo e de todes. E uma
voz que se produz em meio a experiéncia da formagio em Histé-
ria, essa carreira estranha que mistura os tempos. E uma voz de
quem se espantou e se transformou na presenca da palavra de Davi
Kopenawa. E uma voz que burilou a si mesma, também, em meio a
atividades do Programa PET Educa¢do Conexdes de Saberes - uma
acdo inclusiva e democréatica do ensino superior.

A autora nio fez apenas um registro do que lhe tocou, no en-
tanto. As paginas a seguir nio sdo um exercicio de exposi¢io dos
rearranjos da sensibilidade de quem escreveu o texto, ainda que
isso se insinue aqui e ali. Mas, sem diminuir aquele tipo de escrita,
o trabalho que aqui se apresenta tem outros horizontes.

Este livro fala de uma luta politica local e global. Uma luta que
diz respeito a um povo e a todos os povos. Uma luta que é travada
pelos Yanomami (e por todas as experiéncias que o capital quer su-
balternizar) e da qual temos noticias, de forma intensa, pela acio e
pela voz de Davi Kopenawa.

Ora, o povo Yanomami se tornou visivel para os nio indigenas,
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especialmente, ap6s a eclosdo da fala potente de um de seus xamas,
ao qual nos referimos como Davi Kopenawa.

Sujeito de uma histdria cheia de movimentos inesperados, ele
entra e sai do seu mundo e do mundo dos brancos desde muito cedo,
afetando-os de diversas formas. Sua voz consegue dar forma e cor-
po a luta do seu povo e, igualmente, consegue traduzir seus mis-
térios para os que nio sio o seu povo. E, assim, ele consegue que
ao seu redor se espalhe o saber sobre a mdquina de morte que é a
civilizacio branca quando ela se lanca por sobre as terras e a vida
dos povos amerindios.

O que, para os brancos, é o desenvolvimento, a cultura, o suces-
so, para os povos amerindios, nio raro, é dor, morte, destruicdo.
O real é desinvestido, pelos invasores, no que diz respeito a sua di-
mensdo mitica e sagrada, sendo convertido apenas em mercadoria.
A vida perde densidade, mistério, encantamento; o que resta é cin-
za, chdo morto, animais em fuga. E, o que parece ser terrivel sob
todos os aspectos, o que resta é um céu que ameaga cair e destruir
tudo.

Mas se faz ali uma luta, uma afirma¢io da vida em todos os seus
encantos e em toda a sua forca. E é disso, com competéncia e emo-
¢do, que trata este livro. O texto que ocupa as paginas deste livro é
uma espécie de jogo de desvelamentos e de convite a descobertas.

O que vamos ler a seguir ndo é a repeti¢cio do que ja disse Kope-
nawa. O que se apresentard nas préximas paginas é o que resulta do
gesto descrito, entre outros, por Michel de Certeau - e que consiste
em fazer deslocamentos e estabelecer novas pertinéncias. A fala
do xama é capturada, articulada com outras falas e sua poténcia
é ainda mais ampliada, afetando-nos de forma radical e profunda.

Vibram as palavras de Kopenawa, entretecidas com outras tan-
tas num movimento conduzido pela competéncia académica, pelo
compromisso politico e pela sensibilidade de quem sabe que, ao fim
e ao cabo, 0 que estd em jogo é a vida, somos nés, é a experiéncia
humana.

Os Yanomami, é o que Kopenawa conta, criam mundos em si e
ao seu redor, no seu corpo e no corpo de suas relagdes intersubje-
tivas, num movimento que é de resisténcia, mas que é muito mais
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que isso. Trata-se de um modo de ser atravessado e preenchido por
uma ética singular e forte. Uma ética que afirma em todos os mo-
mentos e de todas as formas que a morte é um erro, um acidente,
uma dimensio menor do tempo e do mundo. A vida prevalece sobre
ela, ainda que para tanto ela exija de todes o gesto de acolhimento
e de cuidado com o mundo, com os corpos, com as emog¢des, com as
tradi¢des. E com a coragem.

Uma ligdo, entre outras, o texto que se dd a ler, aqui, nos deixa.
Nao existe uma Unica forma de ver, entender e explicar o mundo. E,
se entre elas for esbogada alguma hierarquia, esta deve ser tramada
e tecida a favor da for¢a do amor pelo mundo, pelo ar, pelas dguas,
pelas sabedorias tantas que circulam e que d3o sentido a tudo.

Temos nas maos um livro que é a apropriagio dinidmica de um
pensamento que cheira a vida. E isso ndo se perdeu sob as formas
académicas - porque quem parou pra escrever o que vai a seguir per-
mitiu que seu corpo vibrasse na sintonia do seu pensamento e do
compromisso da operagio historiografica com a critica aos colonia-
lismos e ao capital, que sdo a alma do gesto que quer matar a vida.

Um gesto que recusamos de muitas formas, uma das mais belas
sendo esta: a pausa para contar histérias, para dar nomes as coi-
sas, para navegar pelo tempo mergulhados no cuidado com a casa
comum, com todas as formas de vida, com os afetos que nos fazem
fortes, bonitos, capazes de amar e de acolher em si o encanto da
existéncia.

E o que faz este livro. Conta histérias duras e nos faz entender
que elas nio sdo o que nos define. O que nos define, aprendemos
aqui, é o coragio aberto para a alegria de acolher com zelo e ternura
a responsabilidade pelo céu acima de nés (e dentro de noés).
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INTRODUCAO

OPOVO YANOMAMI CONSTITUI UMA SOCIEDADE DE CACADORES-
-coletores-agricultores da floresta tropical do Norte da Ama-
z0nia, cujo contato com a sociedade nacional é, na maior parte do
seu territdrio, relativamente recente. Situado nas duas vertentes da
Serra Parima, divisor de 4guas entre o Alto Orinoco (no sul da Vene-
zuela) e a margem esquerda do Rio Negro (no norte do Brasil), ocu-
pam um territério de aproximadamente 230.000 quilémetros qua-
drados, situados em ambos os lados da fronteira Brasil-Venezuela.

No Brasil, o territério Yanomami, homologado em 1992 com o
nome de Terra Indigena Yanomami, compreende 96.650 quiléme-
tros quadrados, no extremo norte da Amazonia, ao longo da fron-
teira com a Venezuela. Conforme o Censo de 2022, ha no Brasil,
cerca de 27.144 Yanomami, situados nos estados de Roraima e Ama-
zonas, sendo 16.864 em Roraima e 10.280 no Amazonas, consti-
tuindo, assim, a maior terra indigena brasileira, correspondendo a
4,36% da populagdo indigena nacional.*

Os Yanomami formam um conjunto cultural e linguistico sub-
dividido em vérias linguas e dialetos aparentados, composto de
pelo menos, quatro subgrupos adjacentes que falam linguas da
mesma familia, sendo elas: Yanomam, Yanomami, Sanima e Ninam
ou Yanam. Os grupos locais Yanomami sdo em geral formados por
um conjunto de parentes cognaticos reais ou classificatérios cor-
residentes (parentes biolégicos diretos e parentes que, embora
nio sejam parentes de sangue, sio considerados como tal dentro

1 https://www.ibge.gov.br/novo-portal-destaques/36595-com-a-coleta-conclui-
da-em-tis-yanomamis-censo-ja-registra-1-652-876-pessoas-indigenas-em-to-

do-o-pais.html
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da organiza¢io social deles e vivem no mesmo espag¢o), abrigados
por uma casa coletiva, chamada yano a ou xapono a. Essas casas
coletivas se consideram auténomas politica e economicamente,
mas estdo associadas a vérias casas vizinhas do mesmo tipo por
intercasamentos e interacdes rituais (funerdarias, guerreiras, festas
reahu),? atividades que ocorrem, em geral, nos centros das casas
(Kopenawa; Albert, 2015).

Os primeiros contatos, ainda esporadicos, entre os Yanomami
do Brasil e os brancos (coletores de produtos da floresta, viajantes
estrangeiros, militares das expedi¢des de demarcacgdo de fronteiras
e agentes do Servico de Protecio aos Indios), ocorreram no inicio
do século XX. Entre as décadas de 1940 e 1960, algumas missdes
catélicas e evangélicas, além de postos do SPI, foram estabelecidas
nas dreas periféricas de suas terras, criando os primeiros pontos de
contato regular, que funcionaram como fontes de bens manufatu-
rados e de epidemias. No come¢o da década de 1970, o contato des-
se povo com os brancos foi abruptamente acelerado, especialmente
pelos projetos de desenvolvimento e ocupagio da Amazoénia, levada
a efeito pela ditadura militar (Kopenawa; Albert, 2015).

E importante ressaltar que nas décadas de 60 e 70, o Brasil pas-
sava pelo periodo que ficou conhecido como “Milagre Econémico”,
marcado pelo idedrio oficial do “Brasil Grande”, por parte do cresci-
mento do PIB e endurecimento da Ditadura Militar com os gover-
nos de Costa e Silva (1967-1969) e Emilio Garrastazu Médici (1969-
1974). Conforme aponta Pedro Campos (2018) a politica econémica
da ditadura nesse contexto beneficiou as empresas de construgdo
pesada, que ao lado da industria automobilistica, detinha uma po-
sicdo fundamental no processo de crescimento econdémico.

Naquele cendrio, o ministro da fazenda, Delfim Neto, propos

2 O termo Reahu significa “festa” ou “celebra¢do” na lingua dos Yanomami. A fes-
ta Reahu é uma ceriménia de celebracio e luto entre os Yanomami, durante o
Reahu, os mortos sio homenageados e se for o caso, sio organizadas excursées
guerreiras para vinga-los, as aliancas entre os grupos sio fortalecidas e ques-
toes relacionadas a casamentos sdo discutidas. Além disso, ocorrem impor-
tantes didlogos que fundamentam a comunicagdo Yanomami, como também

ocorre a inala¢io do pé de ydkoana, utilizado no transe xamanico.
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politicas altamente favoraveis as empresas brasileiras, sobretudo,
as da construcio civil, disponibilizando créditos por meio de re-
cursos via BNDE, concedendo beneficios fiscais as empreiteiras e
direcionando empréstimos e recursos federais para investimento
em constru¢io pesada (Campos, 2018). Nesse sentido, as grandes
obras publicas emergiram como fruto dessa politica desenvolvi-
mentista e de beneficiamento das empreiteiras.

Envolto nesse clima de Milagre Econémico, sustentado pelo bi-
ndémio — economia e seguran¢a — tdo caro aos militares, a politica
estatal promoveu planos para integra¢io econdémica da regido Nor-
te e de “valoriza¢do” da Amazoénia, sendo considerada pelos milita-
res como um grande recurso disponivel que poderia ser utilizado
para a solucio de problemas econémicos, sociais e geopoliticos (Al-
meida, 2022).

Com isso, sob os lemas de “Brasil Grande”, integracio e sobe-
rania nacional, o governo militar criou, em 1970, o Programa de
Integracdo Nacional (PIN), assinado por Emilio Garrastazu Médi-
ci. A intencio era estabelecer uma ferramenta estatal para concluir
obras que buscavam eliminar o isolamento e o suposto vazio demo-
grafico do Norte do Brasil, com foco especial na Amazénia (Matos,
2010).

Grande parte dos recursos do Plano de Integra¢io Nacional foi
destinada a abertura e construgio de estradas para estabelecer a
ligacdo da Amazonia com outras regides do pais, haja vista que até
o inicio da década de 70, a Amazdnia ainda nio estava articulada ao
sistema rodovidrio nacional. Diante dessa conjuntura, foi iniciada
em 1973, a constru¢io da Perimetral Norte (BR-210), estrada pre-
vista no Plano de Integragdo Nacional, que atravessou o Territério
Yanomami.

A abertura da rodovia produziu resultados desastrosos, como
fome e epidemias promovidas pela intensificacio do contato com
os brancos sem qualquer controle de satde ou imunizac¢do, acar-
retando numa enorme perda populacional e diversos problemas
sociais, tais como: alcoolismo, mendicincia e prostituicio (CNV,
2014).

A estrada nunca foi finalizada, sendo abandonada em 1977,
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contudo, os frutos da obra se mantiveram presentes na vida e me-
moria do povo Yanomami por parte da violéncia com a floresta e
com os povos da floresta. No entanto, os problemas e as omissdes
advindas do Estado Brasileiro, para infortinio dos Yanomami, nio
se restringiram aos problemas ocasionados pela construg¢do da Ro-
dovia Perimetral Norte.

Em 1970, os militares lan¢aram o projeto RadamBrasil, também
proposto pelo Plano de Integracdo Nacional, sob controle do Mi-
nistério de Minas e Energia e do Departamento Nacional de Produ-
¢do Mineral (DNPM), com o objetivo de realizar um levantamento
sobre as potencialidades naturais na 4rea da Transamazonica e da
bacia sedimentar do Maranhio. Em 1975, foi encontrada a presen-
¢a de minérios na drea Yanomami. Em fevereiro do mesmo ano, o
Ministério de Minas e Energia divulgou essa noticia, gerando uma
invasdo na regido, ndo s6 do Estado, mas também de garimpeiros
que passaram a se deslocar para regido de maneira intensa, trazen-
do enormes danos epidemioldgicos, ecolégicos e sociais (Valente,
2017; CNV, 2014).

Assim, os projetos desenvolvimentistas da ditadura trouxeram
novas configuracdes para o povo Yanomami, o qual, apesar da in-
tensa invasio, exploracdo e violéncia, conservaram boa parte da
sua cultura tradicional e conhecimento ancestral, inclusive elabo-
rando narrativas nativas, a partir de suas categorias, cosmologia,
histérias e mitos sobre essa experiéncia de contato com os brancos,
suas ideias e a¢des.

Nesse sentido, esse livro busca analisar as elaborac¢ées e reelabo-
ragdes Yanomami sobre os acontecimentos promovidos nas déca-
das de 70 e 80, a partir de sua cosmovisio, utilizando o xama Davi
Kopenawa como porta voz desse pensamento. Assim, esse traba-
lho investiga como a cren¢a Yanomami da queda do céu e outros
elementos, conceitos e referenciais desse povo permitiram a ela-
boracdo de explicagdes a partir dessa politica estatal de destruicio
e exploragdo da terra Yanomami ou urihi a, a terra-floresta para os
Yanomami.

Desse modo, esse livro tem por objetivos: a) analisar as elabo-
ra¢des do pensamento Yanomami, com foco nas palavras do xami
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Davi Kopenawa, sobre os projetos desenvolvimentistas da ditadura
militar brasileira; b) investigar o contexto histérico nas décadas de
70 e 80, na Amazdnia, especialmente em Roraima, local de maior
concentracido de indigena Yanomami e estado onde habita Davi
Kopenawa; ¢) Discutir como o pensamento amerindio explica e
interpreta a realidade; d) explorar a cosmovisio Yanomami como
forma de pensamento decolonial e o seu caréter de resisténcia.

A escolha de Davi Kopenawa como porta-voz do pensamento
Yanomami sobre os acontecimentos citados anteriormente incor-
reu por razdes ligadas ao seu préprio povo. Entre os Yanomami, o
xamanismo exerce fun¢do fundamental na organizacio cosmolégi-
ca, filosofica, espiritual e social. Dessa forma, Kopenawa ocupando
a posi¢do de xama é reconhecido entre seu préprio povo como um
veiculo da transmissido de um saber ancestral (desconhecido para
0s ndo-xamais) que orienta e da sustentacio ao ethos yanomami.
Por isso, nesse estudo, suas palavras sio utilizadas em nome do seu
povo. Além disso, essa escolha também foi fundamentada pela luta
nacional e internacional de Kopenawa em defesa dos povos indi-
genas e da Floresta Amazonica, bem como pela sua disposi¢do em
fazer ouvir o conhecimento Yanomami aos brancos.

Desse modo, a proposta desse livro esta relacionada a necessi-
dade urgente de produgées historiograficas que reconhe¢am a plu-
ralidade dos saberes e a diversidade epistemolégica do mundo, que
considerem o pensamento Yanomami, entre outros saberes, como
uma maneira de se conceber um outro olhar sobre os comporta-
mentos culturais, filoséficos, politicos e ambientais, bem como a
relevancia académica e politica de utilizar categorias e conceitos
explicativos produzidos por autores e intelectuais indigenas brasi-
leiros para explicar experiéncias da histdria brasileira.

Foi utilizada como fonte principal a obra A queda do céu: pala-
vras de um xamd yanomami (2015), produzida por Davi Kopenawa
em parceria com Bruce Albert. O titulo do livro “A queda do céu” faz
referéncia a cosmologia Yanomami e sua forma de ver e explicar o
mundo.

Na cosmologia Yanomami o céu caiu sobre a terra em um tem-
po distante, sendo o nivel terrestre atual o antigo céu e o mundo
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subterrineo a antiga terra. Depois desse acontecimento, foi inau-
gurado o estado atual da arquitetura terrestre, pois Omama, o de-
miurgo, criou outro sol, outra lua e outro céu. No entanto, para
os Yanomami, o cosmos estd a mercé de uma nova transformagio
que pode colocar fim ao mundo que conhecemos. Nesse sentido,
no pensamento Yanomami, o xama exerce papel fundamental em
“manter o céu no lugar”. Dai emerge a preocupagio de Kopenawa,
que tem por resultado o seu livro, em advertir aos brancos (que ele
denomina de “povo da mercadoria”), explicitando que a ganancia
por mercadorias e metais preciosos pode levar uma nova queda do
céu, gerando o colapso do planeta.

Escolhemos estruturar as cita¢des no texto da seguinte manei-
ra: nos trechos em que Kopenawa compartilha suas experiéncias,
visbes e profecias xamanicas, mesmo sendo uma obra escrita em
conjunto, damos crédito a ele como autor das reflexdes; nas passa-
gens que envolvem a descri¢do das vivéncias, a organiza¢do do con-
tetdo, montagem da obra e conclusées resultantes desse trabalho,
atribuimos a autoria a Albert; e, por fim, quando Albert se baseia
no aprendizado adquirido com Kopenawa e seu povo, menciona-
mos ambos os coautores nas citagdes.

Além do livro, foram utilizadas como fontes complementares
entrevistas de Davi Kopenawa disponiveis na internet e documen-
tos produzidos pela Comissdo Nacional da Verdade sobre o povo
Yanomami, do qual destaco o Relatério Sobre a Violagdo dos Direi-
tos Humanos na Terra Indigena Yanomami (1960-1988), produzido
por Rogério Duarte do Pateo para Comissdo Nacional da Verdade.
Com relagéo a bibliografia, foram utilizadas tanto artigos, disserta-
¢Oes, teses e livros que tratam sobre as politicas da ditadura mili-
tar no territério Yanomami, como trabalhos que discutam sobre os
pensamentos amerindios e a cosmologia Yanomami.

Quanto as fontes, todas foram analisadas tendo por base anogéo
de “Documento Monumento” de Jacques Le Goff (1984), compre-
endendo que os documentos tém uma carga de intencionalidade.
Com relacdo as entrevistas, foram utilizados relatos encontrados
na internet, como falas de Davi Kopenawa para a Comissdo Nacio-
nal da Verdade em 2013 e entrevistas recentes, todas hospedadas
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no Youtube. Em tais entrevistas, foram analisados o video e o texto
(transcritos de forma integral), segundo os procedimentos elenca-
das por Verena Alberti (2008).

Em didlogo com essas fontes, foram utilizados conceitos da
perspectiva tedrica decolonial. Em concordincia com os autores
do Grupo Modernidade/Colonialidade, entendemos que o colo-
nialismo nio foi um evento acabado que teve um fim com a inde-
pendéncia dos lugares colonizados, mas que tem continuidades
manifestadas pela colonialidade, sendo ela um prolongamento de
um processo colonizador amplo manifestado pelo controle da eco-
nomia, da autoridade, do género, da sexualidade, do conhecimento
e da subjetividade, que continua a moldar as rela¢ées de poder no
mundo atual (Mignolo, 2017).3

Nesse sentido, assumimos a triade modernidade/colonialida-
de/decolonialidade discutida por Mignolo (2017). Para o autor, a
modernidade é uma narrativa complexa, cujo ponto de origem foi
a Europa, tratando-se de uma narrativa que constréi a civilizacio
ocidental ao celebrar suas conquistas, a0 mesmo tempo em que es-
conde seu lado obscuro, a colonialidade. A colonialidade, também
denominada de padrdo/matriz colonial de poder, se constitui na
continuagdo do processo colonizador que emerge como meio para
manter o sistema-mundo moderno/colonial capitalista, ocasionan-
do a opressio, pobreza e subjugacio dos subalternizados. Ela esta
profundamente ligada a mecanismos que colonizam tanto o conhe-
cimento quanto o ser, através de um discurso eurocéntrico (que
combina etnocentrismo e sociocentrismo, ambos responsaveis pela
inferiorizacio do “outro”), assim como pela propagacio da divisio
do mundo com base na concepg¢io de raca (Mignolo, 2017).

3 O grupo Modernidade/colonialidade, formado nos anos 1990, é uma rede de
intelectuais latino-americanos, composta por: Anibal Quijano, Catherine Wal-
sh, Immanuel Wallerstein, Nelson Maldonado-Torres, Walter Mignolo, Ramén
Grosfoguel, que vem se debrucando sobre a necessidade de ampliar categorias
e conceitos adequados a Ameérica Latina como uma iniciativa de desenvolver
estudos académicos dedicados a problematizar o padrao colonial de poder e de
conhecimento que surgiram com a expansdo europeia e que ainda permeiam

as sociedades contemporaneas.
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Para Mignolo (2017) nédo existe modernidade sem colonialida-
de, por isso a utilizagdo da “/” entre os termos, visto que eles se
complementam, coexistindo com o outro. Nesse sentido, a moder-
nidade se apresenta pela retdrica da salva¢io, desenvolvimento, ci-
vilizagio, progresso, escondendo suas outras faces, a colonialidade
e a decolonialidade. Mignolo (2017) observa que historicamente
“ocultadas por tras da retdrica da modernidade, praticas econémi-
cas dispensavam vidas humanas, e o conhecimento justificava o ra-
cismo e a inferioridade de vidas humanas, que eram naturalmente
consideradas dispensaveis” (2017, p. 04).

Nesse sentido, a nog¢do de decolonialidade figura como resistén-
cia aos continuos desdobramentos da coloniza¢io em seus padrdes
coloniais de poder, sendo um meio de dentuncia e de luta continua
contra as colonialidades impostas aos grupos subalternizados. Des-
sa forma, o pensamento decolonial é um meio de denincia, de luta
e de descentramento epistémico, politico e cultural.

Diante disso, esse livro propde explorar o pensamento Yanoma-
mi como forma de Pensamento Decolonial, por sua capacidade em
subverter e opor-se a construc¢io epistemoldgica ocidental, propon-
do outra forma de pensar o mundo e seus problemas que confron-
tam a monocultura da ciéncia moderna, uma vez que ele apresenta
um conhecimento outro, subjetivo e ndo mensurével pelos padrdes
de cientificidade. Ademais, esse trabalho dialoga com os conceitos
de xamanismo e perspectivismo amerindio do antropdlogo brasi-
leiro Eduardo Viveiros de Castro (Viveiros de Castro, 2002).

Para desenvolver e organizar a discussdo, o livro estd dividi-
do em trés capitulos, além dessa introdugdo e das consideragdes
finais. O primeiro capitulo, intitulado “Davi Kopenawa e a palavra
como luta”, busca explorar a trajetéria do xama no seu processo de
apropriacio da escrita como um meio de reivindicagdo politica e
de descolonizagdo ontolédgica e epistemolédgica do seu povo. Para
isso, o texto analisa a trajetéria de Kopenawa com a palavra escrita
e sua vivéncia entre os brancos até o processo de escrita do seu li-
vro A queda do céu. Além disso, a se¢io discute aspectos referentes
ao perspectivismo e xamanismo, como bases das reflexdes cosmo-
légicas de Davi, bem como analisa as formas como o pensamento
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yanomami sustenta suas bases de conhecimento.

O segundo capitulo, denominado “Sob o pavimento a terra flores-
ta: os Yanomami e a Perimetral Norte (BR-210)” apresenta o contexto
desenvolvimentista da constru¢io da rodovia e suas consequéncias
para os Yanomami, bem como discute as bases da organiza¢io so-
cial e politica desse povo, analisando como esses modelos foram
alterados para incorporar a presenca devastadora dos brancos ao
longo do contato destacando as narrativas produzidas a respeito da
construg¢io da estrada.

Por fim, o terceiro capitulo “O ouro Canibal: o projeto Radambrasil
e o garimpo” trata sobre a corrida do ouro no territério Yanomami a
partir da divulgacgdo das informagées do projeto RadamBrasil e ana-
lisa as elaborag¢bes de Davi Kopenawa sobre a atividade garimpeira.
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1 DAVI KOPENAWA E A PALAVRA COMO LUTA

Antigamente, os brancos falavam de nés a nossa
revelia e nossas verdadeiras palavras permaneciam
escondidas na floresta. Ninguém além de nés po-
dia escuta-las. Entdo, comecei a viajar para que as
pessoas das cidades por sua vez as ouvissem. Onde
podia, espalhei-as por suas orelhas, em suas pe-
les de papel e nas imagens de sua televisdo. Elas
se propagaram para muito longe de nés e, ainda
que acabemos desaparecendo mesmo, continuardo
existindo longe da floresta. Ninguém podera apa-

ga-las (Kopenawa, 2015, p. 389).

DAVI KOPENAWA YANOMAMI, SE IDENTIFICA COMO UM XAMA
que transitou entre as perspectivas dos brancos, da aldeia e
dos espiritos da floresta, em sua formag¢io enquanto um interlo-
cutor entre esses mundos. Kopenawa nasceu por volta de 1956, em
Marakana, grande casa comunal, situada no alto rio Toototobi. Na
sua infincia, recebeu rudimentos de alfabetiza¢io em sua prépria
lingua, fruto do processo de evangelizacdo de missionarios estran-
geiros da New Tribes Mission, durante a década de 1960.* Nesse
periodo, os missionarios aprendiam as linguas indigenas e a par-
tir disso inseriam a escrita e os valores religiosos. Foi nesse pro-
cesso que as linguas do povo Yanomami, tradicionalmente orais,

4 Missdo protestante norte-americana situada no Toototobi, no fim da década

de 50 (Albert, 2015).
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comecam a ser registradas de forma escrita.> Assim, foi por meio
da evangelizacio, que se deu o primeiro contato de Davi Kopenawa
com a lingua escrita.

A aproximacgio de Kopenawa com a lingua portuguesa se deu na
juventude, ap6s ver seu grupo de origem, incluindo sua méie, serem
dizimados por duas epidemias de doengas infecciosas. A primeira,
propagada por agentes do SPI, entre 1959 a 1960, e posteriormen-
te, a segunda, espalhada por membros da missio norte-americana
New Tribes Mission, por volta de 1967. Movido pela raiva e profun-
da dor, Davi saiu de sua comunidade para trabalhar em um posto
da Funai, no baixo rio Demini, em Ajuricicaba, onde atuou como
ajudante de cozinha, carregador de agua, limpador de piscinas, a
fim de, segundo suas préprias palavras, “virar branco” (Kopenawa,
2015, p. 281).

Nesse periodo, mais uma desventura atravessou a vida de Kope-
nawa. Ele contraiu tuberculose de um colega da Funai com quem
compartilhava utensilios e o quarto. Mesmo apés o diagndstico, o
colega continuou a conviver com Kopenawa, devido a negligéncia
dos funcionarios da Funai, uma vez que Kopenawa desconhecia a
gravidade da doenga e seu contégio. A enfermidade o levou a passar

5 “A primeira convencio de transcri¢do de uma lingua Yanomami no Brasil foi
introduzida na década de 1960, no bojo de experiéncias escolares promovidas
pelas missées evangélicas (New Tribes Mission, Unevangelized Fields Mission). A
partir da década de 1990, um novo sistema de escrita, baseado ao mesmo tem-
po no alfabeto fonético internacional e no do portugués, foi estendido a maior
parte do territério yanomami no Brasil. A difusdo dessa grafia, mais compa-
tivel com a que ja tinha sido adotada na Venezuela, deveu-se essencialmente
ao programa de educagdo bilingue da ONG Comissdo Pr6-Yanomami (CCPY)
e ao trabalho dos linguistas e antropélogos que a ela se associaram. A con-
vencio grafica resultante desse programa encontra-se atualmente em vigor na
maioria das escolas Yanomami do pais e foi adotada pelas institui¢des oficiais
de educacio. E também utilizada em meios de comunicacio escritos e nos do-
cumentos da principal associagio Yanomami do Brasil, a Hutukara, fundada
em 2004”. E esse o sistema de transcri¢io adotado no livro A queda do céu:
palavras de um xama Yanomami (2015), utilizado nessa pesquisa (Kopenawa;

Albert, 2015, p. 555).
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um longo periodo no hospital, onde teve a oportunidade de apren-
der rudimentos de portugués. Recuperado, retornou brevemente a
sua casa, no rio Toototobi.

Em 1976, por conta da abertura da Rodovia Perimetral Norte,
ele foi contratado como intérprete da Funai. Assim, durante anos,
percorreu o territério Yanomami trabalhando junto aos brancos.
Essa experiéncia lhe possibilitou uma tomada de consciéncia da ob-
sessdo predatoria dos que ele chama de “Povo da mercadoria”, e do
perigo que ela representa para a floresta e a sobrevivéncia de seu
povo (Kopenawa; Albert, 2015).

Figura 1 - Davi Kopenawa, responsavel pelo posto da Funai de Demini, em
comunicacdo via radio.

Fonte: Bruce Albert, 1985.
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Apés anos de peregrinacdes por conta da sua atividade como
intérprete, se instalou na casa coletiva de Watoriki,® no inicio da
década de 1980, depois de ter se casado com a filha do “grande ho-
mem” (pata thé) da comunidade. Foi seu sogro, esse xama renoma-
do, que o iniciou no xamanismo e que se tornou seu mentor. Nas
palavras de Bruce Albert (2015, p. 46) “Essa inicia¢do foi, para Davi
Kopenawa, a ocasiio de uma volta as origens, gracas a qual pdéde
retomar uma voca¢io xamanica manifestada desde a infincia, mas
interrompida pela chegada dos brancos”’

Kopenawa (2015) narra como o processo para se tornar xami é
desafiador. Segundo seu relato, para ingressar no caminho xama-
nico é necessario inalar grandes quantidades do pé de ydkoana por
varios dias. Além disso, outros cuidados devem ser tomados, o ini-
ciado deve evitar comer, beber, usar tabaco e manter relacdes sexu-
ais, pois o cheiro dessas coisas pode enojar e afastar os espiritos. O
iniciado também deve se manter afastado em um lugar silencioso
e deve evitar se movimentar demais. Por ser um processo sofri-
do, Kopenawa afirma que muitos jovens Yanomami temem realizar
com medo de morrerem. Apesar de ser um caminho drduo, Davi o
enfrentou por vérios dias, até que ele se tornou um com os xapiri e
eles finalmente dancaram pra ele.

6 Significa na lingua Yanomami moradores da montanha do vento. Fica situada
em uma regido montanhosa préximo ao posto do Demini, sendo classificada
por Kopenawa, como uma casa de espiritos, haja vista que na cosmologia Ya-
nomami, os xapiri vivem nas montanhas.

7 Kopenawa conta que desde a infancia os xapiri ja o inquietava por meio do
sonho (Kopenawa, 2015, p. 89).
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Figura 2 — Sessao xamanica em Watoriki, com Davi Kopenawa posicionado na
parte inferior direita da imagem.

Fonte: Claudia Andujar, 1986.

Kopenawa esclarece a importéincia de passar por esse processo
para se tornar xama:

Mas nio se deve achar que nos maltratam a toa.
Querem apenas enfraquecer nossa consciéncia,
pois se ficissemos apenas vivos, como a gente co-
mum, eles ndo poderiam endireitar nosso pensa-
mento. Sem virar outro, mantendo-se vigoroso e
preocupado com o que nos cerca, seria impossivel
ver as coisas como os espiritos as veem (Kope-

nawa, 2015, p. 141).

Nesse contexto, é fundamental para uma compreensio mais
ampla desse processo destacar as defini¢ées de xamanismo e pers-
pectivismo amerindio, analisadas e classificadas pelo antropélogo
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brasileiro Eduardo Viveiros de Castro (2002). Este autor observa
que hd uma concep¢io muito comum aos amerindios, segundo a
qual o mundo é habitado por diferentes espécies de sujeitos ou pes-
soas, humanas e nio humanas, que o apreendem segundo pontos
de vista diversos.

A ideia de perspectivismo estd centrada na noc¢io de que “os
animais e as coisas, assim como os homens, sdo todos dotados de
graus de humanidade e, portanto, todos eles possuem uma inten-
cionalidade e uma perspectiva prépria do mundo” (Aravena-Reyes;
Krenak, 2018, p. 146). Tal concep¢io indigena sugere que a maneira
como os seres humanos enxergam os animais e outros seres do uni-
verso — incluindo deuses, espiritos, falecidos, seres de outros pla-
nos césmicos, plantas, fendmenos naturais, acidentes geograficos,
objetos e artefatos — é substancialmente diferente da forma como
esses seres se veem e percebem os seres humanos (Viveiros de Cas-
tro, 2002). O antropdlogo esclarece:

Vendo-nos como ndo humanos, é a si mesmos que
os animais e espiritos veem como humanos. Eles
se apreendem como, ou se tornam, antropomorfos
quando estdo em suas préprias casas ou aldeias, e
experimentam seus proprios hébitos e caracteris-
ticas sob a espécie da cultura: veem seu alimento
como alimento humano (os jaguares veem o san-
gue como cauim, os mortos veem os grilos como
peixes, os urubus veem os vermes da carne podre
como peixe assado etc.), seus atributos corporais
(pelagem, plumas, garras, bicos etc.) como ador-
nos ou instrumentos culturais, seu sistema social
como organizado identicamente as institui¢oes
humanas (com chefes, xamas, ritos, regras de casa-

mento etc (Viveiros de Castro, 2002, p. 350).
Desse modo, o perspectivismo amerindio concebe que os ani-

mais (e outros seres, plantas, espiritos etc) sdo humanos (e se
veem como tal e veem a nds como nao-humanos) que estio em um
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envoltério a esconder sua forma interna humana e que apreendem
o mundo sob diversas perspectivas. Apenas os xamis, mestres da
esquematizacdo cdsmica, conseguem enxergar esses como eles se
veem e assim dedicam-se a comunicar e a mediar as diferentes

perspectivas.

Eduardo Viveiros de Castro (2002, p. 355) observa entdo que
nessa concep¢io indigena que ele define como perspectivismo ame-
rindio, a condi¢do original comum aos humanos e aos animais é a

humanidade.
Castro (2022) afirma:

Assim, se nossa antropologia popular vé a hu-
manidade como erguida sobre alicerces animais,
normalmente ocultos pela cultura - tendo outrora
sido ‘completamente’ animais, permanecemos, ‘no
fundo’, animais -, o pensamento indigena conclui
ao contrario que, tendo outrora sido humanos, os
animais e outros seres do cosmos continuam a ser
humanos, mesmo que de modo nio-evidente. Em
suma, para os amerindios “o referencial comum a
todos os seres da natureza nio é o homem enquan-
to espécie, mas a humanidade enquanto condi¢io”

(Viveiros de Castro, 2002, p. 356).

Na cosmologia Yanomami, hd um estado origindrio de indife-
rencia¢do entre os humanos e os animais. Kopenawa elucida:

Nés também, por mais que comamos carne de
caca, bem sabemos que se trata de ancestrais hu-
manos tornados animais. Sio habitantes da flores-
ta, tanto quanto nés. Tomaram a aparéncia de ani-
mais de caga e vivem na floresta porque foi 14 que
se tornaram outros. Contudo, no primeiro tempo,
eram tdo humanos quanto nés. Eles ndo sio di-
ferentes. Hoje, atribuimos a nés mesmos o nome

de humanos, mas somos idénticos a eles. Por isso,
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para eles, continuamos sendo dos seus (Kopenawa,

2015, p. 117).

Davi Kopenawa explica que no primeiro tempo nio havia caca
nenhuma na floresta. Existiam apenas os ancestrais humanos com
nomes de animais, os yarori.? Mas a floresta ndo demorou a entrar
em caos e todos eles viraram outros. Ele afirma que isso ocorreu
porque esses antepassados viviam com fome de carne e se devora-
vam entre si, por isso metamorfosearam-se em ca¢a para que pu-
déssemos comé-los (Kopenawa, 2015, p. 117).°

O xamai reafirma o perspectivismo amerindio da cosmologia
Yanomami, ao declarar a humanidade dos animais. Em suas pa-
lavras: “Por isso acho que nosso interior é igual ao da caga, mesmo
se atribuimos a nés mesmos o nome de humanos, fingindo sé-lo”
(Kopenawa, 2015, p. 473). Dessa maneira, conforme assinala Castro
(2002), nas cosmologias amazoénicas é o corpo que aparece como
grande diferenciador é ele que une seres do mesmo tipo e os distin-
gue de outros, haja vista que o interior de todos é marcado pela hu-
manidade. Assim, no perspectivismo amerindio, o corpo é o lugar
da perspectiva diferenciante.

8 Kopenawa explica que durante o transe xaméanico, os xamas fazem dancar os
xapiri desses ancestrais animais/humanos. “As imagens de animais que os xa-
mas fazem dancar nio sio dos animais que cagamos. Sdo de seus pais, que
passaram a existir no primeiro tempo” (Kopenawa, 2015, p. 117).

9 Diante da humanidade dos animais de caga, fundamentais para alimentacio
do povo Yanomami, surge um complexo de restri¢ées e cuidados alimentares.
Essas restri¢es podem declarar certos animais, que tém uma relacdo mito-
légica com os humanos, como impréprios para o consumo, ou podem exigir
que, antes de comer um animal, o xama realize um processo de dessubjeti-
vagdo, neutralizando seu espirito, transformando sua carne em algo vegetal
ou reduzindo-o simbolicamente a outros seres menos préximos do humano.
Caso essas normas sejam violadas, o castigo vem na forma de doencas, vistas
como uma contrapredagdo canibal, resultado de um espirito da presa que se
transforma em predador. Esse fenémeno representa uma inversio mortal de

perspectivas, onde o humano pode se tornar animal (Viveiros de Castro, 2002,

P- 391-395).
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Dessa maneira, o perspectivismo amerindio figura como uma
resisténcia ao antropocentrismo da razdo moderna, haja vista que
se hd uma vastidio de seres que sdo humanos e tem perspectivas
e intencionalidades, entdo néds, os humanos, segundo a razo oci-
dental, ndo somos tdo especiais assim (Rosa, 2024). Desse modo, na
cosmovisdo amerindia, a condi¢do especial que hierarquiza huma-
nos e nao humanos é retirada, por ela, somos seres pertencentes e
integrados a natureza.

O perspectivismo amerindio estd associado ao xamanismo, uma
vez que os xamis podem tomar a perspectiva de outros seres e vol-
tar para comunica-las. Segundo a definicio de Viveiros Castro:

O xamanismo amazonico pode ser definido como
a habilidade manifesta por certos individuos de
cruzar deliberadamente as barreiras corporais e
adotar a perspectiva de subjetividades alo-especifi-
cas, de modo a administrar as relagdes entre estas
e os humanos. Vendo os seres ndo-humanos como
estes se veem (como humanos), os xamas sio ca-
pazes de assumir o papel de interlocutores ativos
no didlogo transespecifico; sobretudo, eles sdo ca-
pazes de voltar para contar a histéria, algo que os
leigos dificilmente podem fazer. O encontro ou o
intercambio de perspectivas é um processo perigo-
so, e uma arte politica- uma diplomacia (Viveiros

de Castro, 2002, p. 357-358).

Assim, os xamis conseguem ver os seres nio humanos como
estes se veem (como humanos), por meio do transe xamanico,
ocorrido durante a sessdo de xamanismo (xapirimuu, “agir como

z_. »” . 7 ~ [{3 . . ~ .
espirito”), que se diz também ydkoanamuu, “agir sob influéncia do
p6 de ydkoana”, substancia enteégena utilizada nos transes xama-
nicos.”® Durante o transe, o xam4 se identifica com esses espiritos,

10 Embora a expressio “beber (koai) o p6 de ydkoana” seja comumente utilizada,
0 po é, na realidade, inalado. Este p6 é elaborado a partir da resina extraida

da parte interna da casca da arvore Virola elongata, que contém um potente
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adquirindo capacidades de se relacionar com essas entidades nio
humanas, o que lhe possibilita garantir a regularidade dos ciclos
meteorolégicos, ecolégicos e cdsmicos (Kopenawa; Albert, 2015).

Segundo Kopenawa, todos os seres da floresta possuem uma
imagem utupé. Sdo essas imagens que os xamis chamam e fazem
descer. Sdo elas que, ao se tornarem xapiri, executam suas dancas
de apresentacio para eles. Elas sdo o verdadeiro centro, o verdadei-
ro interior dos animais. Desse modo, os xapiri sdo imagens de seres
da floresta, que mantém afastados os seres maléficos que provocam
caos e destruicio. Kopenawa explica: “Os xapiri sdo imagens dos
ancestrais animais yarori que se transformaram no primeiro tem-
po. E esse seu verdadeiro nome. Vocés os chamam ‘espiritos’, mas
sdo outros” (Kopenawa, 2015, p. 111).

De acordo com a cosmologia Yanomami, no primeiro tempo,
Omama, o criador, queria que fé6ssemos imortais, no entanto, Yoa-
si, seu irmdo mau, contra a vontade de Omama, criou os seres ma-
léficos das doengas, os né widri, e também os da epidemia xawara,
que, como eles, sdo comedores de carne humana. Assim, Yoasi nos
tornou mortais. Diante disso, Omama criou os xapiri para curar as
doencas dos humanos, os vingar e os proteger da morte, tornando
o seu filho o primeiro xama para trabalhar como interlocutor des-
ses espiritos entre os humanos.

Além disso, nesse pensamento, sio os xapiri, por intermédio do
trabalho dos xamis, que atuam para evitar um novo desabamento
do céu. Os xamais fazem dancar esses espiritos para proteger a to-
dos, indigenas e nio indigenas, da destrui¢do. Mas, se os brancos
continuarem a saquear a floresta e matar seus habitantes, ndo ha-
verd ninguém para fazer descer esses espiritos. Desse modo, eles se
vingardo, o céu caird e o mundo que conhecemos sera tomado pelos

alcaloide alucinégeno, a dimetiltriptamina (DMT). A DMT possui uma estru-
tura quimica semelhante a estrutura da serotonina, um neurotransmissor,
e age ligando-se a certos receptores dessa substancia. Seus efeitos psiquicos
assemelham-se aos do LSD. Além da DMT, o pé de yikoana contém outros
componentes, como folhas secas e pulverizadas de maxara hana, e cinzas das
cascas das arvores ama hi e amatha hi (ver Albert; Milliken, 2009, p. 114-116),

que provavelmente intensificam seus efeitos (Kopenawa; Albert, 2015, p. 612).
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espiritos maléficos, o que significa o fim dos humanos e o colapso
do planeta. De acordo com o xama:

Se nosso sopro de vida se apagar, a floresta vai
ficar vazia e silenciosa. Nossos fantasmas entdo
irdo juntar-se aos muitos outros que ja vivem nas
costas do céu. Entdo, o céu, tio doente quanto nés
por causa da fumaca dos brancos, vai comegar a
gemer e se rasgar. Todos os espiritos érfios dos
antigos xamas vio cortd-lo a machadadas. Vo re-
talha-lo por inteiro, com muita raiva, e vio jogar
os pedacos na terra, para vingar seus pais faleci-
dos. Aos poucos cortardo todas as amarras do céu
e ele vai despencar totalmente; e dessa vez nio vai
haver nenhum xama para segura-lo. Vai ser mui-
to assustador mesmo! As costas do céu sustentam
uma floresta tio grande quanto a nossa, e seu peso
enorme vai nos esmagar de repente com toda a sua
forca. Toda a terra na qual andamos sera empur-
rada para o mundo subterraneo, onde nossos fan-
tasmas vao, por sua vez, virar vorazes ancestrais
adpatari. Vamos morrer antes mesmo de perceber.
Ninguém vai ter tempo de gritar nem de chorar.
Depois, os xapiri em faria vio acabar atirando na
terra também o sol, a lua e as estrelas. Entéo, o céu

vai ficar escuro para sempre (Kopenawa, 2015, p.

493-494).

A vista disso, a preservacio da floresta e dos povos da floresta
é condicao essencial para a continuacio da vida no planeta. E essa
a perspectiva de futuro que o xama apresenta, “O que os brancos
chamam de futuro, para nés, é um céu protegido das fumacas de
epidemia xawara e amarrado com firmeza acima de nés!” (Kope-
nawa, 2015, p. 494).

Dessa maneira, segundo o pensamento Yanomami, o xama exer-
ce papel fundamental na sustenta¢io do cosmos, mas também no
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cotidiano das comunidades indigenas, atuando como interlocutor
da perspectiva dos xapiri. Desse modo, o xamanismo consiste em
tomar o ponto de vista do outro, habitar outras subjetividades,
inclusive conceber a possibilidade de uma subjetividade extra-hu-
mana. O xama consegue adentrar nessas perspectivas e voltar para
comunicé-las. Assim, “o xami nio fala por si, mas funciona como
um veiculo de transmissio da palavra divina” (Frant, 2018). Des-
se modo, 0 xamanismo é um ato espiritual, artistico, politico e de
resisténcia.

Figura 3 — Pratica de cura xamanica realizada por Davi Kopenawa em um bebé

recém-nascido.

Fonte: C. René-Bazin, 2002.

Nesse sentido, foi o xamanismo que fundamentou as reflexdes
cosmoldgicas de Davi Kopenawa, sobre a mercadoria, as epidemias,
os brancos, a destrui¢do da floresta amazonica, a crise climdtica e
tudo que cerceia seu cotidiano. E com essa 6tica que ele significa o
mundo e a experiéncia.

A partir desse lugar, sendo um sujeito que conhece o modo de
pensar e agir do nio indigena e que detém a sabedoria ancestral
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dos xapiri, ao observar a destrui¢io do seu povo e da floresta, pe-
los brancos, suas epidemias e sua obsessdo por mercadorias, Kope-
nawa decide reverter sua fun¢do como intérprete dos brancos e se
torna intérprete do seu povo, fazendo com que seus dilemas fos-
sem ouvidos. Desse modo, falar aos brancos foi uma necessidade
imposta a Kopenawa pelos acontecimentos histéricos que o cerca-
ram, foi uma tentativa de conter a tirania dos brancos com o seu
povo e com a floresta.

E importante pontuar como o sentido de apropriar-se da escrita
assume outra dimensio. Kopenawa é claro e objetivo em destacar
que os Yanomami nido querem e nem precisam seguir o modelo
de pensar e viver do ndo indigena. Eles sdo produtores de seus
proéprios saberes e Kopenawa os reconhece e os valoriza, mas ao
mesmo tempo ele compreende a necessidade de incorporar a légica
ocidental para se fazer ouvir, para explicar o modo Yanomami de se
relacionar com o mundo, a fim de que seu povo deixe de ser rotulado
pelos brancos e sua comunicagio grafocéntrica. Ele afirma:

Os brancos se dizem inteligentes. N4o o somos me-
nos. Nossos pensamentos se expandem em todas
as direcdes e nossas palavras sdo antigas e muitas.
Elas vém de nossos antepassados. Porém, nio pre-
cisamos, como os brancos, de peles de imagens*
para impedi-las de fugir da nossa mente. Nio te-
mos de desenha-las, como eles fazem com as suas.
Nem por isso elas irdo desaparecer, pois ficam
gravadas dentro de nés. Por isso nossa memoria
é longa e forte [...] Omama ndo nos deu nenhum
livro mostrando os desenhos das palavras de Teosi
como os dos brancos. Fixou suas palavras dentro
de nés. Mas, para que os brancos as possam escu-
tar, é preciso que sejam desenhadas como as suas.
Se nido for assim, seu pensamento permanece 0co
(KOPENAWA, 2015, p. 75-77).

11 Pele de imagem é o termo utilizado por Kopenawa para se referir ao registro

escrito.
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Verifica-se nas falas de Kopenawa uma negacio em relagio a
inferiorizacio da epistemologia e do modo de ser Yanomami. Ele
se apropria da ferramenta até entio manipulada pelo branco como
mecanismo de silenciamento e de esteriotipacio, para que a histé-
ria do seu povo seja esclarecida, reconhecida e respeitada. E uma
descolonizagdo ontoldgica e epistemoldgica do povo Yanomami.

Kopenawa fala portugués, mas tem pouco dominio dos c6digos
escritos (seus livros foram narrados em sua lingua a Bruce Albert
que registrou em yanomami e depois fez o trabalho de traducio
para o francés); no entanto, ele entendeu a légica dos brancos e
utiliza intencionalmente o letramento ocidental em defesa do seu
povo.

Esse movimento de escrever aos brancos rompe com a visdo de
subalternidade historicamente construida sobre os povos indige-
nas e suas formas de conhecimento, haja vista que desde o primeiro
contato com o colonizador, eles vém sendo representados e silen-
ciados por narrativas dos ndo indigenas.

Apesar de possuirem outras formas de comunica¢io por meio da
oralidade e dos desenhos, os indigenas foram desmerecidos como
produtores de uma forma de escrita, pois ndo articulavam a sua
forma de registro segundo o padrio grafocéntrico europeu. Dessa
maneira, os povos indigenas, a partir do contato com os brancos,
figuram em narrativas escritas a partir do olhar do outro, sendo
caracterizados e classificados em uma totalidade homogénea, sob a
perspectiva da racionalidade do mundo dos brancos.

Assim, o dominio dos cédigos escritos figurou e ainda figu-
ra como importante instrumento de exclusdo e de diferenciacio,
a servi¢o da colonialidade do saber. A colonialidade do saber esta
enraizada no eurocentrismo, pois nio reconhece a existéncia de di-
ferentes saberes, culturas e formas de vida que nio a herdada dos
valores europeus (Mignolo, 2008). Dessa maneira, o eurocentrismo
se associa a mecanismos que marginalizam outras epistemes, como
invisibilidade, negacio e folclorizacdo, ou seja, a criagdo de estered-
tipos sobre os conhecimentos de outros povos.

Assim, a colonialidade do saber representa a ideia de que nio
existem outras formas de conhecimento que ndo o cientifico,
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moderno, ocidental. Isso significa a impossibilidade de compreen-
der a epistemologia, a filosofia e a ciéncia além desse modo consi-
derado universal, resultando no controle sobre a subjetividade e o
saber (Souza; Lucini, 2021, p. 103-104).*

Nesse sentido, o pensamento ocidental, por meio da coloniali-
dade do saber, estabeleceu a ideia de que os povos que nio orga-
nizam seus conhecimentos por meio da escrita grafocéntrica sdo
atrasados, primitivos e inferiores. Assim, todas as outras formas de
conhecimento que nio foram sistematizadas em cédigos escritos,
conforme a perspectiva ocidental, continuam sendo desvalorizadas
e marginalizadas (Danner; Dorrico, 2018; Souza, 2019).

Kopenawa compreendeu essa légica (“para que os brancos as
possam escutar, é preciso que sejam desenhadas como as suas”), e
se utilizou dela para se fazer ouvir. Cercado pelo rastro de morte
e destrui¢do que assolava seu povo nas décadas de 70, 80 e 9o, es-
pecialmente pela invasio macica de garimpeiros, o xami convida
Bruce Albert para escrever sobre o conhecimento de seu povo na
esperanca de angariar apoio para luta dos Yanomami. Ele declara:

Gostaria que os brancos parassem de pensar que
nossa floresta é morta e que ela foi posta 14 a toa.
Quero fazé-los escutar a voz dos xapiri, que ali
brincam sem parar, dancando sobre seus espelhos
resplandecentes. Quem sabe assim eles queiram

defendé-la conosco? (Kopenawa, 2015, p. 65).

No final da década de 1980, a invasdo de garimpeiros foi inten-
sificada no territério Yanomami, causando a maior corrida do ouro

12 Walter questiona a ideia de que essa matriz de conhecimento seja deslocali-
zada ou totalizante, argumentando que sua base é geo-histérica, ou seja, de-
pende de um contexto especifico de origem, com um valor determinado por
esse local. Para ele o 16cus desse saber é moderno, colonial e eurocéntrico, fun-
damentado em uma légica racial, e é responsavel pela criagio de identidades
subalternizadas, como as do negro e do indio. Além disso, esse saber estabele-
ceu a divisdo entre Oriente e Ocidente, classificando o mundo em “primeiro”,

“segundo”, “terceiro” mundos, bem como desenvolvido e subdesenvolvido.
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sem precedentes para esse povo. Davi Kopenawa estava profunda-
mente impactado pela catastrofe epidemioldgica e ecolégica que
assolava seu povo, acreditando que aquilo era um sinal do iminente
desaparecimento dos Yanomami.

Nesse contexto, durante uma visita a antropéloga Alcida Ra-
mos, em Brasilia, Kopenawa assistiu na TV Globo uma reportagem
sobre a invasdo de garimpeiros no territério Yanomami. Tomado
pela raiva e dor de ver a destrui¢io da floresta e de seu povo, em 24
de dezembro de 1989, ele gravou trés fitas para Bruce Albert, com
apelo para que escrevesse suas palavras em um livro (Albert, 2015,
p- 530-531). Diante disso, surge o projeto do seu primeiro livro, pu-
blicado em 2015. Foi um grito desesperado em se fazer ouvir, a fim
de evitar a destruicdo da floresta e dos humanos, indigenas e nio
indigenas. Foi a palavra do xama para evitar a queda do céu.

Bruce Albert é um antropdlogo francés, que desde 1975, realiza
trabalhos de cunho etnogréfico e de luta politica junto aos Yano-
mami do Brasil. A amizade de Albert com Kopenawa se deu pela
afinidade nas lutas pelas causas yanomami durante a década de 8o.
De inicio, Kopenawa o via com bastante desconfianca, desconfianca
essa plantada pelas adverténcias de Sebastiio Amancio, o chefe do
posto da Funai para quem Davi trabalhava no Demini, que em sin-
tonia com o discurso do governo e interessados em explorar a terra
Yanomami, afirmava que os missionarios e antropdlogos estrangei-
ros representavam um perigo por sua cobica (Kopenawa; Albert,
2015).8

Albert (2015) narra que a desconfianca e afastamento de Kopenawa
foi se reduzindo gradualmente no inicio da década de 1980, primei-
ro devido a influéncia de varios Yanomami com quem o antropélogo
matinha amizades desde 1975, mas também porque ele se via cada
vez mais fascinado pelo trabalho politico da Comissio Pré-Yanomami
(CCPY)* em defesa do reconhecimento legal do territdrio indigena.

13 A ditadura militar utiliza vérias vezes esse discurso para expulsar missionarios
e antropologos que realizavam trabalhos humanitério e assistencial aos Yano-
mami, inclusive o préprio Bruce Albert foi expulso pelos militares em 1975 e
entre meados de 1987-1989 (CNV, 2014; Matos, 2010).

14 Criada em 1978, no contexto marcado pela espoliagio das terras indigenas do
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Duas situagdes marcaram a cumplicidade da amizade entre
Kopenawa e Albert (2015). A primeira foi a colabora¢io de ambos
na implementa¢io de um programa de assisténcia sanitaria da
CCPY, no rio Toototobi, em 1990. A segunda foi a atuagdo dos dois
na colaboragédo do inquérito da Policia Federal e do Ministério Pu-
blico, em 1993, na investigagdo do “massacre de Haximu”, no qual
dezesseis Yanomami, a maioria mulheres, criancas e idosos, foram
brutalmente assassinados por garimpeiros, entre o alto Orinoco,
na Venezuela, e o alto Mucajai, no Brasil.

Desse modo, foi no decorrer da luta pelos direitos Yanomami,
nas décadas de 80 e 90, que se formou a relagio de cumplicidade,
amizade e confianca entre o antropdlogo e o xami, que resultou
no pacto etnografico, do qual o livro A queda do céu (2015) é fruto.
Albert (2015) fala que ao oferecerem seus saberes ao etndgrafo, a
transmissdo desses indigenas visa antes de tudo converter o etné-
logo, em um representante, um intérprete de sua causa junto aos
brancos. Kopenawa também concorda que ha esse pacto implicito.
Para ele, é preciso que o antropélogo va além da pesquisa e se en-
volva com as lutas que o investigado enfrenta. O antropélogo preci-
sa, entdo, assumir um papel de mediador dos indigenas. De acordo
com O Xama:

S6 ha dois antropdlogos [que nos apoiam], um
que ndo é brasileiro, chamado Bruce [Albert] e
uma outra, chamada Alcida [Ramos]. Esses antro-
pélogos vieram nos ajudar. Deram-nos seu apoio
escrevendo relatérios e divulgando-os. Bruce fala
nossa lingua e nos ajuda muito. Apreciamos o que
ele faz. Ele trabalha para os Yanomami, ajuda os

Yanomami e divulga muitas noticias a respeito de

governo Geisel, a Comissdo Pr6-Yanomami foi fundada por Claudia Andujar,
Carlo Zacquini e Bruce Albert. Consistia em uma ONG que lutaria durante
quase trés décadas para defender os direitos dos Yanomami, se destacando na
luta pela demarcagio de seu territdrio, até que estes fundassem sua prépria
associa¢do, a Hutukara Associagdo Yanomami, presidida desde a sua criagéo,

em 2004, por Davi Kopenawa (Albert, 2015).
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sua situagdo. Bruce visita a nossa regido [Yanoma-
mi orientais] e Alcida vai para Auaris [Yanomami
setentrionais]. Quando eles chegam as comunida-
des onde ficam, os Yanomami contam a eles o que
estd acontecendo; ai Bruce e Alcida escrevem o que
escutaram e mandam para os jornalistas, para que
os outros brancos também fiquem sabendo [...].
Assim é. Para isso sdo necessdrias pessoas valen-
tes, antrop6logos corajosos que nio se contentam
em fazer pesquisa e depois ir embora. Nés, indios,
precisamos de antropo6logos que tenham coragem,
antropologos que falem nossa lingua. Precisamos
de antropdlogos que venham nos trazer noticias
do que os brancos estio fazendo, do que o gover-
no esta dizendo, do que os governos estrangeiros
estdo dizendo [...]. (Entrevista concedida a Terry
Turner, responsavel por uma missdo de investi-
gacdo da American Anthropological Association

(AAA), 1991 apud Kopenawa; Albert, 2015, p. 530).
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Figura 4 — Bruce Albert sopra p6 de yakoana para Davi Kopenawa

Fonte: Bruce Albert, 1995.

E com esse pacto etnografico firmado que Kopenawa confia a
Bruce Albert a tarefa de transcrever suas palavras e registra-las
em um livro. As grava¢des que formaram o conjunto escrito da
obra foram feitas em doze anos, ocorrendo em dois momentos.
O primeiro, entre 1989 e 1992 e o segundo, entre 1993 e 2001.
Foram conversas entre Kopenawa e Albert na lingua yanomami,
transcritas integralmente nessa lingua.

Quanto a tradugdo para o francés, essa nio foi feita de forma
integral, palavra por palavra. Bruce Albert, com a concordincia de
Kopenawa, fez uma tradug¢io tentando conservar com a maior exa-
tiddo possivel as palavras de Kopenawa, de modo que as palavras
em francés permanecessem préximas dos sistemas de metaforas da
lingua yanomami. Além disso, Albert se dedicou em um ndmero
consideravel de notas em prestar esclarecimentos sobre a defini¢do
e discussdo de conceitos chaves da cosmologia yanomami. Ele apre-
senta também um glossario, com diversos termos que permanece-
ram inalterados, na falta de equivalentes plausiveis.

E importante destacar que longe de apenas ser um mero escrivio
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que transcreve e exple o texto ja pronto, Albert realizou um
processo sério e ético de tradugio das palavras do xami, seguido
de um esfor¢o de composicio e de escrita, unindo testemunhos
espontaneos de Kopenawa em blocos tematicos e cronolégicos, a
fim de tornar o texto fluido, preciso, compacto e o mais fiel possivel
a poténcia do discurso do xama.

Esse esforco resultou em um livro de mais de 700 paginas, sen-
do 24 capitulos, dividido em trés se¢cdes. A primeira (“Devir ou-
tro”) narra os primeiros passos de Davi Kopenawa em sua voca¢io
xamaénica e sua iniciagdo sob a orientagdo de seu sogro. Também
explora sua visdo da cosmologia e do trabalho xaméanico yano-
mami, fundamentada no conhecimento transmitido pelos xamas
mais experientes que o guiaram. A segunda parte (“A fumaca do
metal”) aborda o encontro dele e de seu povo, com os brancos. Ela
comega com os rumores xamanicos que antecederam os primeiros
contatos e termina com a violenta chegada dos garimpeiros, apds
passar pela chegada dos missiondrios e pela abertura da Rodovia
Perimetral Norte. A terceira parte (“A queda do céu”) descreve a jor-
nada de Davi Kopenawa para denunciar o exterminio de seu povo
e a destruicio da floresta, partindo de sua comunidade para visitar
grandes cidades, inicialmente no Brasil e depois na Europa e nos
Estados Unidos. Assim, o livro tem por recorte temporal desde a
infancia de Kopenawa, nos anos 60, até a sua virada enquanto um
“diplomata” do povo Yanomami, nos anos 80-9o.

Além dos 24 capitulos, hd também duas introdug¢des (prélogo de
Albert e o de Davi Kopenawa, intitulado “Palavras dadas”) e duas
conclusées (a de Davi Kopenawa, “Palavras de Omama”, e o de Al-
bert “Postscriptum”). Além de desenhos de Kopenawa distribuidos
em todo o livro, sendo muitos deles representa¢des de visdes xa-
manicas, hd também uma série de anexos, glossario, notas, mapas
e imagens.

Resultado de 20 anos de produg¢io (1990-2010), o livro foi tradu-
zido e publicado pela primeira vez no francés, em 2010, pela editora
Plon na Colegdo Terre Humaine.* A obra também foi traduzida para

15 Em 1993, Albert publicou um manuscrito inicial com o material das gravacdes

do primeiro ciclo de entrevistas (1989-1992), mas percebendo a necessidade de
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o inglés, em 2013, e publicada pela Harvard University Press. O livro
s6 foi traduzido para o portugués, a lingua oficial do pais de seu
coautor, cinco anos ap6s seu lancamento na Franca, com traducio
de Beatriz Perrone-Moisés e publica¢io da editora Companhia das
Letras, o que pode indicar um certo desinteresse das editoras brasi-
leiras pela obra, pelo menos inicialmente, que sé veio a ser traduzi-
da no Brasil, apés o reconhecimento internacional. Em 2018, o livro
também foi traduzido para o italiano pela editora Nottetempo, al-
cancando ainda mais difusdo internacional.

Figura 5 - Momento da assinatura do contrato da editora Plon/Terre Humaine
por Davi Kopenawa e Bruce Albert, em Sao Paulo, em marco de 2009.
e

Fonte: C. René-Bazin, 2002.

Davi Kopenawa assinou como primeiro coautor da obra e a
narrativa, escrita em primeira pessoa, carrega sua voz. Para além
das suas lembrancas pessoais e reflexdes xamanicas, o “eu” de

producio de uma obra mais completa retoma as gravagdes, em 1993 a 2001, de
forma a aprofundar os temas e detalhar as explicacdes de Kopenawa. Sendo a

versio final publicada em 2010.
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Kopenawa carrega multiplas vozes. Sua narrativa ressoa com a voz
do povo Yanomami, ao fazer referéncia 4 histéria, valores e sabe-
doria acumulados e transmitidos por gera¢ées. Ademais, a voz dos
xapiri se manifesta através de Kopenawa por meio do xamanismo,
o que possibilita suas visdes, relatos e reflexdes. Na elocucio de
Kopenawa, estdo presentes as vozes de seus mentores xamanicos,
incluindo a de seu padrasto, que cuidou dele durante a infancia em
Toototobi e foi o primeiro a reconhecer sua vocagdo xamanica, as-
sim como a voz de seu sogro, que o introduziu ao xamanismo na dé-
cada de 1980, em Watoriki, e colaborou na elaboracio do discurso
profético contido na obra, além de atuar como comentador durante
as gravagOes. Por fim, a obra também reflete a contribui¢io do re-
dator Bruce Albert, que articula o texto falado em uma redagio que
preserva a intensidade da fala do xama (Albert, 2015).

A teia das palavras de Kopenawa se constitui por memdrias pes-
soais, histérias, sonhos, mitos, visées e profecias xamanicas. Além
de palavras de dentncia, elas sdo uma ampla exposi¢io filoséfica do
povo Yanomami, em seus fundamentos cosmolégicos, ontoldgicos
e histéricos. Além de também ser uma forte critica a “civilizagio”
dos brancos, sua légica de progresso e sua forma predatdria de se
relacionar com o mundo e com os outros.

Kopenawa utiliza essas palavras escritas para promover um di-
alogo intercultural com os nio indigenas, contudo, dentro de seu
sistema cultural, a no¢do de escrita, assim como as formas de co-
nhecimento e comunica¢io, apresenta-se de maneira distinta. Os
Yanomami se referem as paginas escritas e de maneira mais am-
pla, aos documentos impressos com ilustracées (revistas, livros e
jornais) como utupa siki, que significa “peles de imagens”, pois o
papel (utupa siki ou papeo siki) é feito da pele das drvores e trazem
os desenhos das palavras. Assim, associando a escrita ao ato de de-
senhar, Kopenawa apresenta uma explicagdo, segundo sua cosmo-
visdo, da origem da escrita (Kopenawa, 2015, p. 610).

Segundo ele, a origem da escrita remonta a um ensinamento
de Omama, que no primeiro tempo, introduziu o uso de tinturas
provenientes das drvores da floresta. Para Kopenawa, esses liqui-
dos que os brancos chamam de tinta, tém suas cores vermelha e
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preta derivadas de tinturas de urucum, que sdo similares as que os
Yanomami utilizam em suas peles. Ele explica que Omama ensi-
nou primeiro os xapiri a se pintar e se perfumar para suas dangas,
e depois transmitiu esse conhecimento aos antepassados dos Ya-
nomami, permitindo que enfeitassem seus corpos durante as fes-
tas reahu, imitando a beleza dos ancestrais animais. Com o tempo,
Omama também distribuiu essas tinturas entre as drvores da terra
dos brancos, mas eles rapidamente desviaram seu uso, passando a
cozinhar as tinturas em fébricas para pintar as peles de papel em
vez de seus proprios corpos. O xamai afirma que essa mudanca foi
influenciada por Yoasi, o irmio mau de Omama e criador da morte,
que por inveja, desfigurou as antigas palavras de Omama antes de
colocé-las na mente dos brancos. Kopenawa associa Yoasi a Teo-
si (o Deus cristio), assim, para ele enquanto os brancos sdo gente
de Yoasi, que tem como costume desenhar as palavras no papel, os
Yanomami se veem como filhos de Omama, mantendo a retiddo de
suas palavras e o habito de pintar seus corpos (Kopenawa, 2015).

Apesar de utilizar o registro escrito para se comunicar com os
brancos, Kopenawa reafirma a importincia da continuidade da
tradi¢do oral entre o povo Yanomami. O xama também apresenta
outras formas de obter conhecimento na cultura Yanomami, que
se diferenciam do habito dos brancos de ler para adquirir qualquer
saber. Para ele, é por meio das palavras dos xapiri, pelos discursos
dos mais velhos e pelos sonhos que se adquire o conhecimento. Nas
suas palavras:

N6s somos habitantes da floresta. Nosso estudo
é outro. Aprendemos as coisas bebendo o pé de
ydkoana com nossos xamis mais antigos. Nos fa-
zem virar espirito e levam nossa imagem muito
longe, para combater os espiritos maléficos ou para
consertar o peito do céu. E assim que os antigos
xamas nos fazem conhecer os xapiri, abrem seus
caminhos até nds e os mandam construir nossas
casas de espiritos. E esse o nosso modo de estu-

dar e, assim, nédo precisamos de peles de papel. O
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poder da yakoana nos basta! E ela que faz morrer
nossos olhos e abre nosso pensamento. E verdade.
Com olhos de vivente, nio é possivel ver realmente

as coisas (Kopenawa, 2015, p. 458).

Kopenawa coloca a sabedoria desses espiritos ancestrais como
base do conhecimento Yanomami. Assim, trazendo palavras e pers-
pectivas desconhecidas para os habitantes da floresta comuns, os
que ndo sdo xamads, é passada a sabedoria.

Outro elemento fundamental para aprender, segundo a cultura
Yanomami, é por meio dos sonhos. Kopenawa narra o que ocorre
quando os xamas adormecem:

Nosso corpo permanece deitado na rede, mas nos-
sa imagem e nosso sopro de vida voam com eles
(com os xapiri). A floresta se afasta rapidamente.
Logo ndo vemos mais suas arvores e nos senti-
mos flutuando sobre um enorme vazio, como num
avido. Voamos em sonho, para muito longe de nos-
sa casa e de nossa terra, pelos caminhos de luz dos
xapiri. De 14, pode-se ver todas as coisas do céu,
da floresta e das dguas que os nossos antigos vi-
ram antes de nés. O dia dos espiritos é nossa noite,
é por isso que eles se apossam de nds durante o
sono, sem sabermos. E esse, como eu disse, nosso
modo de estudar. Nés, xamis, possuimos dentro
de nés o valor de sonho dos espiritos. Sdo eles
que nos permitem sonhar tio longe. Por isso suas
imagens nio param de dancar perto de nds quan-
do dormimos. Bebendo yikoana, nio cochilamos
a toa. Sempre estamos prontos para sonhar. Tor-
nados fantasmas, percorremos sem trégua terras
distantes, fazendo amizade com os xapiri de seus
habitantes. E assim que os xamis sonham! (Kope-

nawa, 2015, p. 461-462).

45



Para os xamas Yanomami, os sonhos constituem uma via de
aprendizado sobre o mundo. O acesso ao conhecimento ocorre pela
inalacio do p6 de ydkoana, que permite a conexdo com a esséncia
da floresta e a absor¢do dos ensinamentos de Omama. Quando ina-
lam esse p6 e adormecem, o espirito dos xamis é levado a outras
dimensédes, possibilitando que escutem os xapiri. Desse modo, o so-
nho constitui um importante instrumento de conhecimento, sen-
do uma experiéncia transcendente, na qual se abrem novas visdes
de vida nao limitadas. Os sonhos servem, entdo, como um canal
para que os xamas assimilem os ensinamentos de Omama e explo-
rem suas raizes ancestrais.

Por sua vez, a “drvore dos sonhos”, conhecida como Mari hi,
ocupa uma posi¢io fundamental na cosmovisio Yanomami. Assim
que suas flores comegam a abrir, elas transmitem sonhos ao povo
Yanomami, evidenciando a relagio profunda entre a natureza e o
conhecimento. Dessa forma, os sonhos se tornam um meio crucial
para a obtenc¢io de sabedoria, possibilitando que o xama, através
dos espiritos da floresta, identifique solug¢des para os desafios que
a comunidade enfrenta (Souza, 2019). Nessa perspectiva, o sonho
é visto como uma prética disciplinada exercida pelos xamais para
buscar orienta¢ées que guiem as decisdes cotidianas.

Outra forma de conhecer, segundo os fundamentos Yanomami,
é através dos discursos dos mais velhos e dos grandes homens. O
povo Yanomami transmite suas cosmologias e tradi¢des pela orali-
dade, dessa maneira, o ato de falar em publico requer que a pessoa
seja reconhecida pela comunidade como portadora de sabedoria;
caso contrario, suas palavras nio serio valorizadas e nio receberdo
atencio (Souza, 2019). Logo, é por meio dos didlogos e discursos
formais que os Yanomami se estruturam socialmente, preservam
suas tradi¢Oes e transmitem conhecimentos aqueles que nio sdo
xamas, os quais, portanto, ndo tém acesso a experiéncia onirica
transcendente como xamas, nem acesso as imagens dos xapiri.

Ha diversos discursos entre os Yanomami, cada um com suas
funcées especificas. O hereamuu, consiste num discurso reservado
a homens mais velhos e xamas. Neles, os homens mais velhos fa-
lam com sabedoria, sem fornecer instruc¢des diretas. Seu objetivo
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é permitir que os ouvintes adquiram conhecimento por meio de
suas narrativas. Kopenawa d4 como exemplo, quando um grande
homem se levanta antes do amanhecer, durante a hora do orva-
lho, recita em hereamuu as antigas florestas onde seus pais e avés
viveram. Os xamas, nesse discurso, falam principalmente sobre o
tempo dos antepassados animais yarori.

Ja o hiimuu é um tipo de didlogo cerimonial cantado, utilizado
para convidar parentes e aliados a festividades de reahu, guerras ou
rituais funerdrios. Ele também é empregado na iniciagcdo dos jovens
xamas, servindo para convidar os xapiri a habitar a nova casa de
espiritos do iniciado. O wayamuu, por sua vez, é um didlogo can-
tado que ocorre na primeira noite da festa de reahu, permitindo
que os jovens Yanomami participem e expressem suas palavras.
Esse canto é uma forma de iniciagdo, proporcionando maior inti-
midade com as palavras e aprimorando a habilidade de lidar com
questdes a serem apresentadas a comunidade. Outro didlogo can-
tado importante entre os Yanomami é o ydimuu, cujas palavras sdo
mais diretas e sdbias, causando um impacto profundo nas pessoas.
Esse discurso é utilizado para resolver conflitos entre eles, que ge-
ralmente surgem de boatos e palavras negativas (Kopenawa, 2015;
Souza, 2019).

Dessa maneira, é por meio dos discursos e didlogos formais que
as pessoas comuns, aquelas que ndo conhecem os ancestrais ani-
mais, cujas imagens nio sio capazes de fazer descer, aprendem.
Desse modo, o conhecimento do povo Yanomami é fundamentado
pela espiritualidade e pelos sonhos e esse saber é transmitido pela
oralidade. Assim, as palavras dos xapiri e os sonhos (para os xamais)
e os discursos dos grandes homens (para os comuns) sio a verda-
deira escola do povo Yanomami.

O Pensamento Yanomami resiste & colonialidade do saber ao
apresentar um conhecimento subjetivo e ndo mensuravel pelos cri-
térios de cientificidade, como os sonhos e a espiritualidade, consi-
derando esses, formas legitimas de saber, de conhecer e de apren-
der. O xami afirma:

Os brancos acham que ndo sabemos nada, apenas
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porque nio temos tragos para desenhar nossas
palavras em linhas. Outra grande mentira! Nés s6
ficariamos ignorantes mesmo se nio tivéssemos
mais xamas. Ndo é porque nossos maiores nao
tinham escolas que eles nio estudavam. Somos
outra gente. E com a yikoana e com os espiritos

da floresta que aprendemos (Kopenawa, 2015, p.

458-459).

O que Kopenawa nos propde é a chance de conhecer de maneira
diferente, convidando-nos a reconhecer e valorizar formas de saber
que vao além da légica racional e empirista. O seu livro A queda do
céu é uma resposta do subalternizado que desobedece ao modelo
eurocéntrico de ver e estar no mundo. Ao acessar suas palavras
se descortina outro mundo, com novas formas de ver, conhecer,
perceber, sentir e significar a realidade. Ele exp&e aos brancos que
os Yanomami ndo sdo ignorantes por ndo dependerem da escrita
como ferramenta principal para o aprendizado, afirmando o conhe-
cimento Yanomami como um saber outro, legitimo e vilido e que
deve ser valorizado e reconhecido como tal.

Partindo do pressuposto que a forma Yanomami de aprender e
transmitir conhecimento é outra, verifica-se um processo de des-
locamento de um meio de se comunicar para outro, por parte de
Kopenawa, no seu processo de apropria¢io subversiva da escrita.
Diante da dificuldade de estabelecer um didlogo entre a floresta
amazoénica e a sociedade nio indigena, o xama Yanomami utiliza
a escrita como uma ferramenta para se comunicar com os brancos,
com o objetivo de despertar sua consciéncia e quebrar a dindmica
de subordinagdo que lhes foi imposta.

A partir disso, Kopenawa se desloca e se esfor¢a para falar com
os ndo indigenas, por meio da escrita de livros, como também dis-
cursando nos mais diversos espacos em defesa do povo Yanomami
e da floresta. Desse modo, o0 xama faz da palavra (escrita e oral) um
meio de luta pela sobrevivéncia de seu povo e da floresta amazdnica.

Além disso, o xama utiliza a escrita para afirmar sua identida-
de. A preservagio da lingua Yanomami é fator de preocupacio de
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Kopenawa. Em suas falas ele atenta para a necessidade de ensinar
as criancas Yanomami a sua lingua de forma escrita. Desse modo,
ele se utiliza do registro escrito, nio sé para falar aos brancos, mas
também dentro de suas comunidades, como forma de manter a
prépria lingua.

E muito importante a crianga Yanomami apren-
der a escrever para manter a funcionar, para
manter segura a propria lingua dele, sem lin-
gua Yanomami é fraco, os brancos aproveita,
falando yanomami, aprendendo a escrever
para a seguranca nossa, é como arma (Kope-
nawa, 2018).

Em entrevista recente, Kopenawa afirma “a cultura é fundamen-
tal pra continuar o meu povo Yanomami e outros povos indigenas
do Brasil a viver” (Kopenawa, 2018) destacando a preservagio da
cultura indigena como uma forma de resisténcia que preserva a
identidade Yanomami. Ele situa a importincia do xamanismo e
a preservac¢io da lingua como importantes mantenedores da sua
identidade:

Se esquecermos os xapiri e seus cantos, vamos
perder também a nossa lingua. No fundo de nés,
vamos virar estrangeiros. De tanto tentarmos imi-
tar os brancos, s6 vamos conseguir ficar tio igno-
rantes e submissos como seus cachorros. E o que
eu penso. Sem os xapiri, vamos acabar desapare-
cendo. Por isso, enquanto estivermos vivos, ndo
vamos parar de fazer dancar suas imagens (Kope-

nawa, 2015, p. 506).

Nesse sentido, é o xamanismo que fundamenta suas palavras e
sua luta politica. Foi o saber xamanico de Kopenawa e seu sogro,
unido ao conhecimento daquele sobre questdes politicas que fun-
damentou a luta pela retirada dos garimpeiros e pela homologagio
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da Terra Yanomami, na década de 8o (Souza, 2019; Kopenawa; Al-
bert, 2015). E esse discurso cosmoecolégico que continua a funda-
mentar a luta de Kopenawa e que se revela como uma poderosa
ferramenta a favor dos Yanomami. Assim, sua for¢a é empregada
em luta constante contra as colonialidades impostas ao seu povo.

Ao adentrar o modo de comunica¢io dos brancos, Kopenawa se
faz ouvir e transforma a escrita em uma ferramenta crucial de re-
sisténcia, transformacéo, afirmacio de identidade e reivindicagdo
politica. Além disso, a apropria¢do da lingua escrita por parte desse
xama nos permite conhecer a histéria yanomami a partir da narra-
¢do de um yanomami. Nessa perspectiva, suas palavras represen-
tam também uma descolonizagdo da histéria e dos saberes desse
povo.

Portanto, a palavra de Kopenawa, fundamentada no saber do
seu povo, no saber xamanico e na experiéncia com os brancos, se
transforma em uma potente arma contra a destruicio e exploracio
dos yanomami e do seu territdrio, bem como contra a subordinacio
dos indigenas dentro da comunica¢io intercultural.
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2 SOB O PAVIMENTO A TERRA-FLORESTA:
OS YANOMAMI E A PERIMETRAL NORTE
(BR-210)

Esse caminho dos brancos é muito ruim! Os seres
da epidemia xawarari vém seguindo por ele, atras
das mdquinas e dos caminhées. Sera que sua fome
de carne humana vai nos matar a todos, um depois
do outro? Terdo aberto a estrada para silenciar a
floresta de nossa presenca? Para aqui construir
suas casas, sobre os rastros das nossas? Serdo eles
realmente seres maléficos, jd que continuam nos

maltratando assim? (Kopenawa, 2015, p. 306).

NESSE CAPiTULO, BUSCANDO ANALISAR A ABORDAGEM SIMBOLI-
ca Yanomami sob uma ética histdrica, serd observado pelo
viés das palavras de Kopenawa, referente as narrativas indigenas
dos efeitos da constru¢io da Rodovia Perimetral Norte (BR-210),
a representacio estrutural e politica desse processo. Para isso, o
texto foi organizado do seguinte modo: primeiro estd exposto um
panorama sobre as bases da organizac¢io indigena do contato com
o outro (os que nio fazem parte da comunidade) e as elaboragdes
dos Yanomami nos primeiros contatos com base nas producdes de
Albert (1990) e de Kopenawa (2015); por conseguinte, sera discuti-
do o contexto histérico da construgdo da estrada e, por fim, serdo
analisadas as narrativas a respeito da constru¢io da BR-210, des-
tacando as modifica¢des feitas com relagdo as representacdes dos
primeiros contatos.
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Nesse sentido, é fundamental conhecer como os Yanomami se
organizam na esfera social, politica e simbdlica para compreender
a incorporac¢io desses acontecimentos na sua simbologia, em suas
explicacdes sobre a natureza das epidemias, das doencas e da mor-
te, bem como, as representag¢des sobre a identidade dos brancos e
de seus objetos manufaturados.

Bruce Albert em seu artigo A fumaga do metal: histéria e represen-
tagdes do contato entre os Yanomami (1990) observa que cada grupo
Yanomami se inscreve num espago social e simbdlico, em que a arti-
culacio com os outros individuos e grupos se di em fun¢io de uma
classificagio das relagbes politicas, distintas em cinco categorias
principais, sendo elas:

(o) yahitheribé: “os habitantes da casa coletiva” ou
kamitheriyamaké, “nés, os co-residentes” o grupo
local. (1) nohimotimé thébé: “as pessoas amigas”
ou “hwama thébé” os héspedes, os visitantes”: o
conjunto inter-comunitdrio dos aliados. (2) nabé
thebé: “as pessoas hostis”: o conjunto dos inimigos
proximos (atuais) (3) tanomai thébé ou tamumadwi-
be: “as pessoas que nio se vé ou nio se conhece”:
o conjunto dos inimigos antigos ou potenciais. (4)
tanomai thébé yayé ou tamumimahiowibé: “as pesso-
as que realmente nio se conhece”: o conjunto dos

inimigos desconhecidos (Albert, 1990, p. 155).

Dessa maneira, cada grupo Yanomami mantém rela¢des de re-
ciprocidade matrimonial, econémica, politica, ritual e simbdlica,
com outros grupos indigenas, segundo sua classificagdo nessas es-
feras de alteridade. Nesse sentido, a teoria Yanomami das agressdes
sobrenaturais intercomunitarias se destaca. Entre os Yanomami, a
explicacdo das causas de doencas e mortes nio é apenas biolégi-
ca, mas envolve aspectos culturais, espirituais e politicos. Nesse
sistema, as doengas e as mortes sio frequentemente atribuidas a
poderes patogénicos que sdo geralmente imputados aos membros
das comunidades vizinhas ou de outras circunscri¢des politicas
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ao redor, ou seja, sdo atribuidas a outros grupos indigenas. Desse
modo, as acusag¢des constituem o registro simbédlico dominante por
meio do qual se concebem as relagdes politicas supra-locais (Albert,
1990).

Albert esquematiza essas relagdes de poderes maléficos de ori-
gem humana da seguinte forma:

(1) No seio do conjunto multicomunitirio
dos aliados, teme-se uma forma de feiticaria
cujos efeitos, muitas vezes graves, podem, no
entanto, ser reduzidos gracas a uma cura xa-
manica apropriada. Essa “feiticaria comum”
baseia-se na utilizacio de uma vintena de
substancias, geralmente vegetais, desidra-
tadas e pulverizadas, para serem subrepti-
ciamente aplicadas ou projetadas sobre uma
vitima durante uma visita ou um ritual inter-
comunitério. (2) Entre inimigos atuais (préxi-
mos) — entre os quais reina uma hostilidade
institucional, que se manifesta de tempos em
tempos em reides (wayu) e numa “recipro-
cidade negativa” matrimonial e econémica
— teme-se uma feiticaria cujas consequén-
cias sdo invariavelmente letais. Considerada
como atributo dos “homens corajosos” essa
“feiticaria guerreira” consiste numa incur-
sdo secreta contra uma comunidade inimiga
(6kara huu) durante a qual se sopram com a
sarabatana setas carregadas de substincias
maléficas (horabrai) em pessoas que se afas-
taram de seus co-residentes, ou se aproveita
da escuriddo para despejar um veneno ma-
gico nos alimentos de pessoas adormecidas
(bashuwai) (3) Aos inimigos antigos ou poten-
ciais, cuja hostilidade j4 foi experimentada ou
é prevista, mas que, devido a distancia, estio
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fora de alcance efetivo, atribui-se a prética de
um xamanismo agressivo (koiyé), considerado
responsavel, entre outros, por grande parte
das mortes de criancas. Essas agressées sdo
concebidas sob a forma de envio de espiritos
auxiliares maléficos (né waribé a né shaburi)
que tém a aparéncia de humanoéides em mi-
niatura. Esses espiritos, invisiveis para os
nio-xamds, vio munidos de armas e de obje-
tos patogénicos sobrenaturais, com os quais
neutralizam suas vitimas antes de devora-las.
(4) Da parte dos grupos situados nos confins
de seu universo social, cuja existéncia sé é co-
nhecida através de vagos rumores intercomu-
nitarios, membros de um grupo local temem
a caga de seus alter ego animais (rishi) (1990,
p- 156-158).%

Quando as doengas e mortes nio sdo associadas a poderes pa-
togénicos humanos, ou seja, quando nio se busca dar a elas uma
conotagio politica, elas sdo atribuidas as for¢as agressivas de enti-
dades sobrenaturais, entre elas, os espiritos maléficos da floresta.

Cada uma das formas de agressio seja humana ou dos seres ma-
léficos, descrita nos sistemas culturais Yanomami, estd ligada ao
uso de principios ou objetos patogénicos sobrenaturais. Na feiti-
caria (seja comum ou guerreira), é a forma essencial da substincia
maléfica, chamada hériri, que afeta o principio vital da vitima. J&
na agressio de espiritos xamanicos e espiritos maléficos, sdo as ar-
mas e objetos patogénicos sobrenaturais dessas entidades que cau-
sam o dano. Na matanca do duplo animal, as flechas que atingem
o corpo do animal sio transferidas de maneira sobrenatural para o

16 Os Yanomami acreditam que cada humano possui duplo animal (rishi) que
vive nos confins do espaco social de sua comunidade. O destino da pessoa esta
ligado ao do seu duplo animal, dessa maneira, se um for ferido e vier a morrer,
o outro também morre. Sobre os duplo animais ver: Capitulo 7, “A imagem e a

pele”, In: A queda do céu: palavras de um xama Yanomami.
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principio vital do ser humano. Todos esses objetos e armas patogé-
nicos sdo conhecidos como matihibé de seus detentores, um termo
que também designa bens valiosos, como ossadas humanas, ador-
nos de penas e ap0s a intensificagio do contato com os brancos, os
objetos manufaturados (Albert, 1990).

A complexa teia dessas inter-rela¢des institui como uma totali-
dade integrada a organizacio e a filosofia social Yanomami. E essa
perspectiva que permeia as relacdes sociais e a interpretagdo das
doengas e das mortes. Logo, é ela que vai ser ampliada e adaptada
para explicar as consequéncias desastrosas do contato com os bran-
cos e seus projetos de desenvolvimento.

Bruce Albert (1990) observa que as epidemias (xawara) trazi-
das pelos brancos foram espontaneamente associadas a poderes
patogénicos, diferentes dos que jd haviam visto nas relacbes com
outros grupos indigenas. Ele também nota que as epidemias servi-
ram de fio condutor para a identifica¢io dos brancos e de seus bens,
imediatamente incluidos na classe de agentes etioldégicos e objetos
patogénicos, de modo semelhante a classificagio que se fazia das
agressdes sobrenaturais feitas por outros Yanomami.

A pesquisa de Albert (1990) aponta ainda que a partir dos pri-
meiros contatos com os brancos na primeira metade do século XX,
entre os anos 10 e 40, com coletores de produtos da floresta, explo-
radores estrangeiros, membros da Comissdo Brasileira de Demar-
cacdo de Fronteiras e do Servigo de Prote¢do aos indios (SPI), os
yanomami comec¢aram a reelaborar a experiéncia do contato com o
outro. Nesse contexto, eles caracterizaram os brancos por uma inu-
manidade, acreditando se tratar de fantasmas vindo de suas mora-
dias nas “costas do céu”, mas suas caracteristicas fizeram surgir a
possibilidade de se tratar de espiritos maléficos, por sua aparéncia
e sua lingua estranha, sua auséncia de dedos nos pés (sapatos), sua
capacidade de sair facilmente da prépria pele (roupas) e suas posses
extraordindrias (objetos manufaturados).

Kopenawa (2015, p. 244) também conta essas primeiras experi-
éncias de contato, confirmando a pesquisa de Albert: “eu pensava
que deviam mesmo ser seres maléficos né wdri, famintos de carne
humana”. Com esses primeiros contatos, epidemias nio demoram
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a se propagar, ocorrendo sistematicamente apés expedi¢bes para
conseguir objetos manufaturados com os nido indigenas.” A par-
tir dessa “coincidéncia”, os Yanomami comegaram a elaborar uma
nova teoria epidemioldgica, atribuiram aos objetos dos brancos um
principio patogénico (wayu) e chamaram as epidemias de “fuma-
cas das ferramentas, fumaca do metal”, acreditando que as doengas
epidémicas se espalhavam a partir da fumaca de objetos dos bran-
cos e da queima de metal, crenca que se perpetua até hoje e é muito
presente no discurso de Kopenawa.*®

Desse modo, a estranheza dos brancos, sua relagdo compulsi-
va com os objetos de troca e a relagdo recorrente entre aquisicdo
de produtos manufaturados eram todos indicios de que os brancos
eram de fato seres maléficos. Como visto anteriormente, os seres
maléficos também possuem objetos patogénicos, desse modo, os
Yanomami consideraram os objetos manufaturados, objetos pato-
génicos cuja fumaca é a origem das epidemias. Kopenawa conta:

O odor era muito forte e se espalhava por toda par-
te. Todas as mercadorias deles eram impregnadas
desse cheiro: facées, machados e tesouras; e tam-
bém os tecidos de algodio, as redes. Nossos pais e
avés nio tinham nariz de branco. Reconheciam de
longe o cheiro nauseante das ferramentas de me-
tal. Consideravam-no perigoso e o temiam, porque
os fazia tossir e adoecer logo depois que as pega-
vam. Os velhos, as mulheres e as criancas morriam
desse sopro cheiroso muito depressa. Por isso o
chamaram poo pé wakixi, a fumaca do metal. Pen-

saram que era essa a origem das epidemias xawara

17 Segundo Albert entre os anos 20 e 60, pelo menos cinco epidemias assolam as
comunidades yanomami do Rio Catrimami.

18 Os Yanomami ainda repudiam, até os dias de hoje, a prética dos brancos de
queimar na sua presenca objetos fabricados ou residuos de origem industrial,
especialmente papéis, plasticos e tecidos, temendo que a fumaca resultante da
queima possa espalhar “fumaca de epidemia” sobre eles (Kopenawa; Albert,

2015).
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que os devoravam (Kopenawa, 2015, p. 246).

O intenso cheiro doce que emanava das caixas dos brancos con-
firmava o carater prejudicial dos objetos que elas continham, haja
vista que os Yanomami atribuem tradicionalmente aos perfumes
fortes (riyeri) propriedades perigosas e como ji foi mencionado,
eles representavam a disseminacio das epidemias na forma de fu-
maga patogénica. Além disso, a polissemia do termo mathibe que
significava tanto bem precioso como objeto patogénico fortalecia
essa crenca (Albert, 1990).

Entretanto, Albert relata que entre os anos 1920 a 1965, o con-
tato com os ndo indigenas continuou de maneira intermitente e
os Yanomami come¢aram a fornecer servi¢os e produtos mais re-
gularmente aos brancos em troca de mercadorias, o que leva a um
descrédito da teoria da “fumaca do metal” e da identificagio dos
brancos com espiritos maléficos.

Nesse contexto, os brancos faziam breves visitas aos indigenas.
Desse modo, ha uma tendéncia de associar eles nio mais a seres
sobrenaturais, mas sim a visitantes inimigos humanos, atribuin-
do a eles poderes patogénicos semelhantes aos dos seus inimigos
indigenas. Assim, surge uma nova relacio entre epidemia, brancos
e objetos manufaturados, em que as epidemias nio sdo associadas
a seres maléficos, mas sim a feiticaria guerreira, haja vista que se-
melhante ao que ja ocorria entre os indigenas na classificagdo das
agressbes intercomunitarias, apds a visita do inimigo, as doencas
se manifestavam e o intruso logo fugia.

Kopenawa (2015) conta uma das suas primeiras vivéncias epidé-
micas, na década de 50. Segundo ele, um homem chamado Oswaldo,
funciondrio do posto de Ajuricicaba do SPI, frustrado pela negativa
de possuir uma das jovens indigenas de Sina tha (um dos grupos
indigenas que vivia em Marakana, onde Davi viveu a infancia), ex-
plodiu algo préximo a casa onde habitava os parentes da moga e
fugiu, logo em seguida, a gente de Sina tha comegou a adoecer e
morrer.”® Nessa narrativa, a epidemia nio é explicada apenas pela

19 Foi nesse contexto, que a comunidade de Kopenawa se encontrou forcada a

migrar pela floresta por algum tempo até se instalar no Toototobi, a alguma
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fumaca da explosio, mas sim por uma atitude vingativa intencional
semelhante as dos feiticeiros guerreiros, que numa incursio secre-
ta contra uma comunidade inimiga sopram com a sarabatana setas
carregadas de substincias maléficas. Desse modo, semelhante ao
que ocorre com os feiticeiros guerreiros, Oswaldo assume para o
grupo uma posicdo de homicida 6nokae. *°

Bruce Albert (1990) aponta que havia nesse periodo uma certa
diferencia¢io entre os brancos, quase tio complexa quanto a dife-
rencia¢do j4 existente para classificar os outros grupos indigenas,
sendo reconhecidos a existéncia de brancos inimigos afastados que
utilizavam xamanismo agressivo ou inimigos préximos que utili-
zavam feiticaria guerreira e ainda tinha os missiondrios, que por
nio fugirem durante as epidemias e prestarem um certo auxilio,
nio se enquadravam nas mesmas categorias que os demais, sen-
do considerados brancos corresidentes, desprovidos de poderes
patogénicos.

Nessa conjuntura, os indigenas tiveram que adaptar seu mito de
origem dos estrangeiros para integrar a cria¢do dos brancos. Kope-
nawa conta que os primeiros forasteiros ndo eram brancos, mas
sim outros indios:

Os primeiros forasteiros cujas imagens os antigos
xamas faziam descer chamavam-se Watata si. Nao
eram brancos, de que ainda mal tinham ouvido fa-
lar e que chamavam entdo de napé kraiwa pé. Os
Watata si moravam num braco do curso médio do
rio Parima. Os homens desse povo tinham o cabe-
lo cortado como o nosso. Usavam tangas de tecido
vermelho e, nos pulsos, muitos fios apertados de

micangas (Kopenawa, 2015, p. 228).

distancia de Marakana, onde passam a ter mais contato com os missionarios.
Ver capitulo 10: Os primeiros contatos (2015, p. 235).
20 Para os Yanomami, o inimigo que comete homicidio e foge, entra em um esta-

do ritual de homicida énokae.
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Dessa forma, os brancos foram denominados nabé kraiwabe*
que significa estrangeiros brancos, por oposicio a ydnomame thébé
nabé que designa humanos (indios) estrangeiros. No mito que sur-
ge, a partir disso, Kopenawa opé&e a origem dos Yanomami a dos
nio indigenas, postulando uma distincia no tempo, no espago e
na matéria-prima, mas reconhecendo que ambos foram criados por
Omama, o demiurgo, e sdo humanos.

Kopenawa (2015) diz que os Yanomami foram criados bem antes
dos forasteiros brancos, segundo ele depois de ter pescado a filha
de Tépérésiki, o ser do fundo das 4guas, Omama copulou com ela e
assim os Yanomami se tornaram muitos. J4 os brancos foram cria-
dos bem mais tarde, a partir da espuma do sangue de um grupo de
ancestrais Yanomami chamado Hayowari, levado por uma enchen-
te apds a quebra de um resguardo menstrual durante uma festa
reahu.> Omama entdo recolhe a espuma de sangue dos Hayowari,
criando a partir dessa espuma os brancos e os colocando em uma
terra distante, a Europa. Alingua “emaranhada” dos forasteiros lhes
foi transmitida pelo zumbido de Remori, o antepassado mitico do
marimbondo. Aos brancos também sdo atribuidos espiritos ances-
trais chamados napénapéri, sio as imagens ancestrais dos Hayowari
théri. Nesse contexto, os Yanomami reconhecem a humanidade dos
brancos, apesar de suas diferencas culturais radicais.

A partir da década de 70, com os avancos dos Projetos de de-
senvolvimento da Ditadura Militar, hd uma intensificagio dos con-
tatos simultaneos e cadticos com os brancos, de diversas origens
(garimpeiros, trabalhadores de empreiteiras, turistas, colonos,
missiondrios, postos da Funai) causando uma contamina¢io gene-
ralizada que forcou uma nova transformac¢io na dinimica cultural
dos Yanomami. Assim, a diferenciacdo dos brancos estabelecidas
pelos Yanomami atribuindo a eles feiticaria guerreira e xamanismo
agressivo desaparece e a associa¢do inicial que os considerava como

21 Posteriormente os brancos foram denominados napé que significa inimigo/
forasteiro (Kopenawa; Albert, 2015).

22 Entre os Yanomami quando as meninas se casam antes da primeira mens-
truagdo, o marido deve acompanha-las na reclusio da primeira menstruacio

(Kopenawa; Albert, 2015).
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espiritos maléficos ressurge (Albert, 1990).

Diante disso, é fundamental entender o contexto histérico em
que essas reelaboracées sio produzidas. E importante ressaltar que
durante o Regime Militar, a Amazonia foi palco de muitas trans-
formagdes, constituindo parte do roteiro da politica desenvolvi-
mentista. Consequentemente, foi criado em 1970, o Programa de
Integracdo Nacional (PIN), voltado principalmente para as regides
Norte e Centro-Oeste, realizando construc¢io de estradas, coloniza-
¢do rural, exploracio mineral, construcdo de hidrelétricas e portos
na Bacia Amazonica, com recursos de mais de um bilhao de délares
advindos de empréstimos de instituicdes internacionais e bancos
estrangeiros adquiridos pelo governo militar (Silva, 2020).

Silva (2020) afirma que as rodovias foram destaque nas obras
do PIN, haja vista que elas proporcionariam maior organicidade
e condi¢des para expansio do capital transnacional na Amazénia,
interconectando os chamados polos de desenvolvimento por uma
extensa malha rodovidria ao resto do pais e do continente. Bem
como, serviria para minimizar tensdes sociais nas regides centro-
-sul e nordeste, através de novas oportunidades de trabalho e pro-
jetos de colonizacgio, ao longo das estradas.

Nesse sentido, na década de 70, as agdes do PIN sdo impulsiona-
das na regido Norte, sendo construidas as seguintes estradas:

Rodovia Transamazonica (5 mil quilémetros de
estrada cruzando o Estado do Acre até a frontei-
ra peruana), BR-165 ou Rodovia Santarém Cuiaba
(correndo de norte a sul atravessando a Regido
Centro-Oeste do Brasil), BR-174 ou Manaus -Boa
Vista (ligando as duas capitais ao longo da Fron-
teira Setentrional com Venezuela) e, por fim, a

BR-210 ou Rodovia Perimetral Norte (Silva, 2020,

p- 36).

Tendo por justificativa a supressdo do isolamento e do supos-
to vazio demografico, o governo estabelece uma relagdo entre a
integracdo e ocupa¢io da Amazoénia e a reorienta¢io dos fluxos
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migratérios dos nordestinos que sofriam com a seca (Pereira, 2017).
A vista disso, as estradas serviriam de roteiros de migracio para a
Amazénia. Matos afirma que “baseado no lema terra-sem homens
para homens sem-terra, o governo de Garrastazu Médici pretendia
colonizar a Amazoénia com a instalacio de nicleos habitacionais -
agrovilas — ao longo das estradas” (Matos, 2010, p. 59). O discurso
do Coronel Méario Andreazza, Ministro dos Transportes no perio-
do, proferido na Camara dos deputados, em 1° de julho de 1970, é
bem enfatico nesse sentido:

Duas necessidades histéricas transcendentais -
marcadas, cada uma, por aspectos singulares que
as tornam tdo profundamente diversas entre si
- desafiam a Nacio Brasileira, neste limiar da dé-
cada de 70. Refiro-me, de um lado, ao imperativo
de aceleracio do processo de efetiva incorporacio
da Amazoénia ao nosso patriménio, econémico, so-
cial e cultural, pela integracdo do imenso territério
virgem as demais regides do Pais e pela ocupagio,
explora¢io ordenada e racional da terra, através da
fixagdo do homem ao longo dos seus ricos vazios
sem fim. Doutra parte, desejo reportar-me a con-
tingéncia do Nordeste, cuja face sofrida e terrivel-
mente angustiada pela seca, novamente contem-
pla a face da prépria Nagdo (Andreazza, 1970 apud
Matos, 2010, p. 58).

A presenca dos povos indigenas da Amazénia é negada e silen-
ciada no discurso do ministro que a considera um “rico vazio sem
fim”. Observando os discursos dos militares do periodo, Matos
(2010) destaca que nesse contexto, as palavras “vazio demografico,
povoamento, terra sem homens, desenvolvimento e integracio” sdo
frequentemente utilizadas. Assim, o autor argumenta que a légica
presente nesses discursos é que: “promover o desenvolvimento é po-
voar. Evidentemente, segundo os militares, povoar com a populagio
adequada, de forma ordenada e racional” (Matos, 2010, p. 59).
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Apesar de serem considerados poucos ou até mesmo inexisten-
tes no discurso militar, na pratica, os diversos povos indigenas que
habitavam essas regides foram gravemente afetados pela constru-
¢do dessas rodovias. Elizane Miranda da Silva (2020, p. 36-37) des-
taca como a construcgdo dessas estradas foram cercadas por uma
extrema violéncia com os povos indigenas que viviam nessas re-
gides, além do caso Yanomami, ela destaca o exterminio do povo
Parakanis com a construcio da Transamazoénica, hd quase destrui-
¢d0o dos Waimiri-Atroari com a BR-174, bem como o massacre dos
Kéen-Akarére com a Rodovia Santarém-Cuiab4d.

No caso Yanomami, o argumento de vazio demografico também
é presente no discurso do Govenador do Territério de Roraima que
reduz a popula¢io indigena a uma “meia duzia de tribos de indios”.
Nas suas palavras: “Uma terra tdo rica quanto esta nio pode se dar
ao luxo de deixar meia duzia de tribos de indios entravar seu de-
senvolvimento” (Jornal de Brasilia, 1 mar. 1975 apud Kopenawa;
Albert, 2015, p. 292).

Tecendo criticas sobre o “descobrimento” da América, Kope-
nawa observa como esse discurso de vazio demografico sempre es-
teve a servigo da usurpacio das terras indigenas:

Alegaram que estava vazia para se apoderar dela, e
a mesma mentira persiste até hoje. Esta terra nun-
ca foi vazia no passado e nio estd vazia agora! Mui-
to antes de os brancos chegarem, nossos ancestrais
e os de todos os habitantes da floresta ja viviam
aqui. Esta é, desde o primeiro tempo, a terra de

Omama. (Kopenawa, 2015, p. 253).

Além do discurso sobre o vazio demografico, a questdo da in-
tegracdo nacional era latente no periodo. Segundo Almeida (2022,
p- 19) “integracdo passou a ser o principio norteador do governo
militar, apresentando-se como condi¢do capital para a seguranca
nacional, representada pelo borddo integrar para ndo entregar”.
Nesse sentido, o autor destaca que as estradas exerciam um papel
fundamental, pois além de exercer uma fun¢io econdémica, elas
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atendiam as necessidades de seguranca e expansio do governo aos
territérios ainda nao totalmente dominados, bem como o contro-
le de regides fronteiricas, também tidas como zonas de seguranca
nacional e de populagdes isoladas. Desse modo, nas ideologias do
governo militar, essas redes de rodovias, colaborariam para garan-
tir a soberania e a seguranca nacional, integrando o pais, tornando
possivel o acesso a regido amazonica, o escoamento e comércio de
riquezas e fortalecendo o controle e poder estatal (Almeida, 2022).

Tudo isso justificou o estimulo & construgdo de rodovias. Nesse
contexto, a Rodovia Perimetral Norte, prevista no Plano de Inte-
gracdo Nacional, foi projetada para entrecortar as fronteiras seten-
trionais do Brasil, unindo a parte leste da regido Amazoénica a seu
limite Oeste, atravessando os estados do Amazonas, Pard, Amapa
e Roraima, totalizando 2.586 km de extensdo planejada, concluin-
do a juncio de diferentes partes da Amazonia pela conexdo com a
Transamazoénica a partir da estrada Cruzeiro do Sul - Rio Branco,
no Acre. Segundo o relatério da Comissao Nacional da Verdade:

Com esse projeto, o governo brasileiro pretendia
abrir o acesso aos recursos da regido, induzindo a
colonizac¢do da drea e permitindo a integracio das
rodovias dos seis paises fronteiricos, formando
assim um sistema rodoviario multinacional para a

integracdo das Américas (CNV, 2014, p. 13).
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Figura 6 - Tracado Rodovia Perimetral Norte (BR-210)
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Fonte: Estadéo (2025).

Figura 7 - Abertura da rodovia Perimetral Norte na regiao do rio Catrimami

Fonte: Bruce Albert, 1975.

A construgio da estrada teve seu inicio em 1973, sendo parte
da obra designada ao 1° Batalhio de Engenharia e Construgdo e o
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restante a empreiteira Camargo Corréa e suas subcontratadas. A
construgdo foi dividida em 6 frentes de trabalho, cortando a regido
dos rios Catrimani e Ajarani, onde viviam varias aldeias que até en-
tdo permaneciam preservadas de um contato maci¢o com a socie-
dade nacional (Matos, 2010; CNV, 2014).

Nos primeiros 50 km, a rodovia ja tinha alcan¢ado trés aldeias
Yanomami da regido do Rio Ajarani, causando caos social e sani-
tario, entre os indigenas (Ramos, 1979 apud CNV, 2014). S6 nessa
regido do Vale do Ajarani, estima-se uma redu¢io populacional de
cerca de 400 para 79 individuos, ao fim do ano de 1975, por diversas
epidemias, violéncia e dispersio, frutos da constru¢io da estrada
(CNV, 2014; Silva, 2020).

Cabe ressaltar que nenhuma providéncia em relagio a prevencio
de doengas contagiosas foi tomada por parte do Estado Brasileiro.
Diante da auséncia de imuniza¢io dos indigenas e a aproximagédo
com centenas de trabalhadores totalmente despreparados para o
trato com os indigenas, o resultado foi um contato desenfreado e
um alto nivel de contégio por epidemias. Segundo dados da CNV:

A Funali, responsavel 4 época pela saude indigena,
ndo realizou companhas de vacinagio prévias, nio
controlou a situa¢io sanitdria dos trabalhadores
que entravam em contato com os indios, nio con-
trolou satisfatoriamente o acesso de pessoas nio
autorizadas a area de ocupagido indigena, nio deu
suporte as missdes religiosas que atuavam na re-
gido no sentido de aparelha-las e prepara-las para
a tarefa e tampouco deu o suporte necessario nos

momentos de crise (2014, p. 5).

Diante disso, a emergéncia de diversas epidemias com alta le-
talidade, como sarampo, gripe e maldria, caxumba, tuberculose,
além da contaminagdo por DSTs se tornaram constante entre os
Yanomami. Definir o numero de mortos é dificil. Rubens Valente
observando os relatos da antropéloga Alcida Ramos e do sertanista
Sebastido Amancio aponta que:
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Somando o nimero de 67 ou 68 mortos no Ca-
trimani aos 22 ou 23 indios mortos na regido do
Ajarani, chega-se ao total de 89 ou 91 Yanomami
eliminados em decorréncia da estrada aberta pelo
governo militar. Mas o namero real de vitimas foi
muito maior. Segundo Alcida, houve outra epi-
demia na regido do rio Apiad, no extremo leste
do territério yanomami, onde “estima-se que [no
Apiat] cerca de cem indios ja teriam morrido em
meados da década de 1970, restando apenas trinta
sobreviventes [...]. Desgarrados, acabaram aban-
donando a area e juntaram-se a outras comunida-
des”. Na regido do rio Pacu, indios foram atraidos
para a rodovia, onde passaram “a mendigar na
estrada, nos acampamentos da Camargo Corréa e
na Missdo Catrimani”, contraindo “gripe, faringi-
tes, pneumonia e tuberculose”. Um dos doentes de
tuberculose, “depois de virios meses de tratamen-
to irregular, morreu em Boa Vista em 1977. [...]
Amancio disse que “no tinha ideia” de quantos
mortos eram, mas soube que “teve muita maldria,

muita hepatite” (Valente, 2017, n.p.).

Doencas diferentes das que os Yanomami ji conheciam e possu-
iam séculos de conhecimento para tratar, foram inseridas no coti-
diano das aldeias. Kopenawa narra que antes da intensificagio do
contato, os Yanomami contavam apenas com o trabalho dos xamas
e com as plantas de cura para tratar seus doentes, morrendo poucas
pessoas ja em idade avan¢ada (Kopenawa, 2015). Mas com a inten-
sifica¢do do contato e consequentemente o aumento de doencas
dos brancos, contra as quais os Yanomami ndo possuem defesas
naturais, a morte se tornou constante.

A relagdo entre a abertura da estrada e proliferacido de doencas
e mortes também é descrita pelo xama: “Muitos foram, porém, as
mulheres, criancas e velhos que morreram entre nés por causa da
estrada. Ndo foram mortos pelos soldados, é verdade. Mas foram
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as fumacas de epidemia trazidas pelos operarios que os devoraram”
(Kopenawa, 2015, p. 306).

Davi Kopenawa relata que nenhum procedimento de explicagdo
e consulta prévia foi realizado com a populagio indigena afetada
pela abertura da estrada, o que levou os indigenas a se aproxima-
rem da rodovia desenfreadamente:

Nossos antigos nio tinham essas preocupagdes,
porque nio sabiam de nada quanto a estrada. Os
homens do governo nio os reuniram para ouvir a
voz deles. Nio perguntaram a eles: “Podemos abrir
esse caminho nas suas terras? O que acham? Vocés
nao vio ficar com medo?”. Os poucos brancos que
tinham falado do seu tracado nio explicaram qua-
se nada. Nem o pessoal da Funai nem o de Teosi
os tinham preparado para o que estava por vir. A
mim, que falo a lingua dos brancos, tinham man-
dado trabalhar bem longe, em lauareté. De modo
que, certo dia, as maquinas chegaram a floresta
sem que nenhuma palavra as tivesse precedido.
Entdo, nossos grandes homens, mantidos na ig-
noréncia, ndo se mostraram hostis com os brancos
da estrada. Nem os do rio Ajarani, nem os do Ca-
trimani, do Mapulat ou do Araca disseram nada.
Pensaram que, acontecesse o que acontecesse, a
floresta nunca iria desaparecer e continuariam vi-
vendo nela como sempre tinham feito. Pensaram
também que poderiam conseguir muito alimento
e mercadorias dos brancos. Sabiam que o pesso-
al da estrada jogava essas coisas de seus avides e
distribuia tudo generosamente. Ignoravam com-
pletamente as verdadeiras inten¢ées dos brancos

(Kopenawa, 2015, p. 306-307).

O desconhecimento sobre as consequéncias negativas que a
aproximacio com a estrada e seus trabalhadores poderia trazer, fez
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com que muitos Yanomami se aproximassem da rodovia em busca
de alimentos e mercadorias, o que além de aumentar as doengas,
trouxe desagregacdo social, causando prostituicdo, abandono do
trabalho nas rocas, alcoolismo, mendicancia e o “nomadismo de
beira de estrada”, problemas que trazem consequéncias nocivas até
hoje (CNV, 2014; Almeida, 2022; Silva, 2020; Albert, 1990).

Figura 8 — Indigenas Yanomami na Rodovia Federal BR-210

Fonte: Bruce Albert, 1976.

Diante desse contexto, em 1974, foi apresentado a Funai o “Pla-
no Yanoama”, elaborado pelo professor de antropologia da UNB,
Kenneth Taylor. O plano foi aprovado e a Funai firmou um con-
vénio com a UNB, em 3 de dezembro de 1974, sendo formalmente
criado pela portaria n® 214/E de 19 de setembro de 1975. O objeto
do plano, inicialmente, era “orientar e controlar os contatos entre
indios Yanomami e brancos na regido da Perimetral Norte em RR
e no AM. Por meio da aplicacido de conhecimentos cientificos (an-
tropoldgicos, socioldgicos, econdmicos, etc)” (CNV, 2014, p. 26).
De modo que impossibilitasse conflitos e abuso nas rela¢ées dos

68



brancos e os Yanomami, fornecendo uma supervisio constante a
longo prazo no decorrer da colonizagio da rodovia.

Os objetivos do Plano sdo ampliados em 1976, incluindo assis-
téncia médica e a demarcagio de terras para os Yanomami. Além
disso, o plano criou dois subprojetos: “um plano de recuperag¢io so-
ciocultural” na regido do rio Ajarani chamado “Projeto Humaita”,
e o controle da interacio entre indios e garimpeiros de cassiterita
que se avolumavam na Serra das Surucucus, ou “Projeto Surucucus”
(CNV, 2014, p. 26). No entanto, os objetivos do Plano Yanoama nio
foram alcanc¢ados, por falta de apoio e comprometimento dos 6r-
gdos estatais.

Os relatdrios do plano denunciam a recusa da Funai de vacinar
os indigenas, a negativa em disponibilizar e contratar enfermeiros
e de prestar auxilio aos membros do plano, entre outros impedi-
mentos e hostilidades cometidos pelo érgao (Taylor, 1976 apud
CNV, 2014). Apés quatro meses em campo, as atividades do Plano
Yanoama foram encerradas:

No final de 1976, a Funai recebe ordens superiores
para impedir K. Taylor de trabalhar em RR por se
tratar de um estrangeiro em area de fronteira de-
finida como area de seguranca nacional. Assim, re-
cusa-se a renovar o contrato de um ano de Taylor,
deixando as equipes do Plano localizadas em Su-
rucucus, na Perimetral e em Humait4 totalmente
isoladas e sofrendo hostilidades dos agentes go-
vernamentais até que, finalmente, foram obriga-
das a deixar a drea. Ap6s quatro meses e meio em
campo as atividades do projeto foram encerradas a

forca (CNV, 2014, p. 28).

Desse modo, o 6rgio indigenista, além de nio fornecer apoio,
dificultava a¢des de assisténcia aos Yanomami, nio sé com os cola-
boradores do Plano Yanoama, mas também em outros setores que
prestavam apoio, como os missiondrios catélicos. Pereira (2017)
analisando a atuacio assistencial de setores progressistas da igreja
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catélica com o povo Yanomami observa que: “a Funai se posicio-
na no sentido de desmoralizar o trabalho dos missiondrios junto
as populagées indigenas e a sociedade em geral, acusando-os por
diversas vezes de instigar os indigenas contra os fazendeiros e
até mesmo contra o préprio governo”. Dessa maneira, a Funai se
mostrou ineficiente e politicamente comprometida com a politica
de desenvolvimento econémico do Regime militar. Segundo Silva
(2020):

A atuagio da Funai, na época, nio ultrapassou a
funcio de pacificar e atrair os Yanomami para uma
area delimitada e integrada numa estratégia mais
ampla de ocupagio. Seus técnicos acompanhavam
os topdgrafos e, para evitar conflitos, distribuia
comida e pequenos presentes entre os indigenas
nio conseguindo proteger sua integridade contra
os riscos que a situagdo os expunha naquele mo-

mento (Silva, 2020, p. 40).

Ademais, a devastagdo ocasionada pela construc¢io da estrada,
além de danos epidemioldgicos, desencadeou problemas ambien-
tais, culturais e espirituais. Segundo o levantamento da Comissao
Nacional da Verdade (2014) além do desmatamento, as obras da
Perimetral Norte assorearam rios e criaram grandes lagos de dgua
parada que se tornaram criadouros de vetores de doengas, causan-
do aumento de enfermidades como a maldria, desaparecimento de
animais de caga e inseguranca alimentar.

Diferentemente da rela¢io que os nio indigenas, de formagéo
eurocéntrica, estabelecem com a natureza, como um dominio com-
plemente exterior & humanidade e submetido a ela, a partir da 16-
gica do capitalismo, da propriedade privada, pretendendo ser dono
da terra, dos rios, dos animais, dos recursos minerais, os Yanoma-
mi estabelecem uma ligacdo profunda com ela, eles a denominam
Urihi a que significa terra-floresta.

Para os Yanomami, a terra-floresta ndo é um espaco inerte que
contém recursos para serem explorados, mas sim uma entidade
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viva e que como tal possui um sopro vital, que se ver ameagado pela
predacdo dos brancos. A terra-floresta, no pensamento Yanomami,
se insere numa complexa rede de rela¢cdes césmicas entre humanos
e ndo humanos, pois além dos seres que os ndo xamas conseguem
visualizar, ela é habitada e animada pelos espiritos xamanicos, cria-
dos por Omama. Kopenawa esclarece:

O que vocés chamam “natureza” na nossa
lingua é urihi a, a terra-floresta e também sua
imagem vista pelos xamas, Urihinari a. E por-
que essa imagem existe que as arvores estao
vivas. O que chamamos Urihinari a é o espirito
da floresta: os espiritos das arvores huutihiri pé,
das folhas yaahanari pé e dos cipés thoothoxi-
ri pé. Esses espiritos sdo muitos numerosos e
brincam no chio da floresta. Nés os chama-
mos urihi a, “natureza”, assim como os espi-
ritos animais yarori pé e até os das abelhas, das
tartarugas ou dos caracéis. O “valor de fertilidade”
da floresta, que chamamos né rope a, é também
para nés a “natureza’”: ele foi criado com a flo-
resta, é sua riqueza (Kopenawa, 2023, p. 30).

Dessa forma, ao abrir uma estrada no meio desse espago s6-
cio-cosmolégico que é a terra-floresta, além de enormes danos
ambientais e sociais, aspectos de natureza espiritual e cultural
também foram afetados. Por fim, a abertura da Perimetral Norte
viabilizou a entrada de garimpeiros nas proximidades do rio Ca-
trimani, principalmente apds a descoberta de jazidas de minérios
pelo projeto Radam, em 1975, amplificando ainda mais os efeitos
negativos dessa obra.

Apesar dos inimeros danos causados aos indigenas, a rodovia
nio foi concluida, sendo abandonada em 1977. Em consequéncia da
crise mundial do petréleo de 1973 e do fim do milagre econémico,
o governo alegou falta de verbas, paralisando a constru¢do e ma-
nutencio da Rodovia. Até hoje sé foram implantados trechos em
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Amapé e Roraima, ndo contemplando seu objetivo inicial, sendo
apenas um asfalto sem utilidade, “ligando o nada a lugar algum”
(Valente, 2017).

Embora a constru¢io da estrada tenha parado em 1977, as con-
sequéncias dela continuaram a gerar impactos negativos, ainda
mais com a entrada massiva de garimpeiros em 1975, ocasionando
problemas que se estendem até hoje. Kopenawa reconhece que as
doengas dos brancos continuaram impregnadas na floresta mesmo
apés o abandono da rodovia: “os brancos abandonaram seu cami-
nho de cascalho ao siléncio. Esta quase todo coberto de mato den-
so. Mas a floresta ja foi suja por doencas que nio vio mais sair dela”
(Kopenawa, 2015, p. 309).

Diante desse contexto de desestruturacio sanitaria e social, os
Yanomami reelaboram suas interpreta¢es para explicar as circuns-
tancias que vivenciavam. A caracteriza¢io dos brancos de forma
humana como inimigos/forasteiros, sendo atribuido a eles poderes
patogénicos do mundo indigena, como feiticaria guerreira e xama-
nismo agressivo, desaparece, como demonstra a pesquisa de Albert
(1990).

Nesse sentido, a associa¢do feita dos ndo indigenas com seres
maléficos nos primeiros contatos reaparece com uma nova roupa-
gem. “Assim, todos os brancos (nabébé) independentemente de
sua benevoléncia ou malevoléncia, e de sua situagdo geogrifica,
sd0, nessa versio, associados a duplos sobrenaturais maléficos, os
nabéribé” (Albert, 1990, p. 179). Kopenawa apresenta essa questio,
questionando a real identidade dos brancos diante de tanta destrui-
¢d0 que esses provocaram entre seu povo: “Terdo aberto a estrada
para silenciar a floresta de nossa presenca? Para aqui construir suas
casas, sobre os rastros das nossas? Serdo eles realmente seres ma-
léficos, ja que continuam nos maltratando assim?” (2015, p. 306).

O xama expde o estranhamento dos Werihi sihipi u, grupo ya-
nomami do sogro dele, quando as méaquinas para a construgio da
estrada comegam a se aproximar. Esse povo que ji havia sofrido
com uma epidemia que acreditavam ter se originado de uma ex-
plosdo deixada por um helicéptero, algo como as bombas que tinha
usado para abrir a estrada, associam o barulho das maquinas com o
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zumbido de seres maléficos:

Pouco tempo depois, eles proprios também come-
caram a ouvir de sua casa a voz dos grandes trato-
res que remexiam a terra. Jamais tinham escutado
um ruido assim na floresta. No comeco, parecia
estar longe. Mas foi se aproximando e tornou-se
mais distinto dia apés dia. Sua inquietagio au-
mentou e eles se perguntaram o que poderia estar
vindo assim em sua direcdo. Nunca tinham visto
as enormes mdquinas dos brancos que abrem es-
tradas. Seu zumbido surdo, que néo parava, soava
para eles como o de seres maléficos devastando

tudo em sua passagem (Kopenawa, 2015, p. 307).

Na narrativa de Kopenawa, o status de seres maléficos também
aparece para identificar os garimpeiros que invadem a regiio na
década de 70 e 8o: “J4 os garimpeiros ndo sdo tdo fracos! Sdo se-
res maléficos, espiritos queixada, é por isso que sabem andar tio
bem na floresta com cargas enormes, sem sentir dor nem cansaco”
(Kopenawa, 2015, p. 340).

A questio da fumaca do metal também aparece reformulada,
nesse momento, se atribui ao escapamento dos motores e emana-
¢do de combustiveis dos tratores utilizados na constru¢io da rodo-
via a condi¢do de fumaca patogénica: “As fumacas das mdquinas e
dos motores sdo perigosas para os habitantes da floresta. Trata-se
também de fumaca de metal, fumaca de epidemia. Jamais tinha-
mos cheirado tal coisa antes da chegada dos brancos” (Kopenawa,
2015, p. 309-310).

Diante disso, segundo o pensamento Yanomami, esses espiri-
tos maléficos, acompanhando as mdquinas, entram no territério
Yanomami, dizimando os indigenas para atender seu canibalismo
insacigvel:

Os brancos da estrada ndo queimaram fumaca
de epidemia como a de Oswaldo em Marakana
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eadohelicéptero em Werihi sihipiu. Dessavez,
os seres da epidemia xawarari sé escoltaram
suas mdquinas e caminhées até nés. Costumam
acompanhar os brancos por onde forem, porque
estes sdo seus sogros. Mantém os olhos fixos neles
e se deslocam seguindo seus rastros. E assim que
conseguem nos encontrar na floresta. Sio seres
maléficos 4vidos de gordura humana. Apenas os

xamas podem vé-los (Kopenawa, 2015, p. 309).

Dessa maneira, os transportes figuram como objetos patogéni-
cos dos espiritos maléficos. Sobre isso, Albert (1990) observa que os
espiritos maléficos:

Antes de devorarem o principio vital de suas viti-
mas, atacariam-no com armas, objetos ou substan-
cias patogénicas (nabéribé a né matihibi) simboli-
camente associados aos motores dos veiculos dos
brancos, ou a seus bens de troca: fumaca de gaso-
lina para os “espiritos do sarampo”, gis e dgua do
escapamento de motores de popa para os “espiri-
tos da maléria”, 6leo de motor e emanagdes de sua
decomposicio para os “espiritos da diarréia” e, de
modo mais classico, facées e tecidos perfumados

para os “espiritos da tosse” (Albert, 1990, p. 180).

Kopenawa também associa, por vezes, os brancos e suas ma-
quinas patogénicas a Yoasi, o irmdo mau de Omama, o criador dos
seres maléficos das doencas, das epidemias xawara e da morte: “as
vezes chamamos os brancos de Yoasi théri, Gente de Yoasi. Suas
mercadorias, suas maquinas e suas epidemias, que ndo param de
nos trazer a morte, também sio, para nés, rastros do irmio mau de
Omama” (Kopenawa, 2015, p. 83).

Outra elaborac¢io presente na narrativa de Kopenawa se refere a
como os indigenas perceberam o processo de cura dessas doencas.
Os Yanomami que tradicionalmente utilizavam o xamanismo e as
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plantas para realizar curas, ficaram temerosos com o aumento des-
sas novas doencas desconhecidas pelos xamas, curandeiros e pelos
xapiri, haja vista que se desconheciam essas doengas, consequente-
mente eles ndo conseguiriam trata-las. Segundo o xama:

Outrora, na floresta nio existiam todas as
epidemias gulosas de carne humana que che-
garam acompanhando os brancos. Hoje, os
xapiri sé6 conseguem conter a epidemia xawa-
ra quando ainda é muito jovem, antes de ela
ter quebrado os ossos, rasgado os pulmdes e
apodrecido o peito dos doentes. Se os espiri-
tos a detectarem a tempo, e vingarem suas vi-
timas sem demora, elas podem se recuperar.
Esses novos males que os brancos chamam
maldria, pneumonia e sarampo, porém, sio
outros. Vém de muito longe e os xamis nada
sabem a seu respeito. Por mais que se esfor-
cem para enfrenta-los, nada os atinge. Seus
esfor¢os sdo inateis e morremos logo, um de-
pois do outro, como peixes envenenados por
timb6. Os xapiri sé sabem combater as doencas
da floresta, que conhecem desde sempre. Quando
tentam atacar os espiritos da epidemia xawara,
que chamamos de xawarari, eles acabam por
devora-los também, como aos humanos. Por
isso, apesar de os xapiri saberem curar, hoje
em dia os xamis também precisam contar
com o auxilio dos remédios dos brancos para
manter essas doencas longe de nés (Kope-
nawa, 2015, p. 176).

Desse modo, os Yanomami que faziam uso exclusivo de suas tra-
di¢cbes ancestrais de medicina natural, passam a precisar dos meios
de cura dos mesmos que provocaram as doencas. Kopenawa tam-
bém explica porque sé os brancos conseguem traté-las, atribuindo
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essa habilidade aos espiritos ancestrais dos brancos, os napénapéri,
uma vez que s6 eles conhecem bem essas doengas justamente por-
que eles vém dos brancos. Segundo o xama:

Os espiritos napénapéri sio incontiveis na
terra dos brancos. Protegem-nos com empenho
das epidemias que la se propagam. Por isso seus
familiares ndo morrem vitimas delas tanto
quanto os nossos! Sido esses espiritos que dao
conhecimento aos médicos deles. Nés, xamas,
apreciamos bastante a valentia desses espiritos
e muitos gostariam de saber fazé-los descer. Mas
nao é ficil. Como eu disse, nem sempre Omama
se mostra generoso com seus xapiri. Costuma
guardar a seu lado os mais poderosos, e sé nos
cede os mais fracos! Os brancos curandeiros das
cidades, chamados de rezadores, sabem fazer
descer a imagem dos napénapéri do mesmo jei-
to. [...] Sdo os fantasmas dos primeiros bran-
cos; sdo ancestrais brancos tornados outros
que agora dancam para nds como espiritos
xapiri. [...] Sdo capazes de limpar a floresta
inteira, espantando as fumacas de epidemia
xawara. S6 eles a conhecem realmente, por-
que ela também vem dos brancos. Por isso sa-
bem tdo bem fazé-la largar a imagem dos que
ela quer devorar e arranca-la dela. Os outros
xapiri sdo fracos e despreparados diante dela.
Ficam sem saber como curar (Kopenawa,

2015, p. 229-230).

O que se verifica na narrativa do Xama Davi Kopenawa é o in-
digena atribuindo sentido a histéria do seu povo a partir da sua
dindmica cultural. O pensamento Yanomami, no contexto da cons-
trugdo da BR-210, adaptou seus mitos para incorporar a presenca
e acbdes dos nio indigenas, questionando a identidade dos brancos
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e dos seus objetos, a origem das doencas e mortes, os processos
de cura, ressignificando os frutos da predagio dos brancos dentro
dos seus mecanismos cognitivos. Essas construgées simbélicas sdo
uma estratégia cultural que coloca os Yanomami como sujeitos ati-
vos da histéria e ndo apenas vitimas, constituindo um processo de
resisténcia diante da insercdo dos valores dos nao indigenas, de for-
ma avassaladora no seu mundo.

Isso nio significa que essas sociedades sejam incapazes de levar
adiante uma luta contra a desestruturagdo fora do plano simbélico,
ao contrario, sdo essas elabora¢es que ressignificam a identidade
yanomami e fortalecem as reivindica¢des politicas. O discurso de
Davi Kopenawa que reivindica o direito dos Yanomami de manter
o0 uso exclusivo de seu territério tradicional, se sustenta na expres-
sdo urihi noamdi, que significa tanto “recusar-se (a entregar)” como
“proteger” (noamdi) “a terra, a floresta” (urihi) (Albert, 1995). Para
ele, proteger a terra-floresta, ndo é apenas preservar o espago fi-
sico para a residéncia dos Yanomami, mas também é preservar a
complexa teia cosmolégica que assegura a existéncia cultural do
seu povo. Nesse sentido, o discurso étnico do xama se legitima e se
potencializa ao fazer referéncias ao saber cosmolégico na reivindi-
cacgdo de direitos.

Desse modo, a constru¢io da Rodovia Perimetral Norte produ-
ziu ndo apenas impactos sociais e sanitdrios, mas afetou também
os modelos de representa¢io Yanomami que foram adaptados e
ampliados para preservar sua existéncia fisica e simbélica diante de
tantas pressdes externas patrocinadas pelo Estado Brasileiro.
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3 O OURO CANIBAL: O PROJETO
RADAMBRASIL E O GARIMPO

O ouro é o sangue do meu povo. E sangue da minha

terra (Kopenawa, 2024).

NAS DECADAS DE 70 E 80, A AMAZONIA DAS MALHAS RODOVIA-
rias e dos projetos de colonizac¢io foi invadida por garimpeiros
em busca de cassiterita,” de pedras preciosas, e principalmente de
ouro. Nesse capitulo, serd discutido o processo de invasio garim-
peira no territério Yanomami, no periodo de 1975 a 1985, a partir da
divulgacio de informag¢des do projeto RadamBrasil, como também
serd analisado as narrativas evocadas por Davi Kopenawa para in-
terpretar esse processo.

O Projeto RadamBrasil foi um programa de sensoriamento re-
moto que tinha por objetivo mapear e levantar informacées sobre
os recursos naturais do pais. O projeto foi criado em 1970, pelo De-
partamento Nacional de Produ¢io Mineral do Ministério de Minas
e Energia (DNPM/MME) e financiado pelo Plano de Integracio
Nacional (PIN). O programa iniciou o aerolevantamento, em 1971,
tendo por resultado um grande volume de informag¢des sobre solos,

23 A cassiterita é um diéxido natural e principal minério de estanho (SnO2), co-
nhecido como “ouro negro” é muito utilizado para produzir ligas como as fo-
lhas de flandres, utilizadas na fabricacio de latas de alimentos, no acabamen-
to de carros, na fabricacio de vidros e até na tela dos celulares, sendo muito
famosas e uteis por sua maleabilidade e pela capacidade de evitar corrosio e

ferrugem (USP, online, 2025; G1, online, 2025).
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geologia, vegetacdo, uso potencial da terra e sobretudo sobre as
areas com recursos minerais passiveis de exploracio.

Em 1973, o projeto Radam ji havia praticamente concluido o
exame de toda a parte norte da regiio amazodnica, apontando que
a bacia amazénica possuia um dos mais valiosos e diversificados
perfis minerais do mundo (CNV, 2014; Matos, 2010). Em 1975, o
projeto detectou e revelou a existéncia de minérios preciosos, como
uranio, ouro e cassiterita, na Serra dos Surucucus, no territdrio
Yanomami. Diante disso, a regido foi aberta a pesquisas minerais,
passando a ser considerada drea de seguranca nacional. Segundo
dados da Comissdo Nacional da Verdade:

A preocupagio do MME com a Serra das Surucucus
estava intimamente relacionada a assinatura, em
1975-76, do Acordo Nuclear Brasil-Alemanha, que
previa o fornecimento de uranio natural aquele
pais em troca de tecnologia nuclear avancada, da
expansdo das atividades de prospec¢io do minério
e a construgdo de usinas para seu enriquecimento,
somando-se a isso a construg¢io de oito usinas nu-

cleares no Brasil (CNV, 2014, p. 31-32).

Apesar desse interesse do governo na regiio, a informagéo sobre
a presenca de minérios no territdrio indigena foi amplamente di-
vulgada ao publico geral pelo Ministério de Minas e Energia, em 26
de fevereiro de 1975. A divulgacdo dessa informacio foi o estopim
de uma macica e desastrosa invasio no territério Yanomami por
garimpeiros, dando inicio a uma das maiores corridas do ouro da
histéria recente do Brasil (Valente, 2017).

Com pouco menos de um més do antncio estrondoso do gover-
no, em 23 de mar¢o de 1975, os primeiros garimpeiros ja haviam co-
letado amostras de cassiterita na Serra dos Surucucus. Até outubro,
cerca de 200 garimpeiros ja estavam na drea. No inicio de 1976, esse
numero ja chegava em 450 garimpeiros, divididos em 9 grotas de
garimpagem. Além disso, nesse periodo, os garimpeiros ja haviam
aberto dois campos de pouso de terra batida no meio da floresta, o
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que facilitava a entrada na area (CNV, 2014; Valente, 2017).

A invasdo dessas primeiras frentes de explorac¢do era financiada
pela firma de minera¢io Além Equador LTDA, empresa comandada
por empresarios de Boa Vista, que se comprometiam em fornecer
comida, assisténcia médica, instrumentos de trabalho e locomogio
aos garimpeiros, mas sem firmar nenhum vinculo empregaticio
com esses e sem nenhuma autorizac¢io da Funai para atuar na area
(CNV, 2014).

A assisténcia em satde e alimenta¢io da empresa Além Equador
era precdria e insuficiente, levando os garimpeiros a realizar trocas
com os indigenas e em alguns casos até mesmo planejar ataques as
ro¢as dos Yanomami em busca de comida.?* Diante da auséncia de
mantimentos, os garimpeiros mantiveram um contato descontro-
lado com os Yanomami que habitavam a 4rea, eles forneciam bens
industrializados, especialmente: roupas, armas de fogo e municio,
em troca de recursos alimentares dos indigenas.

Figura 9 — Grupo Opiki théri, rodovia Perimetral Norte (abandonada),
Roraima, 1981.

Fonte: Claudia Andujar, 1981.

24 Em setembro de 1976, a situagdo entre os garimpeiros era tao precdria que um
grupo de cerca 60 garimpeiros esfomeados planejam assaltar as rogas dos Ya-
nomami (CNV, 2014, p. 34).
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Esse contato intensificou a necessidade dos Yanomami de bens
de consumo que nido faziam parte do seu cotidiano. Além disso,
essa aproximac¢io estimulou grupos Yanomami a abandonarem
suas atividades de subsisténcia tradicionais para viver nos garim-
pos. Dessa forma, foram inseridos um conjunto de habitos nocivos
no mundo indigena como alcoolismo, uso de entorpecente e uso de
armas de fogo que trouxeram diversos conflitos, violéncia, desa-
gregacdo social e degradacéo cultural para os Yanomami (Almeida,
2022; CNV, 2014; Matos, 2010).

Em marco de 1982, a drea indigena Yanomami foi interditada
pelo Ministério do Interior sendo denominada como “Parque in-
digena Yanomami” o espago de 7 milhdes e 700 mil hectares. No
entanto, a delimita¢io nio compreendeu a totalidade do territério
Yanomami ficando dreas expostas & mineragdo e ao garimpo. Além
disso, a Funai continuou a exercer uma vigilancia negligente com
relacdo a entrada de garimpeiros no territério indigena e mantive
sua posi¢do contréria a demarcac¢io do territério, bem como apoiou
a atua¢ido da Companhia de Desenvolvimento de Roraima (Code-
saima) que conseguiu em 1983, uma concessdo para pesquisa e lavra
de cassiterita na bacia do Rio Parima, continuando o processo de
exploracio mineral na regido (CNV, 2014).

Diante desse contexto, somado a instala¢io de empresas mul-
tinacionais nas areas de garimpo e do fracasso do decreto do en-
tao presidente Jodo Figueiredo, que tentava efetivar a liberagio da
mineracdo em areas indigenas, setores politicos e empresarias de
Roraima se sentiram ameagados e planejaram uma invasio a Serra
dos Surucucus, em 1985.%

Batizado de Operagdo Surucucu, o plano de agdo
pretendia mobilizar cerca de 30 avides que deco-
lariam de Manaus carregando 8oo mil litros de
gasolina com destino ao rio Mucajai, onde seria

instalada uma base de apoio para a invasio. A agio

25 “Devido a grande mobiliza¢io da sociedade civil contra a proposta, sua publi-

cagdo no didrio oficial foi cancelada pelo préprio Presidente” (CNV, 2014, p.

39).
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intentava criar um grave problema social destina-
do a deixar o futuro presidente Tancredo Neves
sem condi¢es para retirar os garimpeiros da drea
indigena. Devido a sua conhecida postura concilia-
dora, o sucesso da empreitada garantiria a rapida
transformacdo de Surucucus em uma nova Serra

Pelada® (CNV, 2014, p. 39-40).

A invasido foi orquestrada pela recém-criada Associa¢io dos
Faiscadores e Garimpeiros do Territério Federal de Roraima que
tinha por presidente o piloto e empresario com amplo histérico de
garimpagem, José Altino. “Os garimpeiros foram mobilizados com
panfletos distribuidos nos bairros da periferia, no qual eram infor-
mados da abertura do garimpo e da disponibiliza¢do de cinco avides
localizados nas fazendas ao redor de Boa Vista” (CNV, 2014, p. 40).

No dia 14 de fevereiro de 1985, a operacio foi iniciada, um desta-
camento da Policia Militar e indigenas Yanomami tentaram evitar
a invasdo tratando de interditar as duas pistas de pouso na regido
e barrar a entrada de garimpeiros, mas nio foi possivel controlar a
situacdo, os garimpeiros acabaram pousando na drea armados com
metralhadoras. A vista disso, foi iniciada uma negociacio com os
garimpeiros para colocar fim a operagdo Surucucu. O lider da inva-
sdo, José Altino, foi preso e a noticia foi divulgada entre os garim-
peiros por meio de panfletos lancados pela Forca Area Brasileira
(FAB).

No dia 19 de fevereiro de 1985, os garimpeiros foram finalmente
retirados da regido. Mesmo nio tendo sido bem sucedida, a inva-
sdo na Serra dos Surucucus inseriu uma nova forma de penetragio
no territério Yanomami: “Em vez de grandes operag¢des para a to-
mada dos sitios de minerac¢do, os garimpeiros passaram a formar
pequenos grupos que subiam os rios Apiat, Mucajai, Novo e Ericé,
contornando a pé os bloqueios e pontos de vigilancia” (CNV, 2014,
p- 41).

E importante salientar que apesar do garimpo ter se iniciado

26 Serra Pelada ficalocalizado na Serra dos Carajds, no Para e foi o maior garimpo

do Brasil, cuja explora¢io ocorreu principalmente entre 1980 a 1983.
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e ser notavel na Serra dos Surucucus, a exploragio mineral nio se
restringiu a essa regido, nesse periodo (1975-1985) outras por¢des
do territério Yanomami foram invadidas, como é o caso da regido
sul do rio Erico e da Serra da Mocidade, além de outras areas
entre os rios Catrimami e Apiad. Além disso, essa corrida do ouro
continuou a se desdobrar mesmo apés o fim da ditadura militar,
tendo seus momentos mais catastréficos no final da década de 8o,
mas também apresentando continuidades até hoje.”

O impacto da presenca dos garimpeiros foi devastador. Estima
se que no final da década de 80, havia cerca de 40 mil garimpeiros
no territério Yanomami, além de mais de 100 pistas de pouso clan-
destinas abertas no meio da floresta, por onde foram contraban-
deadas de duas a trés toneladas de ouro por més, impactando uma
area de 21.000 Km? (CNV, 2014). De acordo com o levantamento da
Comissao Nacional da Verdade:

Nao h4 um ntimero oficial de mortos em decorrén-
cia dessas invasdes, mas estima-se que cheguem
aos milhares. O garimpo assoreou e contaminou
os rios, espantou os animais, as epidemias se tor-
naram constantes e a violéncia, sobretudo a per-
petrada por armas de fogo, se tornou intensa e
cotidiana. Comunidades inteiras desapareceram
em decorréncia das epidemias, dos conflitos com
garimpeiros, ou assoladas pela fome. Os garimpei-
ros aliciaram indigenas, que largaram seus modos
de vida e passaram a viver nos garimpos. A prosti-
tuicdo e o rapto de criancas agravaram a situagio

de desagregacio social (CNV. 2014, p. 06).

Dessa forma, os Yanomami tiveram que enfrentar diversos

27 Invasdo do garimpo ilegal na Terra Yanomami cresceu mais de 20 mil vezes
em 37 anos, aponta estudo. G1, Boa Vista, 2024. Disponivel em: https://g1.glo-
bo.com/rr/roraima/noticia/2024/05/02/invasao-do-garimpo-ilegal-na-terra-
-yanomami-cresceu-mais-de-20-mil-vezes-em-37-anos-aponta-estudo.ghtml

Acesso em: 15 de mar¢o de 2025.
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problemas ocasionados pelo garimpo. Eles foram expostos a vio-
léncia dos garimpeiros, que ndo raramente promoviam verdadeiros
massacres as aldeias de forma direta (com suas armas de fogo) e in-
direta (com suas doencas altamente letais para os indigenas), bem
como sofreram com a exploragio, polui¢io e desmatamento do seu
territério, o que comprometeu seus modos de vida e subsisténcia,
provocando fome, instabilidade e vulnerabilidade.

E fundamental destacar que os Yanomami nio foram meras vi-
timas passivas diante de tamanha violagdo. Além da ja citada atua-
¢do de indigenas na tentativa de evitar a Opera¢io Surucucu, houve
outras articula¢ées de Yanomami para expulsar os garimpeiros de
suas terras. A Comissdo Nacional da Verdade conta que:

Em 1985 um grupo de guerreiros Yanomami, ar-
mados de flechas e espingardas, toma a frente nas
tentativas de expulsio dos garimpeiros de suas
areas. Os indios queimam barracas e rogas nas pro-
ximidades de um garimpo, quebram as ferramen-
tas e enfrentam uns 40 homens armados em plena
atividade de garimpagem, exigindo sua retirada

imediata (2014, p. 42).

Davi Kopenawa (2015), também narra episédios de enfrenta-
mento direto aos garimpeiros. O xamé que no periodo atuava como
intérprete da Funai, conta que quando os primeiros garimpeiros
apareceram na floresta no alto rio Apiad, ele notificou e pediu ajuda
a Sebastido Amancio, delegado da Funai em Boa Vista na época,
mas ele ndo prestou apoio. Entdo, Kopenawa e os homens de Wa-
toriki trataram eles mesmos de resolver a situa¢do, organizaram
uma expedi¢do guerreira e partiram rumo a area de exploragio. Ao
chegar 14 se deparam com muitos garimpeiros e com a degrada¢io
por eles provocada. Segundo Kopenawa:

Entdo foi a nossa vez de ficarmos surpresos, por-

que eram de fato muito numerosos, muito mais

do que nos! Para acharem a poeira brilhante que
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ficavam procurando sem parar nos igarapés, ti-
nham cavado por toda parte grandes fossas la-
deadas de montes de cascalho. Todos os igarapés
estavam cheios de lama amarelada, sujos de 6leo
de motor e cobertos de peixes mortos. Nas mar-
gens, desmatadas, havia mdquinas rugindo com
um barulho ensurdecedor e sua fumaga empestea-
va a floresta nos arredores. Era a primeira vez que
eu via garimpeiros trabalhando. Pensei: “Hou! Isso
é péssimo. Esses brancos parecem querer devorar
a terra, como tatus-canastra e queixadas! (Kope-

nawa, 2015, p. 339).

Diante dessa situa¢do, os Yanomami evitaram o confronto e
Davi tenta convencer os garimpeiros a ir embora com suas palavras,
ameacando voltar com funciondrios da Funai e policiais federais.
Além de ndo deixar a floresta, os garimpeiros deram uma resposta
que deixou o xami ainda mais preocupado: “Saiba que assim que
as noticias deste ouro forem ouvidas na cidade, outros garimpeiros
vido vir para c4, e depois outros e mais outros! Pode nos expulsar
agora, mas nio vai adiantar nada”! (Kopenawa, 2015, p. 339). Dian-
te de tantos garimpeiros, os homens de Watoriki retornam para a
aldeia. Dias depois, policiais federais chegam a area e com auxilio
dos indigenas conseguem expulsar o grupo de garimpeiros.

No entanto, as informacées do projeto Radam ja haviam sido
divulgadas e o nimero de garimpeiros aumentava cada vez mais
de modo acelerado. Kopenawa relata a negligéncia da Funai diante
dessa situagio:

O chefe do acampamento do rio Apiau tinha dito
a verdade. Apesar de todos os nossos esforgos, os
garimpeiros logo voltaram para a floresta e seu nu-
mero nio parou de crescer. Isso foi me deixando
cada vez mais preocupado. Perguntava a mim mes-
mo: “Se aumentarem a ponto de ninguém mais ser

capaz de expulsé-los, os habitantes da floresta vao
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todos desaparecer?”. Entio tentei, repetidas vezes,
pedir & Funai para montar novas expedi¢cdes para
tirar os garimpeiros de nossa terra. Cheguei até a ir
a Brasilia, para falar com o presidente da Funai. Em
vio. Respondeu-me apenas: “Nio tenho dinheiro
para mandar todos esses garimpeiros de volta para
casa, o namero deles aumentou demais! Os luga-
res onde trabalham sdo como ninhos de vespas. Se
tentarmos expulsa-los, vao se jogar para cima dos
policiais para se vingar! Estdo armados e sdo muito
briguentos!”. Entdo voltei para casa, triste e com o

peito cheio de raiva (Kopenawa, 2015, p. 341).

Diante do descaso da Funai, houve outras situacdes de enfren-
tamento direto dos Yanomami aos garimpeiros (muitas terminadas
com mortes) que sdo relatadas por Kopenawa (2015). Além desses
embates diretos, os Yanomami também promoveram outros meca-
nismos de resisténcia, como forma de preservar a sua identidade e
existéncia simbdlica eles elaboraram explica¢des e interpretagdes
para os horrores provocados pelo garimpo.

Nesse sentido, Davi Kopenawa atribuiu, primeiramente, a vio-
léncia predatéria dos garimpeiros a sua ignorancia e seu pensa-
mento esfumacado centrado nas mercadorias. Ele afirma:

O pensamento dos brancos é outro. Sua memoria
é engenhosa, mas estd enredada em palavras esfu-
macadas e obscuras. O caminho de sua mente cos-
tuma ser tortuoso e espinhoso. Eles ndo conhecem
de fato as coisas da floresta. Sé contemplam sem
descanso as peles de papel em que desenharam
suas proprias palavras [...] por quererem possuir
todas as mercadorias, foram tomados de um dese-
jo desmedido. Seu pensamento se esfumacou 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
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maltratar a terra e a sujar os rios (Kopenawa, 2015,

p. 75, 407).

Ainda nessa perspectiva, Kopenawa caracteriza a ignorancia do
pensamento dos brancos por sua paixio por mercadorias e pela
auséncia da habilidade de visdo da floresta que apenas os xamas
possuem. Ele diferencia esse pensamento curto e confuso dos ga-
rimpeiros do pensamento dos Yanomami, declarando:

Eu ndo aprendi a pensar as coisas da floresta fixan-
do os olhos em peles de papel. Vi-as de verdade,
bebendo o sopro de vida de meus antigos com o pé
de yakoana que me deram. Foi desse modo que me
transmitiram também o sopro dos espiritos que
agora multiplicam minhas palavras e estendem
meu pensamento em todas as dire¢des (Kopenawa,

2015, p. 76).

Dessa forma, a visdo que o xama tem da floresta nio é derivada
do conhecimento encontrado nos livros, mas é fundamentado no
saber-ver do xamanismo. E por meio dele que Davi consegue co-
nhecer verdadeiramente a floresta, sua imagem essencial e sua di-
namica cosmoldgica. Esse saber que é alcan¢ado por meio do efeito
de entedgenos, como o pé de ydkoana e que é aprofundado por meio
dos sonhos é complemente contrario a visdo colonial de natureza.
Segundo Mignolo (2017):

A “colonialidade” envolveu a “natureza” e os “re-
cursos naturais” em um sistema complexo de cos-
mologia ocidental, estruturado teologicamente e
secularmente. Também fabricou um sistema epis-
temolégico que legitimava os seus usos da “nature-
za” para gerar quantidades maci¢as de “produtos”
agricolas, primeiro, e quantidades macicas de “re-
cursos naturais” apds a Revoluc¢do Industrial (Mig-

nolo, 2017, p. 8).
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Para Mignolo (2017) a colonialidade da natureza e dos recursos
naturais pode ser considerada como mais um dmbito de controle e
nio somente como uma parte intrinseca do controle econémico.
Segundo ele, foi por meio da colonialidade, que a separa¢io entre
natureza e cultura se perpetuou, persistindo até hoje. Desse modo,
dentro desse padrio colonial de poder, a natureza se tornou um
repositério para a materialidade objetivada, neutralizada e inerte
que existe para a realizacdo das metas econémicas apartada do ser
humano e por ele dominada/explorada.

Nesse sentido, o pensamento Yanomami constitui um enfrenta-
mento a essa visdo colonial de natureza como uma esfera separada
da cultura, algo inerte, afastada do ser humano, um espago de ex-
ploragdo. Davi Kopenawa resiste a essa logica ocidental que segun-
do ele, é centrada nas mercadorias e “esfumacga” o pensamento dos
garimpeiros. Ele apresenta outra forma de pensar em que natureza
e cultura se misturam fornecendo uma visdo holistica, a qual huma-
nos e ambiente estdo conectados.

Além disso, Davi Kopenawa expée a ignorincia dos brancos por
sua insisténcia em procurar o ouro, destacando o carater prejudicial
e destrutivo que essa atividade provoca. Fundamentando esse ar-
gumento em referéncias mitoldgicas, Kopenawa conta que Omama
foi o primeiro a possuir o metal. Com pavor de encontrar seu so-
gro Tépéréski, senhor das dguas, o demiurgo se transformou numa
peca de metal, depois disso ele voltou a forma humana e ensinou os
humanos a trabalhar com essas ferramentas em suas rog¢as. Antes
de partir, Omama deixou apenas poucos fragmentos de metal, de-
pois de torné-los inofensivos, escondendo a maior parte para evitar
doencas e mortes. Segundo o xama:

As coisas que os brancos extraem das profundezas
da terra com tanta avidez, os minérios e o petré-
leo, ndo sio alimentos. Sdo coisas maléficas e pe-
rigosas, impregnadas de tosses e febres, que s6
Omama conhecia. Ele, porém, decidiu, no comeco,
escondé-las sob o chio da floresta para que ndo nos

deixassem doentes. Quis que ninguém pudesse
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tird-las da terra, para nos proteger. Por isso devem
ser mantidas onde ele as deixou enterradas desde

sempre (Kopenawa, 2015, p. 357).

Dessa forma, para o xami o ouro e outros minérios extraidos
das profundezas da terra sdo coisas maléficas, sdo resquicios do
céu, da lua, do sol e das estrelas que foram empurrados para o sub-
terraneo na queda do céu do primeiro tempo e que nio devem vir a
superficie. Kopenawa afirma:

Néo foi, portanto, a toa que Omama soterrou o fer-
Y0, O Ouro, a cassiterita e o uranio, deixando acima
do solo sé nossos alimentos. Assim guardados pelo
frio dos seres da terra que chamamos maxitari e
do ser maléfico do tempo chuvoso, Ruéri, os mi-
nérios nio representam perigo. Mas se os brancos
os arrancarem todos do solo, afugentario o vento
fresco da floresta e queimario seus habitantes com

sua fumaca de epidemia (Kopenawa, 2015, p. 358).

Nessa passagem, Kopenawa cita que os elementos cobicados do
territério Yanomami (ouro, cassiterita, ferro e urdnio) nio devem
ser explorados porque foram escondidos por Omama e sdo guarda-
dos por seres sobrenaturais e que se essa ordem for desrespeitada a
doenca se espalhard entre os indigenas. Assim, o xama argumenta
contra a exploragdo garimpeira no seu territério a partir da recon-
figuracdo da sua mitologia.

Segundo Kopenawa (2015) apesar de Omama prudentemente
esconder esses metais maléficos, Yoasi, o seu irmio mau e criador
da morte, espalhou a noticia desse metal entre os ancestrais dos
brancos, o que fez com que eles desenvolvessem essa obsessdo em
explorar esse material tdo danoso. Diante disso, Kopenawa atribui
aos garimpeiros a identidade de filhos de Yoasi, também os caracte-
rizando como seres maléficos, espiritos tatu-canastra® e comedo-
res de terra. Em suas palavras:

28 Também se refere as companhias mineradoras como espiritos tatu-canastra.
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O pensamento desses brancos estd obscurecido
por seu desejo de ouro. Sdo seres maléficos. Em
nossa lingua, os chamamos de napé woréri pé, os
“espiritos queixada forasteiros”, porque nio param
de remexer os lamacais, como porcos-do-mato em
busca de minhocas. Por isso também os chamamos
de urihi wapo pé, os “comedores de terra” (Kope-

nawa, 2015, p. 336).

Além disso, a associagdo Yanomami entre metal (e, de modo
geral, objetos manufaturados) e “fumaca de epidemia” constante
desde os primeiros contatos, se perpetua diante da alta mortali-
dade provada pelas doencas dos garimpeiros. Segundo o xam3, os
garimpeiros além de extrair o ouro, ainda o queimam e o expde ao
sol em latas de metal. Esse aquecimento mata o ouro e o faz exalar
uma fumaca patogénica que se espalha em todas as dire¢des, afe-
tando negativamente a satde dos humanos e da floresta que vai se
tornando um espaco inabitdvel para os espiritos xamanicos.

E importante esclarecer que as fumacas patogénicas da “doenca
do minério” constituem a aparéncia visivel aos olhos dos nio
xamis. Mas também é por meio dessa fumaca que se devolve a caga
canibal do espirito da epidemia, Xawarari, visivel apenas para os
xapiri e xamas. Esse espirito maléfico da epidemia é faminto de car-
ne humana e possui uma imagem que nio coincidentemente pos-
sui a aparéncia dos brancos, utilizando roupas, éculos, chapéus e
habitando casas repletas de mercadoria e comida, parecidas com
os acampamentos garimpeiros. Dai vem a expressdo “ouro canibal”,
pois esse espirito canibal que ceifa a vida dos Yanomami acompa-
nha a fumaca do minério (Albert, 2002; Kopenawa, 2015).

Além da fumaca do metal, Davi Kopenawa cita outras consequ-
éncias negativas do garimpo, como o desaparecimento de animais
de caca e a poluigdo dos rios (2015, p. 336). Ademais, o0 xami enfa-
tiza que os efeitos negativos da continuidade da explora¢do mine-
ral podem ter consequéncias ainda mais tragicas. Segundo ele, até
agora os brancos s6 exploraram o filho do metal, ndo conhecendo
ainda o pai do ouro que estd escondido bem mais fundo, no centro
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das terras altas, onde Omama veio a existéncia. O ouro e cassiterita
sdo formas fracas desse minério forte. De acordo com ele, o pai do
ouro é um ser maléfico e assustador cuja imagem é enorme e im-
pregnada de fumacas de epidemia. Em suas palavras:

Se os brancos comecarem a arrancar o pai do me-
tal das profundezas do chdo com seus grandes
tratores, como espiritos de tatu-canastra, logo s6
restardo pedras, cascalho e areia. Ele ficard cada
vez mais fragil e acabaremos todos caindo para de-
baixo da terra. E o que vai ocorrer se atingirem o
lugar em que mora, Xiwaripo, o ser do caos, que,
no primeiro tempo, transformou nossos ancestrais
em forasteiros. O solo, que ndo é nada grosso, vai
comegar a rachar. A chuva nio vai mais parar de
cair e as d4guas vao comecar a transbordar de suas
rachaduras. Entdo, muitos de nés serdo lancados
a escuriddo do mundo subterraneo e se afogardo
nas aguas de seu grande rio, Moto uri u. Escavando
tanto, os brancos vao acabar até arrancando as ra-
izes do céu, que também sio sustentadas pelo me-
tal de Omama. Entéo ele vai se romper novamente
e seremos aniquilados, até o ultimo (Kopenawa,

2015, p. 361).

Desse modo, para o xama a continuidade dessa exploracio poe
em risco a permanéncia ndo sé dos Yanomami, mas também dos
brancos e do planeta. Nesse sentido, para Kopenawa a propaga¢io
da fumaca do ouro vai levar o exterminio dos xamis e consequen-
temente ao fim dessa humanidade. Segundo ele:

Enquanto existirem xamas vivos, eles conseguirdo
conter a queda do céu. Se morrerem todos, ele vai
desabar sem que nada possa ser feito, pois s6 os
xapiri sdo capazes de refor¢a-lo e torna-lo silencio-

so quando ameaca se quebrar. E dessas coisas que
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nés, xamas, falamos entre nds. O que os brancos
chamam de futuro, para nés, é um céu protegido
das fumacas de epidemia xawara e amarrado com

firmeza acima de nés! (Kopenawa, 2015, p. 494).

Dessa forma, o xama elabora uma profecia apocaliptica a par-
tir de varios mitos yanomami que versam sobre a queda do céu no
primeiro tempo e produz uma interpretagido da corrida do ouro,
destacando que ela colabora com uma nova queda do céu. A queda
do céu, segundo o xama serd motivada pela vinganca dos espiritos
xamanicos 6rfiaos caso todos os xamas, que sdo seus pais, morram,
por causa dessa exploragio predatéria. Segundo Albert (2002, p.
17), a queda do céu “é uma interpretacdo traumadtica que se apre-
senta sob a forma de uma reviravolta escatolégica na qual a génese
se reproduz como ameaca de apocalipse”.

Para Kopenawa, a tinica forma de evitar o desabamento do céu é
continuar com o trabalho xaménico, pois somente os xamas vivos
podem conter a violéncia dos espiritos dos xamas mortos. Assim,
para Davi Kopenawa, sdo condi¢des essenciais para a continuidade
da vida na terra: a preservagio do xamanismo e consequentemente
a preservagio ambiental, pois a destruicio da floresta afugenta os
espiritos xaméanicos, bem como mata os seus pais, 0os xamas, que
sdo responsdveis por atuar em conjunto com esses espiritos na con-
servacio da arquitetura terrestre.

O xami, por sua atuagdo contra o garimpo na terra indigena,
sofreu constantes ameacas, mas manteve sua posi¢io de resistén-
cia diante da destrui¢io do seu mundo (Albert, 2015). Ele reafirma
sua posi¢do de enfrentamento ao garimpo, mesmo que se morto for
dizendo: “E continuarei a fazé-lo mesmo morto, por intermédio de
meus xapiri 6rfaos!” (Kopenawa, 2015, p. 352). Assim, Davi Kope-
nawa mantém sua posicio firme em defesa dos povos indigenas e
da floresta, para o xamj, eles possuem um valor inestimavel que
nem todo o ouro pode pagar:

Né&o é o ouro, nem as mercadorias, que faz crescer

as plantas que nos alimentam e que engordam as
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presas que cacamos! Por isso digo que o valor de
nossa floresta é muito alto e muito pesado. Todas
as mercadorias dos brancos jamais serdo suficientes
em troca de todas as suas arvores, frutos, animais
e peixes. As peles de papel de seu dinheiro nunca
bastardo para compensar o valor de suas drvores
queimadas, de seu solo ressequido e de suas dguas
emporcalhadas. Nada disso jamais podera ressarcir
o valor dos jacarés mortos e dos queixadas desapa-
recidos. Os rios sio caros demais e nada pode pagar
o valor dos animais de caca. Tudo o que cresce e se
desloca na floresta ou sob as dguas e também todos
os xapiri e os humanos tém um valor importante
demais para todas as mercadorias e o dinheiro dos
brancos. Nada é forte o bastante para poder resti-
tuir o valor da floresta doente. Nenhuma mercado-
ria podera comprar todos os Yanomami devorados
pelas fumacas de epidemia. Nenhum dinheiro pode-
ra devolver aos espiritos o valor de seus pais mor-
tos! E por isso que devemos nos recusar a entregar

nossa floresta (Kopenawa, 2015, p. 354).

Assim, o xama Yanomami atribuiu significado  histéria de des-
truicdo, exploragdo e morte provocada pelo garimpo e se utilizou
dessas concepgdes cosmoldgicas para falar no mundo inteiro sobre
as demandas do povo da floresta, no fim da década de 8o e inicio
dos anos 9o (Kopenawa; Albert, 2015).

Portanto, Kopenawa produziu um processo de resisténcia étnica
com sua critica cosmolégica da atividade garimpeira a partir da ca-
racterizacdo xamanica do ouro e de sua interpretacio epidemiolé-
gica das doencas derivadas da explora¢io mineral. Desse modo, fica
evidente que os indigenas nio foram vitimas passivas, mas se cons-
tituiram enquanto agentes histéricos, que significaram a histéria e
conservaram boa parte da sua cultura tradicional e conhecimento
ancestral diante da inser¢io de maneira avassaladora dos valores
dos brancos no seu mundo.
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CONSIDERACOES FINAIS

OESTUDO QUE REALIZAMOS SE PREOCUPOU EM DESCREVER E
analisar as narrativas produzidas pelo xama Davi Kopenawa
sobre os projetos desenvolvimentistas voltados para o territdrio
Yanomami, no contexto da ditadura militar. Através da anadlise
documental e bibliogrifica, foi possivel identificar que diante da
desestruturagdo sanitéria e social que lhes foi imposta, os Yano-
mami readaptaram seus mitos incorporando esses acontecimentos
em um processo de resisténcia e de defesa da permanéncia de sua
especificidade.

Nesse sentido, foi destacado como a construgio da Rodovia Pe-
rimetral Norte e o Projeto RadamBrasil sob a retérica da integra-
¢do, seguranca e desenvolvimento expuseram os Yanomami a uma
violéncia desmedida, a qual produziu epidemias, mortes e vulnera-
bilidade, o que for¢ou as adaptacdes narrativas analisadas.

Além disso, foi observado o potencial decolonial do pensamento
Yanomami enquanto uma estrutura de saber que resiste ao padrio
ocidental, colonial e eurocéntrico. O livro A queda do céu se desta-
ca por apresentar um modo de produc¢io de conhecimento que vai
além da légica racional e empirista, um meio de saber que ocor-
re por meio da inala¢io de um entedgeno, o p6 de ydkoana, e por
meio dos sonhos. Assim, fundamentado nesse saber xamanico e na
oralidade do seu povo, Kopenawa fornece outra forma de pensar o
mundo e seus problemas. Sua narrativa valoriza saberes outros e
denuncia a violéncia da colonialidade que relega a esses saberes a
posi¢io de subalternidade.

Outra questdo que se apresentou como um enfrentamento a
constru¢do do pensamento ocidental é a critica de Kopenawa ao
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humanismo. Elemento fundamental na obra do xam4, o perspec-
tivismo amerindio une natureza e cultura. Nele, a hierarquizacgdo e
diferenciacio entre humanos e nio humanos é abolida, sendo, tudo
considerado humano (outros seres, plantas, espiritos, montanhas e
rios). Nesse sentido, o que nos diferencia uns dos outros é apenas a
forma fisica. Assim, se para o humanismo ocidental, a defini¢io do
humano é caracterizada exclusivamente pela espécie homo sapiens,
enquanto Unicos seres que possuem alma, consciéncia, raciocinio
e que, portanto, sdo o centro de valor e importancia no universo,
para os Yanomami, o humano é o comum, o universal.

Assim, para Kopenawa, o humano ndo tem privilégio sobre
nada e, portanto, ndo existe uma relacio de sujei¢do entre huma-
nos e ndo humanos. Logo, o perspectivismo amerindio é por si sé
uma critica radical ao humanismo ocidental, por sua capacidade de
subverter essa constru¢io ao unir natureza e cultura, o que exibe
o seu desprendimento das estruturas eurocentradas e o seu pensar
decolonial.

Ademais, destaco a importancia da apropria¢do da escrita como
uma ferramenta de visibilidade e de enuncia¢do dos saberes, his-
toérias e demandas dos indigenas. Nesse estudo, o que se verificou
com relagdo a apropriagdo da escrita pelo xama Yanomami foi uma
utilizagdo dessa ferramenta nio como um meio de nega¢io dos
saberes tradicionais do seu povo, mas sim como instrumento que
busca trazer visibilidade e valoriza¢io ao modo de ser Yanomami.
Desse modo, entendemos que Davi Kopenawa realizou uma utiliza-
¢do subversiva da escrita como um meio de estabelecer um didlogo
intercultural com os brancos, um meio de dentncia, de visibilidade
e de reivindica¢io nédo apenas pelo futuro dos Yanomami, mas de
todo o planeta.

Com relagio as narrativas que sdo acionadas no livro para tra-
tar do contexto analisado, foi constatado que Kopenawa mistura os
elementos que estavam sendo inseridos pelo contato com os nédo
indigenas com referéncias de seu povo produzidas antes do conta-
to, as adaptando e ampliando. Entio, a caracteriza¢do dos brancos,
das epidemias, das mercadorias, dos metais, do garimpo e dos se-
res maléficos, tudo tem por base e referéncia o xamanismo. Dessa
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forma, unindo esse saber ancestral ao novo contexto, Davi Kope-
nawa apresenta uma interpretacio epidemiolégica que tem por
base a teoria da fumaca do metal, como também, uma caraterizagio
xamanica do ouro, como algo maléfico escondido pelo demiurgo
Omama, para criticar as atividades garimpeiras.

Vale ressaltar que a violéncia contra o povo Yanomami nio teve
fim junto com o término da ditadura, em 1985. Mesmo apds o fim
da ditadura, a relagio das for¢as armadas com os Yanomami conti-
nuou por meio do projeto Calha Norte, voltado para demarcagio de
fronteiras e de instala¢ées militares na regido (CNV, 2014; Matos,
2014). Além disso, a atividade garimpeira persistiu no territério Ya-
nomami, tendo seus momentos mais dramaticos no fim da década
de 80 e inicio dos anos 9o.

Ademais, convém destacar que a presenca do garimpo ilegal no
Territério Yanomami ainda é uma questéo recorrente na atualida-
de, tendo consequéncias desastrosas nos ultimos anos, especial-
mente, no governo do ex-presidente Jair Bolsonaro (Ramos, 2022).
Assim, finalizo esse livro atentando para a necessidade de discutir e
d4 atengdo para essa questio, pois os Yanomami ainda continuam a
enfrenta-la em um processo continuo de resisténcia para continuar
existindo.

Por fim, esperamos que o presente estudo contribua com pes-
quisas no campo de histéria indigena, em especial, trabalhos sobre
o povo Yanomami, e que se amplie em investigacdes futuras.
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