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Resumo

Este trabalho prop6e uma reflexdo em tatadiodiversidade, a partir da critica a politica
de conservacdo da diversidade biologica, estabelegpela Convengdo sobre

Biodiversidade, considerando que ela se encontpaeigmada de uma ldgica utilitaria e

econbmica. Mesmo reconhecendo os efeitos dos saleenerdticas das comunidades
tradicionais como forma de manejo sustentavel ddivgrsidade, ela € omissa em relacao
a dimensdo simbodlica e espiritual presente nas aogias indigenas e seu papel

conservacionista. A abordagem proposta aqui foieada por uma analise da dualidade
entre animalidade e humanidade, através de um brarae de cosmologias indigenas sul-
americanas e reflexdes filosoficas. A partir deuaty fragmentos de narrativas

cosmoldgicas procurou-se mostrar que as fronterdse animalidade e humanidade
desaparecem. A tentativa de construir um dialogee eaosmologias indigenas e reflexdes
filoséficas teve o intuito de conduzir a analiseapa campo religioso da relagdo com o
divino, como experiéncia de imanéncia.
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Abstract

This work discusses biological diversity througtcriticism of the biological diversity
conservation policy established by the ConventibrBmlogical Diversity, viewed here as
impregnated with a utilitarian and economical loghthough this policy recognizes the
knowledge and practices of traditional communit@s a tool for the sustainable
management of biological diversity, it ignores #gpritual and symbolic dimension of the
indigenous cosmologies and its conservationist. rolee approach proposed here was
guided by an analysis of the duality between antsnand humanity, involving a brief
examination of South American indigenous cosmowg@ad philosophical reflections.
Through the study of a few fragments of cosmoldgiearatives it is showed that the
boundaries between animality and humanity disappEae attempt to build a dialogue
between indigenous cosmologies and philosophidigicteons aimed at placing the analysis
in the field of the relationship with the divines an immanent experience.
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Introducgao

A crescente perda de biodiversidddemplamente constatada pela pesquisa
cientifica e denunciada pelos ambientalistas, tielm @&vo de politicas de conservagcdo no
intuito de minimizar seus efeitos sobre o climasabo e a producdo de oxigénio, que
constituem uma ameaca a vida no planeta. Tomanao ponto de partida a Convencéao
da Biodiversidade assinada em 1992 por diversosegfafoi possivel encontrar, nas
criticas suscitadas, aspectos essenciais paraekestab o roteiro de nossas reflexdes.
Assim, entre as iniciativas politicas para deteatasdades humanas que vém devastando o
habitat de inUmeras espécies, cabe destacar a elaboragée documento, que afirrfma
valor intrinseco da diversidade biol6gica e dos valores ecolégigeséticos, sociais,
econdmicos, cientificos, educacionais, culturagsraativos e estéticos da diversidade
biolégica e de seus componenteggifd SHIVA, 2003).

A despeito da atribuicdo de valor intrinseco adiversidade, que supde um
interesse exclusivo pelas espécies naturais, ssguena lista de interesses humanos que
permitem identificar, na politica preservacionisiapbjetivo de garantir recursos naturais
diversificados para biotecnologias. Isso revela@uwalor da diversidade continua atrelado
a uma visdo utilitarista para usufruto de segmemidgilegiados da humanidade. O
reconhecimento da importancia da protecdo da dilals biologica perde, assim, a
conotacdo de valor intrinseco com foco no interefieso do planeta, para tornar-se
atrativo para a esfera econbmica, em que espéidkgjibas sdo tomadas como recursos
naturais, conforme expresso na afirmacdo de Bardi#®8, p.95): “Os bens de servicos
essenciais do planeta dependem da variedade des, gespécies, populacdes e sistemas
ecologicos. Os recursos biolégicos proporcionammediito, vestuario, habitacao,
medicamentos satisfacéo espiritual.

Se, por um lado, Barbieri considera a protecao iddiversidade em termos de

recursos naturais para o desenvolvimento de n@a@mlbgias, por outro, ele se mostra

1 O conceito de biodiversidade inclui o nimerofeequéncia de espécies ou genes, além dos respectiv
ecossistemas (BARBIERI, 1998, p. 13).

2 Convengdo instituida durante a Conferéncia Intéonal das Nagbes Unidas em Meio Ambiente e
Desenvolvimento — CNUMAD em 1992, conhecida comm $2.

12 HorizonteBelo Horizonte, v. 8, n. 17, p.11-25, abr./jun1@0



Maristela Oliveira de Andrade

sensivel a dimensao espiritual propiciada pela ibéosidade, embora ndo lhe tenha
dedicado maior atencdo em sua andlise. E nessasfimeue se pretende enveredar no
presente trabalho.

1 Biodiversidade, saber tradicional e diversidade cultural

Apesar dos avangos que o acordo internacional apogsse documento foi
considerado omisso nas questdes relativas ao pralda biopirataria, fruto da apropriacéo
dos saberes de populacdes tradicionais do Sul pelasorte para desenvolvimento de
biotecnologia (SHIVA, 2003). Na verdade, a Conveng&pde, no seu Artigo 7°, dedicado
a identificacdo e ao monitoramento, sobre o ingen& ampliacdo do inventario da
diversidade biolégica e a seu monitoramento, opguite prever a supremacia dos paises
com maior dominio no campo cientifico. As pratidastransferéncia de material biologico
e genético bem como de conhecimento tradicional refulamentadas nos artigos
seguintes.

O Artigo 8°, citado por Shiva (2003, p.197), propfeeservar e manter o0s
conhecimentos, inovacdes e praticas das comunidedess e locais... relevantes para a
preservacao e uso sustentavel da diversidade malpg@nquanto o Artigo 17° trata mais
explicitamente da troca de informacdes: “Essa tdeanformacdes deve incluir troca de
resultados de pesquisa técnica, cientifica e scoismica ... saber nativo e tradicional
isoladamente ou em combinacdo com as tecnologiasnbém deveguando praticavel
incluir a repatriacdo das informacdes.” (SHIVA, 300p.205). Se, para alguns
(COMEGNA, s.d), esses artigos fornecem garantias pdapriedade intelectual a
popula¢des tradicionais, para outros (SHIVA, 2008gs legitimam a apropriacdo ja
amplamente disseminada desse patrimonio naturaitedectual, cabendo destacar a
abertura & repatriacdo como forma de compensaaissspde origem dos recur$os.

Alids, a Carta da Terra dos Povos Indigenas, fadaupor representantes de povos

indigenas de todos os continentes (Américas, Adifica, Australia, Europa e

3 . . : . ) -
Em geral, sdo os paises mais pobres ou em desgnente que apresentam maior concentragdo de
biodiversidade.
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Pacifico) que se reuniram em evento no Rio de dampeiralelo & CNUMAD, adverte
sobre a necessidade de proteger o conhecimentoidread das plantas e ervas dos povos
indigenas e incentivar sua transmissdo as gerdgéi@ss, propondo que se considere
crime a usurpacao e apropriacao desse conhecimento.

A distor¢do dos propositos da Convencao da Biosiigdade, devido ao predominio
de uma visdo pratica ou utilitaria, aparece iguabmeo reconhecimento dos saberes das
culturas nativas como forma de manejo ou uso sidsteindas espécies existentes no
habitat compartilhado. Para assegurar esse patrimoniauraylto Brasil tornou-se
signatario da Convencgéo sobre a Protecdo e a P&nue; Diversidade Cultural, criada
pela Unesco em 2005 e ratificada através do Dect852006, complementado pelo
Decreto 6.040, de 7 de fevereiro de 2007. Estendltinstituiu a Politica Nacional de
Desenvolvimento Sustentavel dos Povos e Comunidbdehicionais, que, ao reconhecer
os direitos das populagbes tradicionais, resporsdelednandas relativas a garantia da
manutencdo da sociodiversidade e da diversidaderalligualmente importantes para a
biodiversidade.

A criacdo de modalidades de areas de protecdo mmbim presenca humana
representa uma mudanca significativa no espirito pdditica de conservacdo da
biodiversidade. Percebe-se um paulatino reconhetarae que a existéncia de inUmeras
areas consideradas naturais seria propiciada pelpagdo de populacdes indigenas ou
nativas, sobretudo no tocante a floresta amazORiesquisas constataram que as florestas
antropogénicas teriam maior diversidade que asssapente ndo perturbadas (BELEE
apudVIVEIROS DE CASTRO, 2002).

Contudo, a categoria de povos tradicionais podejsestionada, considerando-se
gue o carater tradicional de suas praticas, nountmjde sua vida material, tem sido
profundamente alterado em virtude da assimilacaouttara abrangente e da globalizacéo
do mercado. Esse argumento reforca a ideia difand& que “as sociedades indigenas
contemporaneas, sendo nao representativas dauglkerotiginal, sdo descartaveis, isto é,
podem ser assimiladas a sociedade nacional senresgierdas para a humanidade”
(VIVEIROS DE CASTRO, 2002, p.341).

* A CNUMAD ocorreu no Rio de Janeiro (Aldeia Kari-kem 30 de maio de 1992.
® Reservas Extrativistas (Resex) e Reservas de Basenento Sustentavel (RDS) representam uma
mudanca significativa no espirito da politica desesvacéo da biodiversidade.
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O conhecimento dessas populacbes acerca das atepsdas revela-se de
importancia crucial no que se refere a racionaBdad sua forma de ocupacédo. Um
exemplo emblematico esta no toponimo usado pelasagis para designar a regido de
Angra dos Reis onde esta situada a usina nuctaarnh, que significa “pedra mole, podre
ou que afunda’. Para avaliar a forca de signifioad@sse vocabulo, basta lembrar que a
usina foi alvo de um deslizamento de terra sobuda®oratorio em 1985 (WALDMANN,
2006), e que outros acidentes tém ocorrido nacirela — 0 mais recente ocorreu em uma
zona de praia, atingindo varias pousadas no fimamb de 2009 e fazendo varias vitimas.

Waldmann questiona a naturalidade de paisagensilrecmlas como tal por
biogedgrafos, as quais corresponderiam (2006, p-‘dl&reas extensivamente manipuladas
pelos homens ainda que raramente o papel das goépaldradicionais seja levado em
conta”. As modificacfes inseridas no ambiente, pércebidas por esses especialistas
seriam detectadas e registradas na memoria deggdes! locais/tradicionais, atraveés de
suas narrativas miticas, criagbes literarias, lerdprovérbios. E com base na perspectiva
da dimenséao espiritual e cosmoldgica ainda condarpar essas populacdes que se pode

desvendar sua relacdo com a natureza.

2 Cosmologias indigenas, dimensao espiritual e biodiversidade

O estudo das cosmologias indigenas tem permitittaiexlementos que ajudam a
explicar como areas antes ocupadas por determirmfagacdes puderam conservar-se
com uma aparéncia de florestas naturais, tornaadahg de interesse da politica de
conservacao e, portanto, ameacgadas de terem spaagiies nativas expulsas. Esse efeito
ndo seria apenas fruto de uma pratica ou formauldsisténcia, mas, sobretudo, de uma
apreensao simbodlica da natureza oriunda de conegped@moldgicas.

Waldmann (2006, p.115) destaca “a forca das coldespgotémicas” como
instrumento de controle na observacdo e apropriaghaiva de espécies de um sistema
natural que atua moldando e alterando fluxos niatuda modo a gerar “manifestacoes
especificas da biodiversidade”.

E possivel detectar, em cosmologias de etnias ste aéricano, uma concepcio que

converge para as cosmologias indigenas do congiremericano (HAMPATE BAapud
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WALDMANN, 2006, p.88): “era impensavel qualquerstisiacdo da pessoa humana com
0 mundo natural, no¢do esta bem abrangente, viggocgntempla animais, vegetais e
minerais. Configurando uma atitude constitutivald@ogo dessas populacées com a esfera
do sagrado”. Por outro lado, tais cosmologias séaapna cren¢a de que ndo ha separagéo
entre o mundo material e o imaterial.

Lévi-Strauss, tendo dedicado aos estudos mitolégig@mtro volumes sob o titulo
Mitolégicas encontrou um tema recorrente expresso em teragmssagem da natureza
para a cultura. Suas analises sobre o mito foraasfeo ambito dos seminarios de ciéncias
religiosas® a que se dedicou nessa etapa de sua trajetédéraica (ERIBON e LEVI-
STRAUSS, 2005). Sua andlise estrutural do mito, ¢@®e em um variado repertério
especialmente de povos indigenas da América, datrda etnografia, arqueologia e
historia, levou-o a propor uma unidade da “civig@a americana” em termos de sua
mitologia indigena (PAZ, 1993).

Novas abordagens nos estudos das sociedades acaazigm-se dedicado as inter-
-relacdes entre as sociologias e as cosmologiasasaem suas trocas simbdlicas
(VIVEIROS DE CASTRO, 2002), constituindo um dosasixda anadlise que se seguira.
Desta forma, as abordagens da antropologia ecal6ficadas nas praticas das
comunidades, especialmente em suas atividadeshdistéuncia, sdo substituidas por outras
gue privilegiam o enfoque da dimenséao simbdlica.

A tentativa de Viveiros de Castro foi desconstaudistingéo classica entre natureza
e cultura, invertendo o padrdo de pensamento digotd sedimentado em torno de
oposicdes entre dois polos nos termos seguintasvetsal e particular, objetivo e
subjetivo, fisico e moral, fato e valor, dado e starido, necessidade e espontaneidade,
imanéncia e transcendéncia, corpo e espirito, didiace e humanidade, e outros tantos”.
De fato, seu propésito foi demonstrar, a particdamologia indigena, uma inversao no
modelo dessas correlagdes entre natureza e cutarasdo cosmologica indigena, haveria
uma unidade do espirito e uma multiplicidade dpa®rde modo que a cultura teria carater

universal, enquanto a natureza teria carater péatic

® Seminarios realizados na 52 Secdo da Ecole dediBtudes de Paris no ambito da disciplina Religi6
dos povos sem escrita antes lecionada por Marces$la
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Tomando por base as cosmologias sul-americanasitassem sua mitologia,
sobressai a nogdo de que 0s animais veem a si mesM® humanos, e que a forma de
cada espécie € tdo somente um envoltério, ou unmas@ujo propadsito é encobrir a forma
humana. A forma interna vem a ser o espirito dmahicabendo unicamente aos xamas a
vidéncia e a comunicagdo com essa dimensao eapidibs animais. Aos xamas compete
realizar o didlogo cosmico, tendo a seu cargo acd@el interespécies (VIVEIROS DE
CASTRO, 2002).

Nesse dialogo, a nocdo de “roupa” constitui uma“dapressdes privilegiadas da
metamorfose” de espiritos, mortos e xamas em foemasais, de bichos que viram outros
bichos, e de humanos que viram animais, num progaspresente no “mundo altamente
transformacional” das cosmologias amazénicas (VR@$S DE CASTRO, 2002;
RIVIERE, 1994).

Dessa maneira, 0 espirito seria o atributo fixquanto a aparéncia exterior do
corpo ou a ‘“roupa” seria variavel. Para ilustrasaesdeia, evocamos uma narrativa
kamayura sobre a origem da multiplicidade de caateszes dos passaros, recontada por
Leonardo Boff, em que ela aparece aplicada a umsap@sdenominado sangue-de-boi
perseguido por um menino cacador, que ao chegarenm da mata “ligeiro tirou a roupa
vermelha e virou gente”. (BOFEQ01,p.389).

Um pressuposto essencial da cosmologia indigenanseticana é a de que a
condicdo de humanidade antecede a de animalidadal fhrma que no comec¢o do mundo
todos eram humanos, surgindo mais tarde a difexeiai Essa representacdo se
materializa nos ritos em que (Ibid. p.389) “o hometmalmente vestido de animal é a
contrapartida do animal sobrenaturalmente nu”. rodformar-se em animal através de
mascaras, peles e plumas, o homem busca revealanessio a distincdo de seu corpo em
estado natural, despido de sua forma exterior gamesentar semelhancas com a condicao
dos espiritos.

Alids, esse pressuposto pode ser detectado emlaim peoduzido por Lévi-Strauss
a proposito do contato do europeu com o “selvagégmn’tonfronto entre os dois teria
suscitado a investigacdo do europeu quanto a masda alma no selvagem para
determinar sua condi¢cdo de animalidade ou de hdladei A investigacdo do indigena

incidia inversamente sobre o estado do corpo dopeurapds a morte para detectar uma
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possivel variagdo ou particularidade em sua naufieZVI-STRAUSSapud VIVEIROS
DE CASTRO, 2002, p.368):

Nas Grandes Antilhas, pouco depois da descoberardaica, enquanto

os espanhdis enviavam comissdes de investigacaceptabelecer se 0s
indigenas eram ou ndo dotados de uma alma, esgtesupavam-se em
imergir os prisioneiros brancos na agua para eerifiapos prolongada
observacdao, se seu cadaver era ou nao sujeitoedauaio.

A busca poderia ser a possibilidade de encontraia matureza por debaixo do
envoltorio desse corpo. Dessas investigacbes adastpor concepcdes opostas de corpo e
alma por parte de ocidentais e indigenas, podedsaireo sentido diverso e particular do
corpo, enquanto 0 espirito teria uma esséncia @orrorfa comum a todos os seres
animados, tendo, portanto, carater universal ri@visdigena.

Por outro lado, a unidade tomada por Viveiro€dstro em relacdo as cosmologias
indigenas amazébnicas se revela ainda a partirgg aagual assume papel primordial. Ele
destaca a “enorme importancia ideoldgica confeddeaga nas cosmologias indigenas
contemporaneas”, contrariando estudos recentes dgtiectaram atividades agricolas
importantes em numerosas comunidades indigenas Oaivag. Entretanto, povos
indigenas do cerrado do Brasil central é que semais essencialmente ligados a caca pela
sua maior disponibilidade nesse ambiente do gulmsta, dai a importancia das palavras
de um xavante a esse respeito (SIBUPA XAVANSEIdJECUPE, 1998, p.9):

Eu tive um sonho. O Criador do Mundo apareceu edisge que 0s
animais estdo desaparecendo, morrendo ou fuginds. pdecisamos
arrumar um jeito de aumentar os animais, protegirgar onde eles
vivem. Porque, se o povo indigena deixar de coragrecde cacga, vai
deixar de sonhar. E sdo os sonhos de poder queamogstcaminho que
devemos segquir.

A crenca na metamorfose pode ser traduzida noesmtebda caca, quando converte
humanos em animais e vice-versa, a partir da relegéie animais predadores e espiritos e
humanos como presas, ou ainda quando animais &a pe¥iam 0S humanos como
espiritos ou animais predadores. No retorno da, agagando em casa, em suas aldeias,
todos se tornam antropomorfos (VIVEIROS DE CASTR@)2).
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As narrativas colhidas por Darcy Ribeiro entre asjpor, em torno do heréi Maira
e o urubu-rei, confirmam o tema da caca como daménaonforme alguns fragmentos

dessas narrativas, que também revelam aspectdsdiga tema da criacéo:

A morada de Maira é 14 pra o sul, depois do seguiadgrande, longe.

Ninguém pode ir I4. Os moradores de la nao morrgueen morre aqui

vai pra l4. Karaiwa pode passar no lugar que nauadd. S6 os Kaapor
antigos podiam ver (RIBEIRO, 1996, p.353).

[...] Urubu-rei e Maira eram muito amigos e moravam casas

préximas. Um dia, Maira cagou anta e veado e leame para seu
amigo. O urubu-rei ndo comeu logo a carne, penderaeixou ficar

(p.357). [Este relato se refere ao costume do undooer a carne em
putrefacéo.]

[...] Maira encheu os igarapés de peixe, pds mgdgas no mato, fez
tudo de bom para os netos dele. [...] retira do @egau, o primeiro

homem e a primeira mulher, os chamados ‘cabocldsifue ndo iam

morrer nunca (p. 444).

[...] Ensinou o homem a fazer flecha de taquaraleehas de Maira ndo
guebravam. Cagavam a anta, jogavam a flecha eaaia correndo com
ela no mato e ndo quebrava (p.142-143).

Os temas ligados a imortalidade e & abundancisade disponivel e conseguida
sem qualquer esforco sé@o recorrentes nas narrablae esse herdi, que abandona suas
esposas assim que elas se mostram curiosas oubdesaca forma fantastica como
consegue suas cacas. E flagrante a aproximacamantemas presentes nos relatos sobre
Maira e aqueles do mito da Terra Sem Mal, nucledraledo complexo cosmoldgico do
mundo indigena sul-americano, traduzido por HélEtastres nos termos seguintes: “A
Terra Sem Mal, esse lugar privilegiado, indestailtiende a terra produz por si mesma
seus frutos e onde ndo ha morte”. (CLASTRES, 1p%3l). Seria, propriamente falando, o
mito do paraiso na versdo indigena.

A difusdo desse mito do paraiso permitiu distingidirios tipos de xamanismo
(NIMUENDAJU apudCLASTRES, 1993), cabendo destacar aqui 0 magijealdi as curas
e o profético. Esse mito estaria associado egtreitée ao segundo tipo. Cabia aos xamas-
sacerdotes ou profetas, com sua qualidade de b@uores, ou ainda de “cantores
excepcionais”, pregar essa crenca em suas pere@emglbid. p.47). Os caraibas ou
profetas tinham vida solitaria e praticavam jejuanexemplo dos ermitdes, e com isso

angariavam crédito das populacdes indigenas quasén poder de antevisdo. A busca da
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Terra Sem Mal supunha o abandono das atividadeshitevivéncia habituais como a caca
e o cultivo de rocados como condi¢do para 0 acessse paraiso. O destaque dado por

Clastres aparece através do seguinte argumento:

E evidente o carater negador dos discursos proftigara o acesso a
esta terra prometida ndo s6 se comprometiam ossirdcessar de cacar
e de cultivar (portanto renunciar a sua existémciidiana), se lhes
aconselhava também a desdenhar as regras do matringfue deem
suas filhas a quem queiram: toda a ordem socialta®a questionada.

(CLASTRES, 1993, p.55).

E possivel extrair dessa analise a postura reigiesnegacdo do mundo e critica a
humanizacdo da natureza, que deveria, por sugKk@mrcionar seus frutos sem o esforgo
do homem, além da rebeldia as regras sociais, fismmilo um retorno ou uma
metamorfose a condicdo de animalidade, ou ao edmdatureza.

Assim é que, para caracterizar a percepcéo de perdiversidade constatada pelo
desaparecimento dos animais apés um dilivio, RBaiblheu uma narrativa dos Kaingang,
em que ndo é a perda da caca que afeta o homenunmsantimento de incompletude do
homem diante da auséncia dos animais — sentimenoal “desaparece um elo importante
da corrente da vida”, os companheiros das criamghs adultos, causando imensa tristeza.

Segue fragmento da narrativa:

Os kaingang viviam tristes e sorumbaticos, pois odgam nenhuma

vOz, a ndo ser as suas, nenhum trinado de passamas,im grito de

animais. O siléncio ininterrupto, unido a escurié@sustadora da noite
os enchia de medo. [...] A primeira a ser criadaafonca pois ela é a
grande senhora da floresta. Em seguida, o macaurtbgu.Ele reina por

sobre as copas das grandes arvores. Por terceicoiddo o gavido de

penacho, pois é o senhor das alturas... (BOFF,, 2001).

Mario de Andrade (2002), em seu relato de viagewgido amazoénica, inclui uma
narrativa que remete a luta entre os guaribaskécbes-preguica pelo dominio da morada
nas copas das arvores e que também se insereinteatpcosmologia da regido. Nela, ele
reconta o mito de origem de um grupo indigena anf@stralidade seria oriunda do bicho-
preguica, distinguindo-se de outro grupo cuja anaegade seria advinda dos guaribas. Da

guerra entre os dois animais ancestrais teriamidgurgs dois grupos indigenas com
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qualidades distintas. Alids, Mario de Andrade ra\ale teria interpretado diferentemente
da teoria nativa ou do “exegeta” indigena o sigaifo da lentiddo da preguitauara o
autor, ela seria um sinal de preocupacao com aedguwle cuidado com os filhos. Esses
indios consideram-se descendentes da preguicahabjtat sdo as arvores, enquanto 0s
descendentes dos guaribas, tendo perdido a giferaa) obrigados a descer delas para
andar pela terra, tendo se transformado em cabocio®fos outros indios e em mim”
(ANDRADE, 2002, p.145).

Embora Mario de Andrade nédo tenha investido em wajetéria de etnologo, mas
de pesquisador das culturas populares, sua temtedilete a presenca no imaginario
brasileiro dessa tradicdo cosmoldgica indigena em @s nocdes de animalidade e
humanidade se mesclam para dar sentido ao mundeaurAtiva indica que a vitoria dos
bichos-preguica significaria a resisténcia dess@i®$ em manterem seus vinculos estreitos
com o mundo natural, distinguindo-se dos vencidbggados a viverem no mesmo espaco
dos outros homens, mesclando-se com eles.

Esta analise sera fundamentada ainda em refldi@ssficas referentes ao campo
da religido sobre a concepcao de animalidade e midade em relagdo as experiéncias de
imanéncia e transcendéncia. Um dialogo sera tentadado aproximar tais reflexées das

cosmologias indigenas.

3 Animalidade e humanidade: reflexdes no campo da filosofia e da religiao

O discurso da distingdo entre animalidade e huradeicha perspectiva de Bataille
oferece alguns problemas, uma vez que naturalne@tedo admite a atribuicdo de uma
consciéncia ou um espirito ao animal, como ocoaeasmologia indigena, embora se
sinta tentado a pensar a respeito. “S6 ha umaedifarentre o absurdo das coisas vistas
sem o olhar do homem e o das coisas entre as guisnal esta presente [...] pois, ndo

sendo o animal simplesmente coisa, ndo é paraeatado e familiar.” (BATAILE, 1993,

’ Mario de Andrade teria interpretado a lentiddopdeguica como valor, baseado no seguinte argumento
(2002, p.145): “Apenas tinham adquirido aquele am#asabedoria em que o pensamento reconhece que o
gue faz a felicidade ndo é o gozo dos prazeres dodoy porém a consciéncia plena e integral do
movimento”. Ele estaria esbocando uma ideologiara filosofia da preguica como valor para compor um
tipo de personagem nacional, o0 malandro brasileiro.
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p.22-23). Somente pela via da poesia é dado parmaimalidade na perspectiva religiosa,
ou seja, que supde dar sentido ao mundo. Seguadstedb homem através da consciéncia
pode buscar a transcendéncia, enquanto o animal geude imanéncia, estando ai uma
distingdo essencial entre animalidade e humanidaele-visa dimensao da religido.

Ele se propde pensar, a partir das religides asacde seus ritos — entre eles o
sacrificio —, a busca de experiéncias de imanépoissibilitadas por uma capacidade de
atingir o divino em sua intimidade. A evolugdo d@lismo levou o homem a se perceber
separado do mundo das coisas e de suas obrasddeqo®a busca de aproximacdo com o
divino se d& pela transcendéncia.

Ferry recorre, em sua analise critica da ecologifupda, as reflexdes de Rousseau,
ao evocar a dimensédo da moral para fundamentastiagdio entre o0 homem e o animal
(FERRY, 1994, p.35): “Subumanitasreside na sua liberdade, no fato de que ele ndo tem
definicdo, de que a sua natureza € ndo ter nataraggossuir a capacidade de soltar-se de
todo e qualquer cédigo em que se pretendessea@ik. Ou ainda: sua esséncia é a de
nao esséncia.” Essa reflexdo converge para afidode Bataille, ao considerar o homem
um ser de transcendéncia e o animal um ser deémaan

A reflexdo em torno do sacrificio feita por Ba®i(lL993), especialmente quando a
vitima € um animal, explica em profundidade senii@ado de busca de aproximacao ou
contato com essa imanéncia. O sacrificio visa diesta vitima seu carater de coisa, ou
seja, extrai-la do mundo da utilidade para penet@rmundo que |he é imanente,
significando a entrada no mundo da intimidade e didno. O ato de sacrificar
representaria a negacdo do mundo real em favorrréalidade do mundo divino
(BATAILLE, 1993; MAUSS & HUBERT, 2005).

E se a imanéncia se expressa na realizacado dadatie) na transcendéncia ha uma
separacédo da intimidade, a qual se busca recupg@oan. a progressiva consciéncia da
dualidade, o0 homem se manifesta a partir da suaragm do mundo das coisas, dai a
I6gica do sacrificio em que a destruicdo da casad papel ao mesmo tempo de suprimir
e de restaurar a ordem. Através da transcendéoeiapera em virtude dessa separacéo,
busca-se um retorno a unidade.

Dessa forma, o sagrado encontra-se igualmenteidiiviem fasto e nefasto. O

primeiro resulta da transformacao provocada petdueéio do dualismo, na qual o divino
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se torna racional e moral. O sagrado nefasto siapa da nocao de sagrado selvagem de
Bastide (2006), estando vinculado as religidesie@sa em que o divino é percebido a

partir da intimidade (violéncia, grito, cegueiraneteligibilidade), sendo o acesso a ela

fornecido atraves do rito, a exemplo do xamanisooogas experiéncias extaticas. Conclui

ele que “o homem da concepc¢ao dualista esta em¢épogo homem arcaico porque nao

h& mais intimidade entre ele e esse mundo” (BATAILL993, p.59).

Na racionalizac&o da religido, a mediacdo entrgimidade divina e a ordem real
se d4 através das obras, de modo que a salvagitsttutda a partir do mérito da obra.
Contudo, a oposigéo entre o divino e a coisa lewadoxalmente a uma negac¢ao das obras,
como nas pregacdes do profeta caraiba de que soacd®rra Sem Mal exigia o abandono
das praticas cotidianas, entre elas a caca e gosul

A adocao de um controle burocratico do sagrado glaridade instituida provoca
praticamente sua eliminagéo da vida religiosa, @lqua Bastide a detectar uma crescente
inadequacao entre a racionalizacdo do mundo retige as exigéncias da experiéncia
religiosa pessoal. A sociedade ocidental contenmgar&ressentindo-se dessa ruptura com o

sagrado da natureza, investe na busca da recupetagxperiéncia de imanéncia.

Consideragoes finais

Um retorno do sagrado € observado em esferasctadade ndo identificadas com
as formas religiosas, especialmente nos movimes¢osontracultura como dsppiese
suas viagens iniciaticas atraveés das drogas (BABTHDO6, p. 251): “esse sagrado que
vemos novamente surgindo na cultura e na sociedadénoje quer-se um sagrado
selvagem”. A esses movimentos contraculturais agneg suas formas atualizadas
expressas através dos movimentos ambientalistasagspumem o papel de substitutos da
esfera da vida religiosa.

E se Bastide detecta nos novos movimentos rebefml@emporaneos essa busca,
Eliade identifica, nas comunidades tradicionaigisuainda existentes, a permanéncia de
imagens e simbolos cujos significados sdo consesvdthra ele, “...através da criagdo de
uma nova linguagem mitoldgica comum as populacespgrmaneceram ligadas a suas

terras e consequentemente com maior risco de $a&r ism suas proprias tradicoes
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ancestrais... Ainda sobrevivem hoje, no cristianignopular, os ritos e as crencas do
neolitico...” (ELIADE, 2002, p.175). Essas permasi&gs se apoiam nas praticas rituais no
ambito das chamadas sociedades “primitivas”, ciga vepresentativa torna o rito uma
forma de realizar repetidamente o ato original. WAER LEEUW apud BASTIDE,
2006).

Essa reserva de sacralidade conservada por cordesidaativas € que torna
possiveis experiéncias de imanéncia que agem am davconservacao da biodiversidade.
Assim, para fazer face a perda da biodiversidadegrge o pensamento ecoldgico
recuperando cosmologias indigenas e arcaicasdp&gader o valor intrinseco das espécies
e sua relagcao com a sobrevivéncia do planeta.

A Carta da Terra constitui um exemplo de atualiaad@s cosmologias indigenas
conforme expressa em seu preambulo, através daepgiw de continuidade e
conectividade entre a humanidade e os outros geesompartiiham a morada na terra:
“Nés somos a Terra, 0S povos, as plantas e anirgatas e oceanos, a respiracao da
floresta e o fluxo do mar. N6s honramos a Terraatan de todos os seres viventes. NOs
estimamos a Terra por sua beleza e diversidadeid#®. \E complementa com uma
observacao especifica aos povos indigenas: “Ndnihecemos a especial posi¢cdo dos
povos indigenas, seus territorios e seus costursea singular afinidade com a terra”.

Para finalizar essas reflexdes, recorremos a Boffintuito de buscar a superacao
da dualidade entre imanéncia e transcendénciaéatde sua formulacdo, embora ela ndo
se refira ao par de opostos animalidade e humagjidads a outro inscrito na oposi¢cao
entre 0os géneros, masculino e feminino. Nessedegrgm sua utopia, ele vislumbra “uma
existéncia que saiba equilibrar transcendéncia anémcia como dimensbes de toda
existéncia humana”. (BOFF, 2000, p.56).
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