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Resumo

Esse artigo analisa formas ideais, possiveis e reais de engajamento ambiental entre o povo
Mapuche. Material etnografico centrado nas praticas agricolas entre os residentes rurais de
Mapuche, e suas conexdes com a industria do agronegdcio mostram como ideias indigenas
de “respeito” e principios ontolégicos de consciéncia nao-humana sdo constantemente
negociados na mediacao entre a vontade de proteger a terra e a necessidade de explora-
la para garantir a continuidade das conexdes de terra sobre as quais o pertencimento
Mapuche se baseia. Dilemas ambientais oferecem uma perspectiva critica ao fendmeno da
assimilacdo, o qual se baseia em preocupagdes sobre a adogado de praticas socioecoldgicas
associadas aos winka (pessoas ndo-indigenas) e alteridade com geragdes passadas, cujos
valores ambientais sdo admirados enquanto considerados inadequados em face dos
desafios da agricultura de pequena escala.
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Abstract

This article analyzes ideal, possible and actual forms of environmental engagment among
the Mapuche people. Ethnographic material centered on farming practices among Mapuche
rural residents and their connections with agri-business industry shows how indigenous
ideas of “respect” and ontological principles of non-human sentience are constantly
negotiated in order to mediate between a will to protect the land and the necessity to
exploit it to ensure the continuity of land connections upon which Mapuche belonging
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is predicated. Environmental dilemas offer a critical perspective on the phenomenon of
assimilation, which is informed by concerns over the adoption of socio-ecological practices
associated with winka (non-indigenous people) and alterity with past generations, whose
environmental values are admired but also deemed inadequate to face the challenges of
small-scale agriculture.

Keywords: Environmental knowledge; farming; assimilation; Mapuche; Chile.

Introducao

Era uma tarde ensolarada quando meu anfitrido Miguel e eu decidimos fazer
uma rapida visita a uma familia que vivia préxima a sua casa. N6s pegamos um atalho
e comecamos a descer uma colina suave. Alguns momentos depois nés chegamos a
um terrano plano: uma area sem casas, que eu nunca havia visto antes. Algumas vacas
pastavam. Minha atencdo foi imediatamente atraida a uma area com aproximadamente
cinco metros de didmetro no centro dessa pequena area plana. O que se destacava era
a grama verde vivida e exuberante. A essa altura, meu conhecimento da area local era
bom o suficiente para perceber que aquele ponto particular era rico em dgua subterranea.
Entdo, Miguel apontou para a area e disse: “Esse é um menoko. Significa olho da 4gua em
Mapudungun e ha agua presa sob ele.” N6s fomos até o menoko e pisamos em seu centro.
Para minha surpresa meus pés ndo comecaram a afundar como fariam se estivessem em
uma superficie lamacenta ou uma lagoa. Ao invés, a medida em que eu dava pequenos
pulos, parecia que o solo se movia lateralmente em um movimento de onda. Miguel me
explicou que animais sdo atraidos para essas fontes de agua e com frequéncia ficam presos
por ali. Algumas semanas antes, um morador teve que arrastar sua vaca desse menoko com
ajuda de um grande boi. Miguel acrescentou que antigamente “os antigos” tratavam esses
lugares com grande reveréncia, enquanto alguém hoje simplesmente os evitaria para nao
ficar preso neles. Logo depois nos continuamos a caminho do encontro com os vizinhos

de Miguel.

Esse foi meu primeiro encontro com um menoko durante o trabalho de campo.
Nos meses anteriores eu havia ouvido em varias ocasiées sobre o poder vital associado
as fontes de agua tais como rios e cavernas. Fontes de agua sdo cruciais para todos os
agricultores; sendo pequenos proprietarios no Chile, os Mapuche também enfrentam
limitacdes de infraestrutura e secas recorrentes. Para muitos deles, fontes de agua sdo
povoadas de forcas volitivas conhecidas como newen, e ngen mestres espiritos dotados

com habilidades sencientes que os permitem agir sobre acdes humanas. Fontes de
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adgua também podem causar visdes inexplicaveis, conhecidas como perimontun. Para
mim, essas ideias e experiéncias sobre fontes de dgua parecem corroborar um lugar-
comum nas representacées do povo Mapuche no Chile: o de que o povo Mapuche é
incondicionalmente comprometido com a conservagdo uma vez que sdo guiados por um
senso de responsabilidade de gerenciamento em relagdo a natureza, o que se contrasta com
as abordagens predadoras ocidentais. Uma representacdo tao essencialista, entretanto,
estd em desacordo com observagdes bdasicas da vida cotidiana em assentamentos
agricolas Mapuche. Ademais, relatos sobre forcas vitais no ambiente ndo contam com
poucas interpretacdes contraditérias entre os mesmos membros das Comunidades
Indigenas. Enquanto alguns as desacreditam, considerando-as “lendas” (leyendas),
outros os valorizam como parte da “cultura Mapuche” (cultura Mapuche), logo algo a
ser preservado para geracdes futuras. J& bem avancado no trabalho de campo, percebi
que geralmente os residentes das comunidades sdo céticos para qualquer afirmagdo que
suporta sem questionamento a existéncia dos espiritos e for¢as vitais na paisagem, bem

como qualquer tentativa categorica de negar sua existéncia.

O problema da ambivaléncia relacionado as no¢des ambientais na sociedade
Mapuche produziu duas explicagbes mutuamente exclusivas. Para muitos observadores,
a existéncia de forcas vitais no meio ambiente e as ideias sobre paisagens sencientes
provam que as socieidades indigenas estdo comprometidas com a conservagao gracas a
valores ecolégicos historicamente continuos. E o caso de alguns grupos ambientalistas
e ONGs que, como em qualquer lugar, recorreram a simbolismos indigenas como uma
forma de critica a conceitos capitalistas sobre o uso de recursos naturais (veja Dove
2006). O envolvimento de simbolismos indigenas em a¢des ambientais ficou conhecido
como o mito do ecologicamente bom selvagem (veja Raymond 2007), uma ideia que
critica abertamente tendéncias ambientalistas de projetar uma imagem romantizada de
um estilo de vida ndo-ocidental como uma imagem espelhada da predacdo industrial da

natureza.

Criticas antiessencialistas tais como a do “indio ecolégico” nos ajudam a nao
reduzir a indigeneidade a aderéncia a valores ambientais costumeiros. No entanto, ao
descreditarem afirmacdes de diversidade dos indigenas sobre relagcdes ecoldgicas, criticas
antiessencialistas também podem trabalhar para deslegitimar demandas indigenas sobre
recursos naturais construidas sobre ideias de responsabilidade de gerenciamento dos
recursos. Desde meu envolvimento inicial com as politicas territoriais Mapuche anos atras,
conheci muitos cientistas sociais, trabalhadores de ONG e oficiais estaduais trabalhando

para agéncias ambientais que questionam abertamente a validade da importancia que os
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indigenas ddo aos valores ambientais. Normalmente, meus interlocutores apontavam para
ofato deagricultoresindigenas no sul do Chile ndo serem em nada diferentes dos residentes
rurais ndo-indigenas, na medida em que ambos utilizam fertilizantes invasivos, cacam
espécies silvestres que poderiam atacar seu gado, e cortam arvores indiscriminadamente
ao ponto de constituirem uma ameaca, e nao uma solucao, a sustentabilidade ambiental.
E dificil discordar dos fatos de que ha contradi¢des flagrantes entre praticas e ideias do
engajamento ambiental. Aindaassim, ndo posso evitar de perceber umtom condescendente
nas vozes daqueles que, em nome do antiessencialismo, questionam a genuinidade das
reivindica¢des de indigenas baseadas em preocupag¢des ambientais. Em muitos dos casos
essas criticas revelam um entendimento implicito de que as perspectivas indigenas
das relacoes homem-ambiente sdo ou crengas - ou seja, construtos que representam
culturalmente uma realidade cientificamente incontestavel (Povinelli 2016) - ou como
recursos retdricos utilizados para obter beneficios politicos alinhados com o objetivo do
essencialismo estratégico, um recurso politico utilizado pelos grupos colonizados para
sustentar suademanda a partir de uma imaginem unitaria de pertenca cultural (veja Spivak
1990). Criticas questionando as consequéncias dos valores costumeiros dos Mapuche
sobre a vida social e politica contemporanea sdo construidos sobre a inabilidade geral
e falta de vontade para reconhecer a existéncia de diferencas ontolégicas entre grupos
humanos em concomitancia com emaranhados culturais e sociais, como é o caso das areas
rurais interétnicas no Chile. Essa desconfianca generalizada sobre o reconhecimento de
diferencas ontolégicas define precisamente o que Viveiros de Castro chamou de equivoco,
uma falha inelutavel em traduzir no¢des homonimas encontradas em contextos sociais
diferentes, o que aponta para exterioridades discordantes (2004:20). Como o resto deste
artigo evidenciarg, respeito com a natureza é uma nog¢do a que se refere explicitamente
entre os winka e Mapuche de forma comum. No entanto, a prépria ideia de respeito e
natureza indexa duas formas diferentes de redistribuir agéncias e caracteristicas de ser

entre entidades diferentes.

Na analise das caracteristicas ideais, possiveis e de fato do engajamento com
questdes ambientais entre agricultores Mapuche, eu argumento que é possivel pensar
sobre as experiéncias contemporaneas indigenas através da ideia de ecologias sencientes
sem abstrai-las do processo colonial de assimilacao, que esta por tras do declinio dos
valores ambientais. No sul indigena do Chile, o principio de senciéncias na rede que
conecta seres diferentes ndo esta isento de incertezas e acdes que contradizem a ideia de
sua propria existéncia. Crises histdricas, sociais e ecoldgicas, ameacando as forgas vitais

na paisagem sdao mutuamente produzidos. De um lado, tornar-se parecido a um winka
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(awinkarse) - um termo que se refere ao processo de abandono de praticas Mapuche
e assim se tornando winka (branco) - faz dessa pessoa menos inclinada a reconhecer
a senciéncia de fendmenos naturais como a dgua; por outro lado, a mesma vitalidade
incorporea é ameacada pelo desmatamento e empobrecimento do solo causado por formas
de engajamento ambiental associados com a cultura colonial. Por essa razao, ambivaléncias
em valores e conhecimentos ambientais ndo podem ser explicadas por simples evocagao
de fraturas e rasuras no campo demasiado humano da cultura e sociedade. Diversamente,
eu afirmo, € melhor entende-las como caracteristicas inerentes de um mundo vivido. Para
Peter Gow, o conceito de mundo vivido revela um projeto etnografico de elucidagao de
uma situacdo descoberta, em oposicao a ideias preconcebidas de quais formas esse mundo
vivido deve necessariamente ter (1991:26). Aqui, me interesso nos contextos ontoldgico e
epistemolégico nos quais agricultores Mapuche reavaliam e reformulam valores e praticas
ambientais através da pratica. Seguindo a sugestao de Ingold de que formas de agir no
ambiente também sdo formas de percebé-lo (2000:9), olho para a agricultura, movimento
através da paisagem e outras instancias de engajamento ambiental, para contextualizar
valores ambientais Mapuche, em particular “respeito” (respeto em espanhol, yewen
in Mapundungun), conhecimentos e nog¢des sobre ecologias sencientes contidas nas
preocupacdes existentes sobre degradacdo e conservagdo da terra. Para os agricultores
Mapuche que conheci durante o trabalho de campo, agricultura requer uma mediagao
pratica e instavel entre cuidado com a terra e sua degradacgdo, o primeiro associado a
valores costumeiros e o segundo com o mundo winka. Praticas agricolas invasivas, como
expansao de cultivo de madeira para extracdo e uso de fertilizantes deu aos Mapuche um
meio para sobreviver em suas pequenas propriedades e com isso evitar a migracdo para
areas urbanas. No entanto, essas mesmas praticas, que estdo historicamente associadas
a expansao dos colonos e da cultura colonial, sio compreendidas como antitéticas aos
valoresambientais Mapuche, sobre os quais aautodeterminacao se predica. Aincorporagado
problematica de formas de conhecer e agir em relagdo ao meio ambiente associadas aos
winka deixa os agricultores Mapuche em um dilema aberto: para serem Mapuche, uma
categoria de existéncia que entre muitas coisas implica a preservac¢do da e sobrevivéncia

na terra, precisa-se adotar valores e praticas winka.

Os argumentos levantados nesse artigo resultam de pesquisa de longo prazo com
residentes Mapuche ao redor da cidade do sul do Chile de Traiguen®. A pesquisa do trabalho
de campo focou-se primeiramente em uma Comunidade Indigena, Comunidade Contreras,

um assentamento Mapuche com aproximadamente 400 habitantes com os quais articulei

1 Seguindo as recomendacdes da maioria dos individuos envolvidos em minha pesquisa, usei seus nomes
a menos que eles expressassem suas intengdes em permanecerem andnimos.
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umarelacdo colaborativa através dos anos ao participar de suasreivindicacdes porterraque
comecaram em 2005% A Comunidade Contreras se localiza numa area rural caracterizada
pelas atividades de grandes propriedades agrarias focados em producao de cereais. Como
praticamente quase todos os assentamentos Mapuche no Chile, Comunidade Contreras se
caracteriza por propriedades dispersas que englobam lotes de propriedades privadas, que
raramente excedem cinco hectares. A maioria dos meus interlocutores complementam
agricultura independente com prestacao de servicos agricolas para grandes propriedades
mantidas pelos herdeiros dos colonos europeus. Muitos de seus territorios fora dos
limites atuais da comunidade e parte de grandes propriedades foram exigidos pelo estado
através de canais oficiais do programa de terra indigena. Este programa foi estabelecido
em 1993 numa tentativa do estado chileno de compensar o povo Mapuche pela perda
de sua terra natal na virada do século XX (veja Di Giminiani 2012), quando os exércitos
chileno e argentino invadiram regides Mapuche e deslocaram essa populacao para lotes
de terra pequenos e de propriedade coletiva conhecidos como reducciones (veja Bengoa
2000).2 A emergéncia do programa de terras nos anos 1990 formatado na linguagem
neoliberal de desenvolvimento rural é apenas parte da reacdo do estado as mobiliza¢des
Mapuche, ao passo em que agdes coletivas mais radicais, em particular tomadas de terra
(tomas), sofreram repressdo policial e medidas judiciais antiterrorismo (veja Mallon
2005; Mariman 2012; Pairican 2014; Richards 2013). Qualquer analise etnografica do
engajamento ambiental contemporaneo Mapuche deveria considerar a significancia que a
ferida colonial da destituicao das terras tem para as ideias de alteridade com sociedades
ndo indigena e preocupagdes com a degradacdo ambiental associada a escassez de terra
e a expansao historica da industria extrativa e grandes propriedades agricolas. Antes
de avancar no exame etnografico dos dilemas ambientais que os agricultores Mapuche
enfrentam, permita-me introduzir alguns dos principios centrais da cosmologia Mapuche

que pode nos ajudar a explicar a suposto status ambivalente de agentes ndo-humanos.

Relacgdo ecolégica e indeterminacao cosmoldgica

Naturalismo - tipicamente associada a tendéncias historicamente dominantes
no pensamento ocidental, como por exemplo o cartesianismo - consiste em creng¢a na

autoevidéncia da natureza como um campo ontolégico separado do campo humano da

2 Comunidade indigena é um termo oficial introduzido em 1993 e usado para designar uma associa¢io
de residentes locais Mapuche.

3  Além do programa de subsidio de terra, a Lei Indigena de 1993 (Ley Indigena 19.253) introduziu
reformas relativas a educacgio e associativismo politico local.
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cultura da sociedade. Em modelos naturalistas a natureza nao divide nenhum trago comum
aos inerentemente humanos ja que, como Descola nos lembra, “o que diferencia humanos
de ndo-humanos [no naturalismo] é a consciéncia reflexiva, subjetividade, uma habilidade
de dar significado, e dominio dos simbolos e da linguagem pelos meios através dos quais
nds expressamos essas faculdades” (2013:173). O naturalismo nunca foi uniformemente
aceito no pensamento ocidental. A grande narrativa da transcendéncia humana diz
respeito a imaginagdes historicas especificas, tais quais aquelas que emergiram ao longo
da nogao de produgdo e civilizacdo que acompanharam a expansao industrial da Europa
do século XVIII (Ingold 2000:77-88). No pensamento ocidental o naturalismo coexiste com
aberturas ocasionais, contradi¢des e criticas abertas, como revisoes fenomenolégicas da
dualidade mente-corpo e desconstrucao ecologicamente orientada do excepcionalismo
humano no século XX ilustra. Enquanto o cardter multifacetado do entendimento
ocidental sobre natureza e cultura é evidente, o naturalismo constituiu historicamente
o denominador central de diferenca entre sociedades industriais e ndo industriais. Em
verdade, criticas ecoldgicas das limitagdes do naturalismo no pensamento ocidental tém
sido produzido em grande parte por encontros com sistemas filoséficos enfatizando a
natureza relacional do emaranhado humano e ndao-humano. Esses encontros emergiram
em meio ao contexto histérico da violéncia colonial. No projeto ideolégico da expansao
europeia, o dominio sobre a natureza serviu para legitimar controle direto sobre nativos
e a imposicdo de nog¢des coloniais de natureza sobre os grupos colonizados (Argyrou
2005:5). No pensamento socioevolucionario do fim do século XVIII, niveis inferiores de
humanidade eram tipicamente empregados para sociedades nao industriais, cujas no¢des
religiosas, animismo em particular, supostamente revelaram uma incapacidade para
desenhar distin¢des categoéricas entre humanos e outros seres (Praet 2014:3). Tentativas
posteriores de reconhecer a consisténcia légica de ontologias ndo ocidentais convergiram
em estudos comparativos de nog¢des ambientais. A antropologia em particular tem
ressaltado a crise universalista nas tentativas de explicar no¢des ambientais em termos
de uma divisdo natureza-cultura apesar de a prépria ideia de natureza como um campo
ontologicamente separado do mundo humano ser ausente (Strathern 1980; Descola
2013).

A noc¢ao de natureza pressupde um espaco de separacdo entre o ndo humano
como um objeto de observacdo e o0 humano como um sujeito que observa a natureza de
uma posicdo externa, um ponto repetido por Tim Ingold para quem “o mundo s6 pode
existir como natureza para um ser que nao pertence a ele” (2000:20). Nos entendimentos

semidtico e cognitivo da comunicac¢do social, o conceito de mundo-la-fora é formado de
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matériainerte e objetosaseremsignificados pelacognicdohumana. Tal premissa ontolégica
faz pouco sentido numa ontologia ndo dualista, como nas desconstrucdes ocidentais
do naturalismo, representado pela fenomenologia, por exemplo, ou em sociedades nao
ocidentais caracterizadas por ontologias relacionais. Em contraste com ontologias
dualistas, ontologias relacionais sdo aquelas caracterizadas por um entendimento
existencial centrado na interconexdo de diferentes tipos de entidades (veja Escobar
2010). Em ontologias relacionais seres nao se diferenciam de acordo com fronteiras
preestabelecidas entre duas categorias onticas. Ao invés, a diferenga entre singularidades
¢ especifica ao contexto, uma vez que depende de relagdes particulares através das quais
essas singularidades se entrelagam. Os principios subjacentes de ontologias relacionais
podem ser encontrados no entendimento Mpauche da relacdo natureza-cultura. Enquanto
0 termo natureza ndo tem correspondente entre as palavras Mapudungun, escritores
Mapuche articularam tradugdes alternativas para esse termo de modo a destacar a
diferenca central entre o pensamento relacionai Mapuche e o entendimento dualistico
ocidental da dualidade natureza-cultura. Ramon Maureira e Javier Quidel (2003), por
exemplo, propuseram o termo ixo fill mogen, aproximadamente traduzivel como a
totalidade da diversidade de vida, para expressar a ideia de “biodiversidade”. De forma
similar, Elicura Chihuailaf traduziu fill mogen como natureza (2008:10-11). Em termos

gerais, ixo fill mogen pode ser considerado uma expressao que se refere a tudo que vive.

O carater relacional do pensamento ambiental Mapuche se reflete em ideias
sobre acimulo e transmissdo de conhecimento. Conhecimento costumeiro, kimtin, foca
o entendimento de conexodes ecoldgicas e sociais. Esse tipo de conhecimento é ao mesmo
tempo experiencial, relacional e genealdgico (veja Di Giminiani 2016): é baseado na
observacado cuidadosa das interacdes entre espécies e recursos da paisagem; também é
instilado por ndo humanos como no caso de pewma, sonhos, e perimontun, visdes ao sonhar
acordado, que sdo comumente causadas por formas vitais em lugares especificos e podem
informar uma pessoa sobre eventos futuros (Maureira e Quidel 2003); e finalmente, pode
ser transmitido por pessoas mais velhas (fiitakeche) para as pessoas jovens (wekeche)
através de sugestdes e recomendacdes conhecidas como giilam (Millalén 2006:25).
Kimiin nao é distribuido de maneira uniforme, jA que apenas uns poucos individuos
sao reconhecidos como kimche, literalmente pessoas sabias, uma categoria geralmente
estendida ao mais velhos que adquiriram algum conhecimento através da experiéncia. Por
fim, conhecimento ambiental é adquirido como consequéncia de experiéncias posiciondas
e como influéncia do ambiente fisico sobre o individuo, mediada pela descendéncia. Esse

€ um motivo por que os residentes das comunidades que conheci durante o trabalho de
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campo costumavam definir kimiin como conhecimento “sobre a natureza” assim como
“da natureza”. Kimiin pode ser cultivado através da observacao cuidadosa das relacdes
afetivas estabelecidas entre seres diferentes. Atencdo a habilidade de afetar e ser afetado
por seres diferentes se origina principalmente nas necessidades humanas. Durante o
trabalho de campo percebi muitos exemplos da importancia que qualquer ser pode ter
para o trabalho agricola. Enquanto viajava num carro de boi com meu anfitrido Migue,
um grilo pousou em um dos bois. Miguel apontou para o grilo e me contou que as pernas
desses insetos podem ser moidas até se tornarem uma pasta e ser usadas para alimentar
animais que nado estdo urinando da maneira apropriada, para prevenir doengas sérias no
futuro. Ele acrescentou que “os antigos” sabiam sobre a importancia de qualquer ser pode
ter para as praticas humanas e lamentou o declinio atual de kimiin, na medida em que
drogas veterindarias ja substituiram os remédios costumeiros quase inteiramente. O tipo de
conhecimento relacional exemplificado pelo uso dos grilos no passado pode ser definido
como paradigmatico, ja que nesse modelo singularidades sdo descritas e analisadas de
acordo com as relagdes que as conecta no lugar da légica dos predicados preexistindo a

cada uma das singularidades com numa classificagao taxonémica (Descola 1995:92)*.

No modelo de conhecimento ambiental Mapuche desenhado até agora, afeto
constitui um modo central de relagdo entre seres diferentes. O entanto, capacidade para
acoes afetivas ndo abarca o universo inteiro de seres. Entre os seres com capacidade para
acoes e respostas sencientes seu potencial afetivo é mais evidente. E o caso de espécies
chave, como os animais domésticos, um ponto que explicarei em detalhe etnografico mais
adiante neste artigo. O mesmo é verdadeiro para entidades ndo humanas habitando a
paisagem local, como os espiritos mestres ngen. Ngen, um termo que também se refere
ao ver possuir, sdo entidades singulares controlando recursos especificos da paisagem,
tais como uma arevore ou um rio (veja Grebe et al. 1972). Enquanto animais podem
ser sencientes sem a presenca necessaria de um ngen correspondente, caracteristicas
topograficas sdo sencientes apenas enquanto sao controladas por um espirito mestre
particular. Espiritos mestres também sdo a hipdstase de categorias e elementos gerais,

tais como agua e vento (veja Course 2011:31). Quanto as for¢as newen, ngen nao sao

4 Outro exemplo de carater afetivo do conhecimento ambiental em sociedades Mapuche vem da conexio
das fases lunares com os padrdes de crescimento das plantas. De forma costumeira, uma lua crescente
(luna creciente) sinaliza um periodo de crescimento lento, para os quais atividades agricolas deveriam
ser limitadas. Em contraste, uma lua minguante (luna menguante) esta associada a abudancia em aguae,
geralmente, condi¢des ideais para a agricultura. A associa¢do da lua com a fertilidade também se reflete
na crenga tradicional das deidades lunares conhecidas como meli kiiyen, literalmente traduzido como
as quatro luas, desconhecidas em minha area de estudos e gravada apenas em algumas poucas areas
rurais. O nome dessas deidades sdo em geral evocadas por machi por suas habilidades em influenciar a
procriacdo em animais e humanos e a germinacdo nas plantas (Grebe, Pacheco, Segura 1972:62).
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uniformemente distribuidos através da paisagem. Nao sdo apenas certas areas a serem
conhecidas pela presenca nimerosa de ngen, mas também certos elementos que estdo
mais provavelmente associados a ngen em comparagdo com outros, como € o caso da
agua (ko). O comportamento de espiritos mestres ngen é altamente imprevisivel e eles
podem agir maliciosamente contra humanos. E por isso que humanos devem mostrar
condutas respeitosas para com ngen, tais como nao atear fogo a campos em florestas
que se acredita que sejam povoadas pelos espiritos mestres. Espiritos mestres podem
ser encontrados em muitos grupos amerindios, especialmente em planicies na América
do Sul (veja Fausto 1999; Kohn 2013; Viveiros de Castro 1998). Esses espiritos sao
geralmente classificados como pessoas ndo humanas em sociedades animisticas, onde
personalidade se estende a todos ndo humanos com atributos sociais, tais como ter uma
hierarquia de posi¢cdes e praticas de parentesco (Descola 1996:86). O termo animismo
ndo escapa de interpretagdes controversas (veja Bird-David 1999; Viveiros de Castro
2004). Minha inteng¢do aqui nao é delinear um cenario compreensivo para esse fendémeno,
apenas contextualizar no¢des Mapuche de agéncia ndo humana e ressaltar as formas que
eles refletem e contradizem os principios gerais do animismo. Para Descola animismo ndo
se refere a orientacao religiosa, mas a uma configuracdo ontolégica na qual “diferenca
fisicas [servem] para introduzir descontinuidades ao universo povoado por pessoas com
aparéncias externas distintamente marcadas e ao mesmo tempo tdo humanas em suas
motivacdes, sentimentos e comportamento” (2013:131). No animismo, diferenciacdo
entre seres depende de possibilidades inerentes ao corpo para comunicac¢do interentidade.
Como sugerido por Viveiros de Castro, longe de ser a forma de uma esséncia interna como
no dualismo cartesiano, o corpo no animismo é o local da subjetividade, uma vez que o
corpo consiste de “uma cole¢ao de afetos ou formas de ser que constituem um habitus”
(1998:478). No entanto, apesar de seu potencial para acdo social, ngen dificilmente
sdo considerados pessoas ndo humanas, uma categoria tipicamente utilizada com um
indicador intrinseco de ontologias animistas. Como Course (2011) argumenta, ser uma
pessoa (che) na sociedade Mapuche, implica necessariamente duas condi¢gdes, um corpo
humano e socialidade adequada, ja que “apenas quando a fisicalidade do corpo humano
(forma)existe ao lado da capacidade para a socialidade humana (agdo) pessoas ‘reais’ sdo
reconhecidas como tal” (ibid.32).

O status hibrido de ngen, como nem integralmente uma pessoa nem um ser nao-
social, nos leva a abandonar qualquer definicdo abrangente da ontologia Mapuche e
reconhecer as intersec¢des histéricas de no¢des aparentemente animistas com principios

que sugerem uma fronteira mais rigida entre entidades humanas e ndo humanas. Essas
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interse¢des sao histdricas, na medida em que sdo construidas em trajetoérias coloniais de
assimilagdo assim como outros processos abarcando mudanca e continuidade em praticas
de subsisténcia. O caso mais emblematico de ligacdo de animismo e outros principios
ontolégicos é a adogao histérica dos Mapuche do pastoreio e agricultura sedentaria. Uma
mudanca gradual de caga-coleta para a agricultura comegou antes do contato colonial,
apesar de ter se acelerado como uma consequéncia da introducao de novas espécies
durante o regime da coroa espanhola e o periodo republicano que o seguiu no século XIX
(Bengoa 2000:23; Dillehay, 2007:82). Sociedades pastoris sdo tipicamente caracterizadas
por noc¢des de controle e dominagdo sobre animais, um ponto de divergéncia explicito
com os termos do engajamento encontrado em sociedades animistas, em particular
aquelas que depende de caga-coleta como sua principal forma de subsisténcia (Ingold
2000:61). Pastoreio implica uma diferenciacdo ontolégica de entidades relacionadas
através de hierarquias de dependéncia ao invés de lacos de reciprocidade encontrados em
sociedades de caca-coleta (Descola 2013:371). Hierarquias entre humanos e ndo humanos
em pastoreio também ficam evidentes na objetificacdo de animais com diferenciadores
de riqueza e status. O termo kullin pode ser traduzido ambos dinheiro e gado. Mesmo
antes da monetizacdo do século XX, os Mapuche estavam entre os poucos grupos
indigenas na América do Sul que usaram animais como objetos de troca no pagamento
antes costumeiro do dote (mafun). Outra grande diferenca entre praticas de sociedades
animistas e dualistas na agricultura é o papel de divindades transcendentes agindo como
intermedidrias entre humanos e ndo humanos. Tal arranjo hierarquico do humano, da
natura e do sobrenatural também estd presente na sociedade Mapuche. Ngen associado
a singularidades especificas coexiste com uma entidade transcendental compreendida
como um ser onipotente, o ngenchen, literalmente traduzido como proprietario de
pessoas. Nos relatos mitoldgicos, ngen eram fabricados a mao por duas entidades Fiita-
Chachai (homem velho) e Nuke-Papai (mde ou mulher velha) (grebe 1986:140), que
geralmente sdo consideradas manifestacbes de ngenchen.® Na verdade, como Martin
Alonqueo (1979:223) indica, ngenechen (uma variagdo de ngenchen) se manifesta através
de quatro personas distintas: Fiita Chachai, Nuke Papai, Weche Wentru (homem jovem)
e Ulcha Domo (mulher jovem). O papel de ngenchen em relagdo a outros ngen gerou
diversas interpreta¢des. Uma delas foi desenvolvida pelo antropdlogo Louis Faron, que
definiu ngenchen como o Ser Supremo e Senhor dos Mapuche por ocupar uma posicao
privilegiada no pantedo (1964:50). Independentemente de sua heterogeneidade, todas

as interpretacdes de ngenchen apontam para uma relacdo hierarquica entre esse ngen

5 A natureza quadripartite de Ngenechen é representada em percussdo kultrun (Marileo em Foerster
1993:210).
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particular e outros.

Quanto ao animismo, qualquer tentativa de definir a religido Mapuche como
politeista ou monoteista contribui muito pouco para nosso entendimento do pensamento
religioso Mapuche (Course 2011:154). Vimos que principios hierarquicos conectando
seres transcendentes a outros coexistem com principios animistas exemplificados
pelas acdes de espiritos mestres ngen e relagdes entre seres se desdobrando de forma
imanente. A impertinéncia da minha discussdo de transcendéncia e imanéncia nas
relacdes cosmologicas Mapuche deveria ser interpretada como um aviso contra os riscos
de tentar abstrair no¢gdes ambientais para um modelo cosmolégico estavel. De uma forma
geral, a cosmologia se refere ao entendimento variavel das relagdes entre humanos e
nao humanos que mantém o cosmos unido e o diferencia internamente. Com énfase em
relacdo, a cosmologia estrutura nossos seres no mundo provendo principios que “fazem
menos referéncia ao conteido do cosmos do que a légica oulogicas de conexdo e separacao
que organizam o cosmos” (Handelman 2008:182). Em antropologia, o entendimento
tradicional de cosmologia reforcou uma diferenciacdao hierarquica entre conhecimento
“moderno” e “primitivo” ao localizar o segundo em um discurso sobre o mundo como
um todo ordenado e contido em si mesmo (Abramson e Holbraad 2014:8). O efeito
essencializador da cosmologia implica na imposi¢cdao da cosmologia como uma condicao
necessaria para que um individuo seja considerado um membro de um grupo indigena. No
Chile, assim como em toda América Latina, conhecimento indigena tem sido tipicamente
mapeado através de um tipo particular de representacdao cosmolégica, conhecido como
cosmovision, literalmente a visdo do cosmos. Inicialmente popularizado por antropélogos,
cosmovision passa uma imagem do cosmos Mapuche organizado através de planos
diferentes de existéncia e povoado por categorias de seres hierarquicamente distribuidas
(veja Bacigalupo 1996; Grebe et al. 1972). Uma cosmovision é tipicamente montada do
conhecimento xamanico, que € ignorado por muitos Mapuche sem expertise no ritual, e
purificado pela exclusdo de elementos cosmoldgicos ocidentais, especialmente aqueles
associados com o Catolicismo, que foi historicamente incluido nas praticas religiosas
Mapuche. Pensar nas interagdes humano-ambiente pela ideia ilustrativa de cosmovisiéon
significa impor um espaco entre o observador e o mundo remanescente do naturalismo.
Hoje, cosmologia ndo é mais pensada em termos de tradi¢do. Circunstancias modernas,
tais como as emergentes no campo da politica e economia, também tem uma capacidade
cosmoldégica, na medida em que podem gerar multiplas imagina¢des de mundos e seus
horizontes (veja Holbraad e Ambrason 2014). Esse é o caso do sul indigena do Chile, onde

relacdes cosmologicas ilustram a coexisténcia de principios ontoldgicos frequentemente
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contraditdrios. A ligacdo entre esses principios, como visto anteriormente, é produzida
historicamente como consequéncia dos encontros assimétricos entre as culturas colonial

e colonizada.

Uma abordagem mais solida ecologicamente a no¢des ambientais implica nao
somente um reconhecimento da natureza ndo constrita e ligada da cosmologia Mapuche,
que toma forma apenas através de experiéncias concretas e o discurso que flui delas. No
sul indigena do Chile, as acdes de forcas vitais, seres tutelares e elementos sencientes da
paisagem estao sujeitos a incertezas e duvidas de todos os tipos. Nenhum caso mostra
esse ponto de forma mais clara que as opinides frequentemente divisoras sobre as acoes
de espiritos ngen. Em muitas ocasides, discuti com amigos na Comunidade Contreras a
presenca de ngen em certos lugares. Reacdes dos meus interlocutores foram mistas. Alguns
rapidamente descreditaram qualquer rumor sobre encontros com ngen classificando-os
como supersticoes (supersticiones). Esses tipos de reacdo vém principalmente daqueles
residentes, tais como membros mais fervorosos de igrejas evangélicas, que se sentem
desconfortaveis com a heranga Mapuche e esperam por sua assimilacdo definitiva a
cultura chilena. Outros tratam os encontros com ngen como momento extremamente
assustadores ja que a visdo de um espirito mestre é interpretada como premonicao de
uma tragédia futura que atingira a testemunha diretamente ou a seus entes queridos.
Geralmente essas pessoas podem ter opinides ambivalentes sobre ngen, questionando sua
presenca sem descartar a possibilidade de sua existéncia. Alguém pode fazer piada e rir
sobre eventos envolvendo ngen em uma ocasido e descrevé-los com apreensao em outra.
Essas atitudes ambivalentes em relacao aos espiritos mestre sugerem para mim que a
indeterminagao cosmoldgica ndo é um fen6meno a ser imputado ao campo de uma cultura
na qual incertezas sobre o mundo dependeriam de inconsisténcias em sua representacao.
No lugar, eu gostaria de sugerir que duvidas e incertezas sdao produzidas por dois fatores
relacionados, um que diz respeito as condi¢des variantes de percepc¢ao através das quais
alguém percebe seres sencientes e formas vitais na paisagem, e o outro que diz respeito as

condi¢cdes materiais que permitem que esses seres e forcas prosperem.

Nessa critica a interpretagdes cognitivistas da religido, Tim Ingold sugere que
experiéncias que sdo tipicamente rotuladas como crencas sdo parte de um processo mais
amplo de educagdo da atengdo, através do qual aquele que percebe aprende a dar atengao
ao mundo (2001). Experiéncias inexplicaveis ndo se originam simplesmente como uma
percepc¢ao direta de um mundo ja pronto. Ao invés, elas repousam “na percepcdo de um
mundo que esta ele mesmo vindo a ser continuamente ambos ao redor e ao lado do préprio

que o percebe. Isso se da porque tal percepc¢ao é intrinseca ao processo de mundo vindo a
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ser que também é imaginativo” (Ingold 2014:157). Econtros com ngen nao sao resultado
exclusivo de uma percep¢do direta de um mundo ji pronto, nem a implementacao
mecanica de esquemas cognitivos. No sul indigena do Chile, dividas sobre encontros com
ngen e outros seres sencientes na paisagem podem ser explicados através da primazia de
experiéncias individuais para afirmar reivindica¢des de verdade, ponto que ressoa com a
valorizacdo mais generalizada de autonomia pessoal na sociedade Mapuche (veja Course
2011). Como sugerido por Gonzalez, a veracidade do que é experimentado nao depende
do contexto de eventos, mas sim da forma que os fendmenos sdo apresentados aquele que
os experimenta (2015:157). Em areas rurais Mapuche, reivindicagdes pessoais de verdade
ndo sdo, assim, baseadas em representacdes do mundo estdveis e consensuais (isto é,
a ideia de que espiritos mestres nao existe), mas em condi¢des linguisticas através das
quais uma experiéncia pessoal é transmitidad, ja que alguém pode sempre mentir sobre
ter encontrado ngen. Incertezas e duividas na percepcao de forcas vitais e seres sencientes
na paisagem sdo individualmente diferentes ndo apenas por suas habilidades de articular
reivindica¢oes de verdade serem diferentes, mas também porque a tendéncia a percepc¢ao
de tais seres é individualmente formada através de aprendizados de vida (veja Luhrmann
2010). Meus interlocutores me disseram que forcas ngen e newen, tem mais probabilidade
de serem percebidas por aqueles que sdo menos parecidos com os winka. Isso nao
significa que Mapuches parecidos com winka ou winka eles mesmos ndo sdo capazes de
percebé-los. No entanto, encontros entre seres sencientes e winkas sem menos provaveis,
ja que uma habilidade para os perceber esta ligada a processos de aprendizado na vida
através de experiéncias e comunicacdo compartilhadas (veja Gonzalez 2016). Durante
minha estada no sul rural do Chile, por exemplo, eu ndo encontrei um espirito ngen. Minha
experiéncia, no entanto, ndo é suficiente para me levar a desacreditar sua presenca, ja que
eu também ndo fui capaz de reconhecer e discernir o comportamento de muitos outros
seres na paisagem, ambos animais domésticos e selvagens, com a mesma perspicacia que
meu anfitrido e amigos. A outra fonte de incerteza sobre a presenca de forgas vitais e
seres sencientes na paisagem se refere aos processos que afetam as condi¢des materiais
que permitem que prosperem esses seres e forcas. Lugares especificos, como cursos de
agua e florestas, sdo vistos como poderosos por serem populados por espiritos ngen e
forcas newen. Essas entidades sdo altamente moveis e sua presenga é cronologicamente
instavel, porque sua permanéncia depende grandemente de condigdes ambientais.
Degradacao, incluindo o esgotamento do solo e o desmatamento, constituem uma ameaga
material a sua prépria existéncia. E possivel, entdo, que alguém falhe em perceber essas
forcas no ambiente simplesmente porque elas ndo estdo mais la. Deixe-me tratar essa

possibilidade examinando algumas das ansiedades sobre perda de agua e degradac¢do do
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solo que caracterizam a percepc¢do disseminada de uma crise atual socioecolégica entre

os agricultores Mapuche.

Preocupacdes com agua e terra

O clima do sul chileno é tipicamente oceanico, com um inverno chuvoso e frio e,
especialmente em area mais distantes da costa, um verao quente e seco com temperaturas
que atingem mais do que 30 graus Celsius.® Secas sdo comuns no verdo. Durante meus
primeiros meses de trabalho de campo, Comunidade Contreras foi severamente afetada
por uma seca que durou dois meses. O poco comunal provia apenas uma pequena
quantidade de agua para familias individualmente por algumas horas por dia.” A grama
era baixa e exibia tones claros. Cursos de agua menores e lamacais ficaram tao secos que
vacas e bois tinha que ser levados ao rio Quino, préximo, para beber. Residentes estavam
preocupados com o estado de seus animais, evidentemente muito magros para serem uteis
a venda. Ansiedades geradas por secas de verao sdao comuns entre pequenos e grandes
proprietarios da mesma forma. No entanto, suas consequéncias sao muito mais drasticas
para os primeiros, cujas propriedades de terra geralmente ndo tem sistemas de irrigacao
e outras tecnologias desenhadas para ajudar a lidar melhor com a escassez de agua.
Pequenos proprietarios Mapuche e nao indigenas também se preocupam com a demanda
crescente de agua pelas companhias do agronegdcio, majoritariamente localizadas em
seus proprios campos. A estrutura juridica chilena regulando o uso da agua, o Codigo da
agua de 1981 em particular, tem sua forma definida por principios de ndo interferéncia
que permitem a aquisicao de direitos sobre a agua com pouca interferéncia do estado
(Prieto e Bauer 2012). Frequentemente os agricultores Mapuche ndao conseguem desviar
agua através de canais ndo somente pelas dificuldades econémicas de tal esfor¢co de
infraestrutura, mas também por direitos sobre a agua (derechos de agua) em sec¢des de
um rio localizado nos arredores de uma Comunidade, provavelmente ja foram adquiridos

por donos de propriedade préximos.

E conhecimento comum entre os agricultores Mapuche que conheci durante o
trabalho de campo que os niveis de dgua e de fertilidade do solo estd diminuindo. Nossas

conversas costumavam incluir relatos justapondo a fertilidade notavel da terra no passado

6  Ha quatro periodo do ano na linguagem Mapudungun: pukem - inverno, pewii - primavera, waliing -
verdo e chomiing - outono (Catrileo 1998).

7 A suprimento restrito de d4gua por que se passou naquele ano levou o conselho da comunidade local a
fazer campanha pela construgiao de um posso comunal profundo, que o governo regional eventualmente
construiu em 2015.
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a pobreza de solo dos dias de hoje. Durante um desses didlogos, meu anfitrido Liscan
Notou essa diferenga: “Antigamente vocé simplesmente semeava e plantas cresciam em
abundancia.” Pode ser tentador tratar essa divisdo entre passado-presente como outro
exemplo de representacdo nostalgica do passado que ajuda a narrativa de ansiedades
presentes. Entretanto, perda de dgua e fertilidade do solo sdo mais do que lugares comuns
do presente. Em muitos estudos perda de 4gua tem sido ligada a dois processos histéricos
relacionados: desmatamento para limpar os campos na virado do século XX e a expensao
da monocultura de plantagdes para extracdo de madeira que come¢ou nos anos 1940.
Dados ecolégicos indicam expansdo do desmatamento e plantagdes como causas diretas
de perda de biodiversidade (Nahuelhual et al. 2012) e reduc¢do do rendimento da agua
(Little et al. 2009). Desmatamento no sul do chile coincide com a chegada dos colonos
brancos e a instituicdo de grandes propriedades agricolas no fim do século XX. Retirada de
floresta nativa por colonos foi atingida através de queimadas intencionais, uma atividade

comumente conhecida como “limpar os campos” (limpiar los campos).

No Sul do Chile desmatamento faz referéncia primeiramente a perda da floresta
tropical temperada, mais comumente conhecida como bosque nativo, um termo articulado
em oposicdo ao conceito de plantacdes exoticas (plantaciones de espécies exdticas)
comportando principalmente espécies importadas de eucalipto e pinheiro. Além do
desmatamento, a expansao das plantacdes para extracdo de madeira configurou-se como
a maior mudanca na paisagem do sul chileno. A imagem de colinas estéreis cobertas de
troncos espalhados é o exemplo mais dramatico do impacto de plantagdes para extracao
de madeira na area. A propagacao de planta¢des para extracao de madeira no Chile data
dos anos 1940 com as introdug¢des das primeiras leis buscando promover a moderniza¢ao
da industria florestal. Somente com o regime de Augusto Pinochet, entretanto, é que a
industria florestal teve seu pico através da atribuicdo de subsidios e incentivos fiscais
estabelecidas naleiflorestal de 1974, o decreto 701 (Klubock 2014). Medidas introduzidas
pelo decreto 701 foram capitalizadas por um punhado de companhias madeireiras
(forestales), que prosperaram com a exportacdo de espécies ndo nativas de madeira. O
suporte estatal, condi¢cdes ambientais ideais para espécies comerciais ex6ticas como o
Pinus radiata e o Eucalyptus globulus, e o aumento na demanda de madeira pela Asia
favoreceram a expansao da industria madeireira. Legislacdes favorecendo a propagacao
de plantacdes comerciais € sujeito a criticas por parte de organiza¢cdes ambientais e dos
direitosindigenas, que acusam forestales de causar erosdo no solo, areducao e precarizagao
do emprego rural em comparacao a outras atividades primarias, e a expropriacdo de terra

Mapuche (veja Reiman 2001). Propriedades possuidas por forestales continuam sendo
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os principais alvos das tomadas de terra (tomas) por ativistas indigenas, que encontram
violenta repressao policial, prova para muitos observadores no Chile da vasta influéncia

das companhias madeireiras na politica nacional.

Em assentamentos indigenas aperta de floresta nativa foi causada primariamente
pela extracdo gradual de madeira e pela expansdo de atividades agricolas em direcao
a areas florestadas causada pela escassez da terra. Com a excecdo das comunidades
localizadas em areas montanhosas ao redor da cordilheira dos Andes, na maioria dos
assentamos restam apenas pequenas areas de vegetacdo nativa. Na Comunidade Contreras,
porc¢des de bosques nativos sao encontrados apenas ao redor de bancos ingremes do rio
Quino, que tem claramente pouca utilidade para o crescimento de planta¢cées. Me lembro
vividamente da minha primeira experiéncia de andar ruma a floresta nativa ao redor
do rio Quino a partir dos campos agricolas planos que compreendem a maior parte da
Comunidade Contreras. Andar por esses dois terrenos produz duas experiéncias sensoriais
completamente diferentes. Ao entrar em uma floresta nativa durante os meses de seca no
verdo, temperaturas baixam rapidamente e a humidade pode ser sentida imediatamente
na pele. Também é precisa ajustar a vista a complexidade da vegetacao. Em contraste
ao horizonte amplo do resto da regido rural, a visibilidade € restrita aqui. Sons também
mudam. Passaros vao em bando as florestas nativas, tornando quase impossivel a tarefa
de reconhecer exatamente de onde vem o chilrear incessante. O olfato também é ativado.
Flores e plantas diferentes, como as samambaias, povoam a vegetacado rasteira, de forma
que aromas se confundem e se potencializam. Essas experiéncias sensoriais fazem mais
sentido em contraste as percep¢des que ocorrem em outros nichos ecolégicos da area rural

do sul do Chile, em particular campos agricolas e plantacdes para extragdo de madeira.

O contraste sensorial entre essas duas experiéncias localizadas se reflete em
descri¢des da paisagem por agricultores Mapuche que ressaltam a presencga de forcas vitais
e, de forma mais abrangente, vitalidade ndo humana, em florestas nativas. Representagdes
de mawida, um termo Mapudungun que se refere tanto a floresta e as montanhas, insistem
na presenca de foras diferentes de forcas vitais, principalmente associadas a newen, e
entidades especificas tais quais espiritos mestres ngen. Dada a concentrac¢do de espiritos
mestres, florestas nativas sdo os lugares que mais precisam de aproximacao com atitudes
de “respeito”. Esse modo de relacdo engloba evitar fogueiras, derrubada desnecessaria de
arvores e gritos altos. Ngen podem se incomodar com essas atitudes e agir maliciosamente
contra humanos. Em algumas areas rurais do sul do Chile, especialmente ao redor da
cordilheira dos Andes, algumas colinas sao rotuladas de “rancorosas” (celosos) e vai agir

propositadamente para desorientar aqueles humanos que nao se comportam de maneira
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adequada. A desorientagdo é normalmente causada pela apari¢do subita de uma neblina
espessa. Esse fendmeno, conhecido como koliim, é normalmente causada por um ngen
malcomportado (Course 2010:251-252) ou, menos frequentemente, por uma bruxa
(kalku). “Florestas nativas” também costumam ser mencionadas como elemento essencial
do conhecimento ambiental Mpauche, porque ervas medicinais, conhecidas como lawen,
abundam la. Enquanto plantas medicinais, como a arvore canelo, podem ser plantas perto
das casas e utilizadas para curar desconfortos fisicos através de infusdo e da aplicagdo
das folhas sobre a pele, a maioria dos lawen é extraida das florestas nativas. Agricultores
também valorizam “florestas nativas” por sua capacidade de reter 4gua subterraneamente
ou na superficie. Um campo sem a presenca de uma floresta nativa préxima esta destinado

a ter uma baixa produgao®.

Alinhada ao seu papel positivo na reten¢do de recursos hidricos, o significado
cosmolégico das “florestas nativas” nao pode ser dissociado da agua. Transculturalmente,
a ideia de agua costuma ser associada com a regeneracdo e o bem-estar de individuos
e coletividades (Strang 2004:83-91). Isso também é verdade para as no¢des Mapuche
de corpo e cura observaveis nas praticas medicinais e a¢des rituais. Em rituais como o
ngillatun, agua é pedida pela congregacdo. Por essa razdo, agua pode ser espirrada ao
redor de participantes com ramos de canelo que sao antes mergulhados em jarros de barro
cheios de agua. Esse elemento também é central na celebracdo do winol tripantu (retorno
do nascer do sol) ou wetripantu (literalmente traduzido como novo nascer do sol), como
é de conhecimento comum em minha area de estudo. O wetripantu ocorre durante o
solsticio de inverno entre os dias 21 e 24 de junho, coincidindo com dia do patrono de
Sao Jodo e a renovacdo mais geral do ciclo agricola. Ele consiste numa celebragdo festiva
que dura a noite inteira e que se conclui geralmente ao nascer do sol com um banho no
rio gelado.’ Esse ato tem a intencdo de limpar as doencas (kutran), um ponto consistente
com o potencial da agua corrente (witrunko) em praticas de cura e ideias sobre a saude
humana. Entre as causas de doencgas, a falta de balango e 0 movimento irregular de fluidos
corporais sdao duas das mais evocadas por curandeiros machi em seus diagnosticos. Por
exemplo, la sangre que sube, literalmente o sangue que se eleva, geralmente se desenvolve
apos o parto e a menstruacao, e causa tumores, cistos e hematomas (Bacigalupo 2007:30).
A centralidade cosmologica da agua se reflete ademais na concentracdo de forcas newen e

espiritos mestre ngen ao redor de fontes hidricas. E o caso de menoko e reniko, um lamacal

Veja Citarella 1995 e Ladio e Lozada 2001 para estudos etnobotanicos na regido Mapuche.

9 Hoje wetripantu costuma acontecer em cendrios institucionais, incluindo escolas e centros culturais,
como parte do modelo de revitalizacdo cultural Por essa razio, os banhos matinais que antes concluiam
essa celebracio estdo ficando cada vez menos frequentes.
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cuja presenca é sinalizada por grupos de reni (Chusquea culeou), também conhecido
como colihue, que sdo bambus nativos das florestas tropicais temperadas valdivianas.
Forcas vitais e espiritos mestres localizados ao redor de renikos e menoko produzem
visdes conhecidas como perimontun, durante as quais aquele que as experimenta pode
perceber a presenca de um espirito mestre (Course 2011:31) ou de humanos entregando

mensagens sobre eventos futuros.

A significancia cosmologica da agua ainda é ilustrada pela centralidade que ngenko,
o0 espirito mestre da 4gua, tem diante de todos os espiritos mestres. Geralmente, a presenca
de espiritos mestres é variavel, ja que alguns deles raramente sao mencionados ou estao
ausentes em alguns assentamentos rurais. Em minha area de estudo, ngenko é o Unico
ngen que aparece constantemente em relatos. Durante o trabalho de campo, ouvi sobre
visOes misteriosas acontecendo nas proximidades de um rio em particular, rio Quino. Essas
visdes geralmente envolvem uma sereia ou ninfa (sumpall em Mapudungun ou sirena em
espanhol) eapeledeum touro preto boiando (kiirti kullin ou kiirti toro). Encontros com essas
entidades sdo muito breves, e nesses casos onde testemunhas levam amigos e parentes
a cena imediatamente apds o encontro essas criaturas desapareceram completamente.
Essas aparicdes sdo assustadoras, ndo apenas pelo proprio momento misterioso, mas,
como dito anteriormente, porque eles sdo vistos como agouros de tragédias futuras para
as testemunhas ou para membros familiares préoximos. Como sugerido anteriormente,
encontros com ngen tem muitas interpretacdes controversas por parte dos residentes
locais, que em alguns casos podem desacredita-los como “supersti¢cdes”. Independente
da ambivaléncia das interpretacdes locais, relatos sobre ngenko revelam a vitalidade e o

perigo coexistentes na agua'’.

A natureza vital e ao mesmo tempo perigosa das florestas nativas fazem forte
contraste com as plantagdes para extracao de madeira, que ndo tem todas as energias vitais
caracterizadas na primeira. Florestas nativas ndo sao completamente imunes ao controle
humano, ja que espécies exoticas, como o dlamo-branco (Populus alba), sio comuns em
seu meio. Ainda assim, plantacdes para extracdo madeireira sdao o resultado de um tipo
de acdo agricola baseada em um ideal de producdo e instrumentais a perda de forgas
vitais, incluindo a 4gua. Monoculturas para extracdo de madeira tem aparéncia e sensacao
completamente diferentes das florestas nativas. Planta¢des sdo caracterizadas por linhas

de arvores ordenadas, normalmente de uma das duas espécies, eucalipto ou pinheiro.

10 Ngenko também sdo simbolicamente invocados durante rituais como ngillatun, onde sdo representados
porum touro preto e um galo preto (kiirii achawall) amarrados a um mastro localizado nas proximidades
do territorio do ritual ngillatuwe.
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Mesmo para o visitante sem experiéncia, sua aparéncia e sensa¢ao transmitem secura.
A auséncia de vegetagdo rasteira e passaros, e a cor ocre do solo sdo indicadores claros
dessa condi¢do particular. A auséncia de fontes hidricas nas plantacdes e ao seu redor
torna esses lugares drenos da fertilidade do solo, ao invés de um recurso de que mantem
e incrementa. Residentes locais foram céticos sobre a presenca de newen e espiritos
mestres nesses espacos todas as vezes que discutimos a diferenca entre “florestas nativas”

e plantacgdes.

Entre pequenos proprietarios ndo indigenas e Mapuche, a extensao das plantagoes
para extracdo de madeira varia enormemente através do sul do Chile, uma vez que em areas
rurais com baixa produtividade agricola os agricultores dependem mais pesadamente
da comercializagdo de madeira. Na Comunidade Contreras, plantacdes estdo localizadas
principalmente em colinas ingremes em que o cultivo de cereais é inviavel, e quando nas
proximidades de casas elas servem como protecdo contra o vento. Para a maioria das
familias as plantacdes sdo fonte essencial de madeira para construcdo e aquecimento.!!
Plantacbes também servem como investimentos no futuro. Para maximizar licros,
madeira de espécies exoticas geralmente sdo vendidas entre dez e quinze anos apds
seu plantio. Assim, normalmente eucaliptos e pinheiros sdo plantados por um jovem
casal na esperanca de quem em vinte anos seus filhos poderao usar sua madeira para
construir suas proprias casas. Embora haja um consenso geral sobre seus efeitos danosos
entre agricultores, plantacdes abundam em assentamentos indigenas gracas a subsidios
governamentais (bonos) no financiamente de instalacdes, sementes e maquinas usados
na silvicultura comercial, assim como a viabilidade econémica da madeira enquanto
cultura comercial. Em meados dos anos 1990, pequenos proprietarios foram incluidos
nos esquemas de subsidio introduzidos pelo decreto 701, uma politica que tinha inteng¢ado
de incorporar agricultores de pequena escala ao mercado madeireiro. Em contraste com
“florestas nativas”, extracdo madeireira em plantacdes é altamente desregulada. Apesar
de o0 monitoramento pela Corporacao Nacional Florestal (CONAF - Corporacién Nacional
Forestal) ser infrequente em assentamentos indigenas, os riscos de receber uma multa

custosa por cortar espécies nativas sem permissao sdo muito altos para os agricultores.

Até agora vimos como desmatamento, erosdo do solo e perdas hidricas fazem parte
das experiéncias com a paisagem e dos discursos que passam o senso difundido de uma
crise ambiental. Imagens e sensa¢des hodiernas sobre as experiéncias com a paisagem sdo

contrastadas por representacdes do passado centradas na vitalidade da terra. Ao articular

11 Madeira é coletada no final do verdo para que tenha tempo suficiente para secar e ser usada de forma
eficiente para o aquecimento durante os meses de inverno.
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um contraste entre o passado e o presente da terra, percepgdes corporificadas da crise
ambiental também demonstram a fragilidade dos valores ambientais Mapuche, “respeito”
em particular, ameagadas pela difusdo histérica e ado¢ao de praticas agricolas invasivas,
exemplificadas pela dependéncia dos agricultores indigenas de plantagcdes para extracao
de madeira que consomem agua intensivamente. Agricultores Mapuche, no entanto, ndo
viraram, simplesmente, suas costas para os valores para os valores ambientais que eles
reconhecem como quintessenciais ao que é ser Mapuche. O equilibrio entre o desejo
de agir respeitosamente em relagdo ao préprio ambiente de um lado, e a adogdo de
praticas agricolas associadas aos modos de relagdo com o ambiente dos colonos brancos
do outro lado - que se tornou necessario a sobrevivéncia das familias agricolas e para
evitar a migracao - é fragil. A mediagdo instavel entre uma aderéncia desejada aos valores
Mapuche e o interesse genuino em adotar praticas ambientais e tecnologias dos winka
ndo é simplesmente parte de uma narrativa sobre o dilema da aculturagdo. Esse enigma
complexo é corporificado na pratica no proprio ato de cuidar da terra para garantir sua
produtividade. Esse é o motivo por que pode valer a pena olhar para a agricultura como
um ato autorreflexivo e imbuiido de sentidos morais sobre o lugar de humanos em um

mundo relacional.

Agricultura e a moralidade do cuidado

A maior parte das coisas que aprendi sobre agricultura no sul do Chile veio da
experiéncia de trabalhar ao lado de meus anfitrides na Comunidade Contreras - Liscan,
Miguel e Francisca. Quanto ao resto do vale central localizado entre a costa e a serra dos
Andes, as principais atividades agricolas na Comunidade Contreras e ao seu redor sdo a
producdo de cereais e a pecudria, principalmente gado. A propor¢do de terra designada
para cada atividade é determinada em grande medida pelo requerimento minimo de
espaco para que a producdo de cereais seja lucrativa. Assim, familias que possuem menos
do que cinco hectares de terra aravel provavelmente ndo se dedicardao a producio de
cereais e assim tipicamente complementardo outras atividades agricolas com empregos
em grandes propriedades proximas. Aveia é dada geralmente a animais ou vendida no
mercado local. Trigo é armazenado para o consumo doméstico e vendido a varejistas locais.
Vacas e bois podem ser vendidos em leildes de gado ou abatidos e comercializados entre
cidades vizinhas e conhecidas. Essa op¢dao depende das flutuagdes de prego no mercado
de leildes e dos custos associados ao transporte dos animais, para o qual caminhdes

precisam ser contratados. Em minha area de estudos, entre agricultores indigenas e ndo

Revista de @ntropologia da UFSCar, 10 (2), jul./dez. 2018



Piergorgio Di Girminiani

indigenas igualmente, mulheres e homens se concentram em tipos diferentes de atividades
agricolas. Cortar madeira, por exemplo, tende a ser tratada como uma pratica masculina.
Pode-se tirar uma conclusdo similar para o trabalho nas hortas (huerta), uma atividade
majoritariamente desempenhada por mulheres. No entanto, ndo ha divisdo estrita do
trabalho, e atividades supostamente designadas a um género podem ser desempenhadas
tanto por homens quanto mulheres sem que enfrentem desaprovagdo por parte de seus
vizinhos e membros familiares. Especialmente em familias onde ha casais mais velhos
cujos filhos e filhas se mudaram, esposas e maridos trabalham juntos para completar as

atividades agricolas.

O dia comega cedo para residentes da Comunidade Contreras. Uma das primeiras
tarefas € alimentar o gado com aveia e guia-los dos currais préoximos as casas até campos
mais amplos onde eles podem pastar livremente. O gado precisa ser rotineiramente
examinado, principalmente observando sua condugdo, se se quer garantir um rebanho
bem saudavel e bem nutrido. Do mesmo modo, as cercas das propriedades precisam ser
a constantemente inspecionadas para que se facam os reparos necessario para evitar que
0s animais escapem e pastem em campos semeados. A maior parte das atividades diarias
ocorre de acordo com as necessidades da estacdo. O verdo é um momento de intensa
atividade. A colheita da aveia e do trigo (cosecha), evento mais importante do ano inteiro,
acontece emjaneiro, o meio do verao no hemisfério sul. Nas semanas anteriores, residentes
locais preparam seus campos para essa atividade ou sao empregados como trabalhadores
temporarios, temporeros, nos grandes propriedades proximas para essa tarefa. A colheita
do préprio agricultor normalmente é chamada de trilla. Embora comum entre agricultores
indigenas e ndo indigenas, trilla compartilha muitas das caracteristicas de mingakos, os
eventos Mapuche costumeiros de trabalho coletivo. Em muitas areas rurais, trilla é o
Unico tipo de festividade relacionada ao trabalho. Tipicamente, um motorista de trator
de alguma cidade préxima vem aos assentamentos rurais oferecendo seus servicos aos
donos de cereais. Membros das familias donas das terras a serem colhidas recebem ajuda
de seus vizinhos para selar, carregar e armazenar bolsas de polipropileno cheias de graos
de cereais. Como simbolo de gratidao, uma grande refei¢do é ofertada tanto para os donos
das maquinas, que também sao compensados com dinheiro, quanto para os vizinhos que
ajudaram. Também é esperado deles que ajam de forma reciproca quando for o momento
de o s vizinhos colherem, o provavelmente acontece na mesma semana. Atividades no
inverno tendem a ter menor intensidade, com excecao da semeadura dos cereais (siembra)

no comeco da estagao.

Durante minhas primeiras semanas de trabalho de campo, eu frequentemente
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perguntava a amigos na Comunidade Contreras se havia diferencas discerniveis na forma
que os povos winka e Mapuche executavam suas tarefas agricolas. Minha questdo causava
estranhamento tanto para meus interlocutores Mapuche quanto ndo indigenas. Para eles
ndo ha uma agricultura Mapuche e uma winka conceituadas como conjuntos de praticas,
nogodes e tecnologias autébnomos. A Unicas diferencas que importavam realmente para
eles era aquelas que diziam respeito a espantosa desigualdade relativa ao acesso a terra,
tecnologia e esquemas de financiamento entre pequenos proprietarios donos de grandes
propriedades. Ainda assim, em algumas conversas com amigos na Comunidade Contreras,
adiferencga entre as perspectivas Mapuche e winka sobre agricultura eram enfatizadas. Tais
diferencas me foram explicadas através da sinalizacdo da significancia que as conexdes
com a terra tém para o povo Mapuche em contraste com os winka. Ortencia, uma residente
da Comunidade Contreras, uma vez ressaltou que preocupacao com a fertilidade e satde
da terra entre agricultores Mapuche pode depender de sei enraizamento a localidades
especificas: “Os Mapuche tém seu préprio lugar, enquanto os winkas podem deixar suas
cidades ou campos quando querem. Nds gostariamos de viver de nossa terra, mas temos
que trabalhar para um patrén [o dono de grandes propriedades] ou pedir pela ajuda do

estado”.

Conexdes genealodgicas e performativas a um lugar sdo caracteristicas essenciais
do senso de pertencimento Mapuche e do senso de alteridade com os winkas. Ideias
sobre a capacidade do lugar de alguém em determinar predisposicdes comportamentais
e potenciais para realizacdes de vida sdo capturados pela no¢do de tuwiin, um termo com
traducdo aproximada de lugar de origens (Di Giminiani 20162:889). Conexdes com um
lugar de origem sdo ao mesmo tempo emocionais e estruturais, ja que configuragdes
das propriedades e a poder de compra restrito entre agricultores Mapuche dificulta a
aquisicao de terra fora de sua comunidade. A centralidade da conexao com a terra nas
noc¢des Mapuche do eu é geralmente justaposta a natureza erratica dos winka. Em minha
area de estudo, uma opinido comum afirma que donos de grandes propriedades ndo tem
apego a sua terra, a qual eles veem puramente como recurso econémico. Tal percepgao é
geralmente refor¢ada pelos relatos recentes de colonos que rapidamente venderam suas
propriedades e se mudaram para vizinhas esnobes na capital, Santiago, quando receberam
boas ofertas de preco. Representacdes dos winkas como incapazes de articular apego
emocional a suas terras claramente subestima o poder do senso de lugar em sociedades
de colonos, onde pertencimento geografico se constrdi sobre um julgamento moral do
ato heroico de domesticar espacos selvagens e converté-los em terras agricolas (veja Di

Giminiani 2016b). No entanto, ao enfatizar excessivamente diferencas relativas ao apego
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a terra, representacdes de winka sem um lugar sao Uteis para ressaltar como algumas das
nogdes inerentemente Mapuche de conexdo com a terra permeia ideias sobre agricultura

e cuidado ambiental.

Entre agricultores Mapuche, ansiedades sobre a separacdo da tuwiin de alguém,
converge na questao de como garantir fertilidade duradoura a terra, tanto para si proprio
como para geragoes futuras. A vitalidade da terra, largamente dependente da circulacao
de agua, se tornou fraca a ponto de os agricultores precisarem agir de modo a permitir
que a flora e fauna prosperem sob tutela humana. Meus interlocutores durante o trabalho
de campo exprimiam tipicamente essa ideia com referéncias ao cuidado (cuidado) com
a terra. A categoria de “respeito”, como vimos, é entendida como um modelo ideal de
relacdo com ndo humanos independente de ideias de controle humanos sobre o ambiente.
Cuidado, em contraste, abrange uma gama de a¢des com o objetivo de aprimorar tanto
os beneficios econdmicos da agricultura, quanto o bem-estar da terra. Para pessoas na
Comunidade Contreras, as dificuldades enormes associadas a agricultura de subsisténcia
valiam a pena se os residentes conseguissem sustentar suas familias e com isso evitar a
migracao para as cidades. Cuidado com e preservacdo de uma propriedade poderia dar
aos filhos e netos uma chance de viver na Comunidade junto de sua familia no lugar de se
mudar para a cidade. A premissa por tras da ideia de cuidado é a natureza reciproca das
interacdes humano-terra. Meu anfitrido Liscan uma vez me explicou isso nas seguintes
palavras: “Nos temos que cuidar da terra e protege-la. A terra vai te dar em retorno apenas
aquilo que vocé deu para ela”. Prover a terra abrange um conjunto heterogéneo de praticas
que se materializam através de agGes rituais e praticas habituais agricolas. Por exemplo, em
reunides formais organizadas por organizacdes indigenas e rituais, espera-se de alguém
que derrame algumas gotas da bebida no chdo ao receber um muday (cerveja de milho) ou
vinho, tipicamente em uma caneca compartilhada pelos presentes. Como meus amigos da
Comunidade Contreras me contaram, o sentido por tras desse gesto é dar parcialmente de
volta a terra bens que foram dados pela propria terra. Uma ideia da terra como provedora
também esta presente na expressao fiuke mapu, mae terra, um termo frequentemente
evocado no trabalho de escritores Mapuche (Cuminao 2007:158).'21deias de reciprocidade
com a terra sdo comuns has montanhas andinas, onde o culto Pachamama pressupde a
presenca de uma mediacao tutelar divina entre a terra e humanos (Harris 2000). Apesar
de a sociedade Mapuche ter compartilhado historicamente algumas caracteristicas
sociais, tais como grupos de trabalho, com grupos andinos, a reciprocidade humano-terra

em indigenas do sul do Chile ndo pode ser explicada exclusivamente em termos de trocas

12 Nuke mapu é uma tradugio provavel da nociio panamerindia de Mie Terra, que tem se consolidado
historicamente com ativismo indigena.
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rituais, como no caso de sociedades andinas mais ao norte. Como visto anteriormente,
reciprocidade no contexto ritual é direcionada em relagdo a divindade principal ngenchen.
Portanto, a ideia de reciprocidade humano-terra pode ser mais adequadamente abordada
quando contextualizada a um campo mais amplo de relagdes intersubjetivas envolvendo

varias seres com 0s quais agricultores interagem como parte de seu trabalho diario.

A ideia de crescimento e protecdo das espécies de plantas e animais inerentes as
explicac¢des locais dos papeis ecoldgicos dos agricultores esta fortemente relacionada com
areciprocidade humano-terra. Rotacao de culturas para minimizar o empobrecimento do
solo é apenas uma das formas em que um agricultor pode se importar com a terra. Outra
delas é assistir as plantacdes e ajuda-las a alcancar uma matura¢do saudavel. Em uma
ocasido, enquanto preparava o solo ao redor de batatas que logo seriam colhidas, Liscan
mostrou um grupo de batatas distintamente menores que o resto. “Vé, essas sao as papa
wuncha. Significa que elas sdo 6rfas, como aquelas criangas que foram negligenciadas
e criaram a si mesmas”. Liscan me explicou que aquelas batatas (papas) eram 0rfas,
wuncha, porque ndo tinham sido semeadas de maneira adequada, sendo for¢adas a
crescer muito proximas de outras e com isso competir por nutrientes. Ele acrescentou
que era improvavel que elas aguentassem o inverno. Imagens de agricultura centrada em
educacao e crescimento, tal como as “batatas 6rfas” podem ser encontradas em intimeras
sociedades. Como Tim Ingold sugere, “o trabalho das pessoas em atividades como limpeza
dos campos, cercamento, plantio, capinar e dai por diante, ou no cuidado de seu gado nao
produz literalmente plantas e animais, mas no lugar estabelece as condi¢des ambientais
para seu crescimento e desenvolvimento” (2000:87). Portanto, agricultores nao produzem
safras, uma ideia associada a cosmologia industrial na qual recursos podem ser criadas ex
novo. Ao invés, eles direcionam processos vitais sobre os quais eles nao tem controle total
(ibid. 200). Entre agricultores Mapuche, cuidado com a terra é visto ndo somente como
contribuicdo para o crescimento das plantas, e portanto, para o aumento da produtividade
da terra, mas também para o desenvolvimento de safras saudaveis e benéficas ao bem-
estar humano. Enquanto comida comprada das cidades é altamente valorizada quando
usada em trocas de presentes entre vizinhos e amigos, comida cultivada em casa (iyael
mapu, literalmente comida da terra) prové uma defesa contra doencas e melhora a saude
de quem a consome (Boneli 2015).

Ideias sobre crescimento e controle podem ser encontradas também em relacdes
interespécie envolvendo animais domésticos. Mais uma vez foi meu mentor Liscan que me
ensinou sobre a responsabilidade de donos de gado para com seus animais. No sul rural do

Chile, bois sdo o0 animal de trabalho mais importante, uma vez que conseguem transportar
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todo tipo de bens por carro, assim como arrastar troncos na extracao de madeira. Treinar
um boi é um processo longo e arduo. Tipicamente, bois jovens sdo pareados com os bois
mais velhos, que podem mostra-los como puxar um carro adequadamente. Por meses, me
juntei a Liscan enquanto ele treinava um boi jovem que ele havia trazido recentemente.
Primeiramente ele apontou os erros do animal em treinamento que tinha dificuldades
de se mover unissonante com seu parceiro mais experiente. Nesses casos ele gritava
com o anima e se necessario o direcionava com uma vara de bambu. Com o passar do
tempo, Liscan apontou o progresso do jovem boi, que logo estaria apto a trabalhar por
conta prépria. De maneira similar a descri¢cdo das “batatas 6rfas”, a relagcao entre animais
domesticados e humanos € articulada ao longo de um continuo que abrange a socialidade
humana e animal. Bois mais antigos e donos de gado estdo relacionados em termos
hierarquicos, com humanos no papel de proprietario e educador. Relagbes humano-
animais em sociedades pastoris sdo caracterizadas por uma ligacdo de dependéncia,
que é frequentemente “reciproca e algo utilitarista, na medida em que a prote¢do de nao
humanos geralmente garante efeitos benéficos” (Descola 1996:91). Ao passo em que
minha experiéncia conjunta com treinamento de gado aponta inequivocamente para o
ordenamento hierarquico entre humanos e ndo humanos, a relacao entre um boi e seu
proprietario ainda pode ser definida como uma relacdo de co-formata¢do. Para Donna
Haraway “co-formatag¢do” consiste em um tipo de troca interespécies que se desdobra
em nés de comunicacao mutua (2008:42). O treinamento do boi implica uma relagdo de
intersubjetividade na qual, apesar das posi¢oes assimétricas, duas espécies respondem as
acdes uma da outra e assim formatam suas subjetividades como ao do treinador e aquele
que esta em treinamento. Cuidado, novamente, é o traco que define essa relacdo que se

mantém baseada na dominagao.

As instancias de cuidado que acabei de demonstrar apontam para uma ideia
subjacente de cuidado. Longe de ser uma construcao retdrica da indigeneidade, a ideia
de cuidado permeia as praticas através das quais agricultores Mapuche tentam manter
um equilibrio entre cuidado e exploracao da terra (explotacion). Em contraste com
o ato pratico de cuidado com a terra tipicamente associado com os conhecimentos e
valores ambientais Mapuche, para residentes das comunidades exploracao se refere a
atitude predatdria para com o meio ambiente comumente associada as praticas dos
colonizadores. Enquanto cuidado e exploracdo sao concebidos como dois conjuntos de
atitudes socialmente distintos relativos ao ambiente, o engajamento dos agricultores
Mapuche com a agricultura necessariamente implica ambos os modos de engajamento.

Como os criticos da dicotomia entre ciéncia e conhecimento indigena no desenvolvimento
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de estudos mostram (veja Agrawal 1995; Sillitoe 2007), conhecimento local ndo é nem
estatico nem fechado a influéncias externas e suas adaptagdes. Agricultura requer atencao
aos conhecimentos genealogicamente acumulados e aquelas praticas introduzidas por

colonizadores na area local.

Os modos dos antigos, os modos dos winka

bY

Nogdes e pratica associadas a “cultura Mapuche” ndo sdao necessariamente aquelas
que constituem a vida diaria em comunidades. E certamente o caso de valores ambientais,
tais como “respeito” e conhecimento, kimtiin. Acredita-se que ambos sao mantidos pelos
“antigos”. Em alguns casos, valores e conhecimentos foram transferidos com sucesso para
geracoes presentes; outros falharam em fazé-lo. Entre agricultores Mapuche, ha uma
opinido comum de que “os antigos” tinham uma compreensdao muito mais abrangente
sobre a relagdo com o ambiente. Essa ideia ndo é em nada nova. No come¢o do século
XX, em suas memorias, o cacique Pascual Cofia afirmou que as kuyfi ta che, as pessoas
do passado, “sabiam o nome das estrelas que brilham no firmamente, dos passaros que
voam no céu, dos animais que andam pela terra e dos diferentes tipos de inseto, até
mesmo dos peixes que nadam nos rios e no oceano” (2010:94). Enquanto a questdo de
por que o conhecimento dos antigos se enfraqueceu é complexa, o processo colonial de
assimilacdo for¢ada na sociedade nacional chilena é certamente causa primordial desse
declinio. Os antigos, ouvi inumeras vezes, protegiam o proprio conhecimento ao ponto
de ocasionalmente se recusarem a passar adiante elementos linguisticos, simbdlicos
e praticas da sociedade Mapuche para as geracdes mais novas. Pais eram forcados a
ensinar seus filhos e filhas a agir como chilenos e chilenas como meio de autodefesa contra
discriminacdo e outros tipos de abuso em escolas ou no trabalho, especialmente devido

ao analfabetismo muito disseminado entre pequenos proprietarios rurais no passado’.

Ha outra razao possivel para o declinio do conhecimento ambiental costumeiro.
Residentes locais podem apreciar praticas baseadas no valor de respeito, mas eles também
sdo conscientes que, dada a escassez da terra, eles podem ndo conseguir se manter caso nao
utilizem essas praticas. A instituicdo do sistema de reservas for¢ou residentes Mapuche
a abandonar estratégias flexiveis de uso da terra caracterizadas pelo direito ao usufruto
sobre grandes extensodes de terra e adotar abordagens mais invasivas de agricultura e

pecudria em espacos restritos. Desmatamento, como vimos, acontece na medida em que

13 Chileno ou chilena é um termo frequentemente usado em espanhol como um substituto para winka,
que tem um sentido mais depreciativo.
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cada vez mais extensdes de terra da reducciéon foram convertidas em terras agricolas
e cultivadas intensamente. Hoje, o esgotamento do solo é uma consequéncia direta da
sobre-exploracdo da terra. Ao explicar algumas das principais mudancas entre o passado
e o presente em assentamentos indigenas, amigos da Comunidade Contreras deram
exemplos concretos de como “os antigos” mostravam respeito tanto a humanos quanto a
ndo humanos. Um exemplo frequentemente mencionado era o da permissao ritualizada
direcionada ao ngen correspondente antes de cortar uma arvore. Busca-se essa permissao,
geralmente, para evitar repercussdes negativas do ngen associado. Liscan, quando
argumentando sobre isso, comparou as gera¢cdes do passado e do presente: “As pessoas
antigamente costumavam pedir permissao antes de cortar arvores. Hoje, elas veem uma
floresta e sé querem derruba-la”. Hoje, em minha drea de estudos ao menos, requerimento
ritualizado de permissdo para cortar uma arvore é extremamente raro. Quando é feito,
acontece numa ocasido especial durante a qual alguém pode extrair folhas e galhos para

serem usados em rituais ou praticas de cura.

Junto de outras imagens, a figura dos ancestrais respeitosos utilizando rituais
para pedir a seres espirituais a permissao para cortar madeira reforga a divisdo passado-
presente das atitudes ambientais examinadas através desse artigo. “Os antigos” podem
ser admirados por seus valores ambientais, mas sdo ao mesmo tempo criticados por sua
incapacidade de lidar com a escassez de terra, como os residentes atuais o fazem. Nesse
sentido, “respeito” com a terra € um objetivo idealistico que pertence ao passado, quando
recursos eram abundantes. Como explicado por Francisca, a mentalidade “dos antigos” era
caracterizada pela falta de interesse em poupar e acumular bens para o beneficio futuro
das geracdes mais jobens: “Mapuche antigos ndo estava acostumados a pensar sobre seu
futuro, eles viviam cada dia. Ninguém pensava em poupar a safra para o inverno”. Francisca
seguiu descrevendo colheitas nas primeiras décadas do século XIX. Em um momento Juan
Contreras, um de seus ancestrais e o membro mais rico da comunidade durante sua vida,
costumava firmar acordos de partilha com outros residentes locais, por ser o Unico a
possuir o maquinario: “Alguns dias depois da colheita, muitos residentes que trabalhavam
para ele durante a colheita costumavam vir a sua casa e pedir mais sacos de trigo. Enquanto
isso, eles haviam vendido todos os cereais que haviam sido designados a eles e usado
[o dinheiro] todo para celebracdes que aconteciam apoés a colheita”.!* Ao descrever essa
cena, Francisca frisou que essa mentalidade foi a razdo por que seus ancestrais ndo foram

capazes de se adaptar aos efeitos crescentes da escassez de terra. Geracdes de residentes

14 Partilha (medieria) é um arranjo de trabalho comum entre agricultores Mapuche, apesar de um declinio
em frequéncia nas ultimas décadas como consequéncia do aumento no nimero de donos de maquinas
oferecendo servigos pagos. Para mais sobre o assunto, veja Stuchlik 1976.
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Mapuche tiveram que aprender a investir suas energias e recursos econdmicos com muito
cuidado, como resultado das restricdes econdmicas impostas pela escassez de terra. Nos
ultimos 40 anos, os efeitos prejudiciais da escassez de terra tém sido ampliados por uma

diminui¢cdo dramatica da competitividade entre os pequenos proprietarios.

Na luta pela sobrevivéncia na agricultura familiar, com isso, “repeito” aparece
mais como um valor ideal do que um principio para orientar atividades agricolas. Para
as pessoas na Comunidade Contreras, sucesso na agricultura depende de fatores diversos
aos valores costumeiros. Um agricultor de sucesso seria descrito, tipicamente, como
alguém com habilidade de planejamento, um olho para os detalhes e perseveranca faze as
constates ameacas a plantacdo e animais, como doencas e queimadas. Essas habilidades
se aplicam igualmente a residentes rurais Mapuche e nao indigenas. Agricultores de
sucesso sdo geralmente aqueles que conseguem sustentar suas familias sem depender de
emprego durante o ano todo em grandes propriedades agricolas préoximas. Seus esforcos
sdo recompensados com a aprovagdo de alguns de seus vizinhos e familiares, mas também
com inveja (envidia) de outros. Inveja é um tema comum nas conversas com os residentes
rurais do sul do Chile, que frequentemente identificam esse sentimento como principal
causa do conflito entre vizinhos. Por outro lado, residentes locais que ndo cuidam de seus
campos ou os mantém improdutivos (pelados) sao criticados com frequéncia por sua
preguica ou pela aquiescéncia com a necessidade de trabalhar para os donos de grandes
propriedades, patrones. No entanto, apesar de sua crescente irrelevancia para assegurar
uma empreitada bem-sucedida na agricultura independente, seria claramente um erro
tratar os valores e conhecimentos costumeiros como meros elementos da tradigao. Como

visto anteriormente, eles estdo ligados a ideias sobre a fertilidade da terra e seu bem-estar.

Agricultura no sul indigena do Chile implica na mediagao corrente entre os valores
e conhecimentos associados “aos antigos” e as praticas mais invasivas dos winkas. Essa
circunstancia me foi eloquentemente explicada por Liscan, quando discutiamos sobre
como riscos sdo assumidos na producdo agricola: “De um lado, n6s sabemos tudo dos
nossos ancestrais, mas do outro, nés também imitamos os ricos (los ricos). “Os ricos”
refere-se aos donos de grandes propriedades préximas, que sido responsaveis pela
introducdo de muitas tecnologias e maquinario desenvolvidos em paises industriais
para a zona rural chilena. Em muitos casos, residentes das comunidades tem maquinas
antigas como trituradores de madeira e ancinhos, que foram vendidos ou doados a eles
por capatazes das grandes propriedades (capataz). De forma parecida, o tipo de grao que
eles escolhem semear depende das flutuacées do mercado, e apenas quando a safra é boa

no fundo préximos os agricultores Mapuche se interessam pelos novos tipos.
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“Os ricos” ndo sao apenas fonte de inspiracdo na adocdo de novas estratégias
agricolas. Ha agéncias estatais que canalizam fertilizantes, vacinas, sementes e maquinario.
INDAP (Instituto de Desarrollo Agropecuario, Instituto de Desenvolvimento Agropecuario)
supervisiona a maioria dos subsidios (bonos) para os pequenos proprietarios, através
de programas gerais ou étnicos. Funciondrios agricolas normalmente viajam dos
escritdrios nas cidades para o interior para oferecer diferentes tipos de beneficios aos
pequenos proprietarios que estao seguindo uma agenda autoestabelecida de indicadores
de trabalho, como o nimero de agricultores participantes em um curso de capacitacao
(curso de capacitacion), para os quais eles sdo auditados anualmente. Agricultores
Mapuche que conheci durante o trabalho de campo geralmente concordam que colonos
ricos tem maiores beneficios estatais por terem a capacidade de obter esquemas de
crédito vantajosos desenvolvidos pelo préprio INDAP. Isso ocorre porque eles tem
mais capital social, o que os permite adquirir melhor conhecimento do funcionamento
interno dos programas de subsidio do estado. Eles também tem mais capital econdmico,
0 que os da acesso a beneficios e esquemas de crédito que tem como objetivo financiar
projetos maiores que requerem maiores investimentos iniciais. Tipicamente, agricultores
indigenas e pequenos proprietarios igualmente nao tem escolha sobre os beneficios a
que tem direito por parte dos funciondrios estatais. Na maioria dos casos eles tem que
aceitar fertilizantes de baixa qualidade mesmo conscientes do risco que eles representam
para o solo e para as plantacgoes. A distribui¢cdo de beneficios agricolas segue os padroes
de assistencialismo, uma no¢do que indica estratégias de assisténcia social baseadas na
dependéncia de cidaddos definidos como vulneraveis (veja Richards 2013:154). Para
amigos na Comunidade Contreras, o estado é o principal responsavel por oferecer solu¢des
prejudiciais ao ambiente para suas estratégias agricolas as quais, todavia, eles necessitam.
Relagbes com as grandes propriedades agricolas reforcam a percepc¢do do estado como

uma presenc¢a ubiqua conquanto adversa na vida dos agricultores Mapuche.

A relacdo assimétrica entre o conhecimento e os valores associados “aos antigo” e
aqueles vindos dos winka examinados nesse artigo sugerem que agricultura ndo pode ser
reduzida nem a uma reproducdo ndo problematica do conhecimento costumeiro nem a
erradicacdo dos valores indigenas em favor de uma adog¢ao indiscriminada de praticas dos
colonos para o trabalho agricola. Ao invés, ela consiste em um ato reflexivo através do qual
o conhecimento transmitido é constantemente reexaminado e adaptado aos estimulos e
percepc¢oes de um ambiente em transformacdo. Na maioria dos contextos, conhecimento
agricola, entdo, aparece como um conjunto de capacidades de improviso especificas ao

contexto (Richards 1993). De forma mais ampla, longe de ser um inventario de itens
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transmitidos e armazenados em memoria e reproduzido através de réplicas precisas de
atuacdes do passado, o conhecimento de uma forma geral é lembrado e posto em pratica
como uma resposta habilidosa a mudanc¢as no ambiente (Ingold 2000:147). Tentativas
analiticas de sistematizar o conhecimento local em um sistema indigena coerente estao
fadadas a falhar. Respeito, nés vimos, € um valor que em um nivel pratico se manifesta
através de atos de cuidado e reciprocidade em relagdo a terra e ao mesmo tempo
contradito através de agdes compreendidas como invasivas e prejudiciais a terra. Cuidado
e exploragdo, valores ambientais Mapuche e winka se torna inseparaveis na tentativa de
garantir a fertilidade continuada do solo e de qualquer familia ameacada pela perspectiva
de seus membros se tornarem trabalhadores das grandes propriedades rurais ou terem

que migrar para a cidade.

Conclusao

Esse artigo comecou com minha tentativa de sistematizar os conhecimentos e
valores Mapuche em um modelo cosmoldgico geral para identificar alguns dos principios
ontolégicos centrais guiando as relacdes entre seres sencientes e ndo-sencientes.
Eu questionei a natureza sistematica desse modelo chamando a atencdo a natureza
indeterminada das relacdes humano-ambiente no mundo dos Mapuche, onde espiritos
mestre - e senciéncias ndo humanas de forma mais ampla - estdo abertos a contestacao,
a incertezas e a negacdo completa. Minha explicacao para a indeterminacdo do ambiente
Mapuche vem de percepgoes locais da crise ambiental. De fato, tal crise se refere de um lado
as condicdes de percepgdo através das quais senciéncias ndo humanas sao percebidas como
ameacadas pela perda de valores centrais como “respeito”, e do outro lado a degradacado
material do ambiente local responsavel pela perda de forcas vitais na paisagem local.
Valores e conhecimentos costumeiros, assim, expressam um modo ideal de engajamento
com o ambiente sobre o qual a autodeterminacgao se afirma. Ainda assim, num contexto
caracterizado pela escassez de terra e a decrescente fertilidade do solo, agricultura s6
se torna sustentavel quando praticas e técnicas agricolas associadas aos colonos sdo
adotadas. Enquanto esse ponto trabalha como um aviso contra qualquer representacao
dos povos indigenas como ecologicamente bons selvagens, ele também nos convida a ndo
reduzir as preocupacgdes ambientais e valores costumeiros indigenas a meras estratégias
retdricas de autorrepresentacdo. Entre membros das comunidades, agricultura constitui
uma mediac¢do instavel entre os modos de engajamento ambiental Mapuche e dos colonos.

Essa atividade articula na pratica o dilema de querer proteger a terra e simultaneamente
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precisar explora-la. Em ultima andlise, para ser Mapuche (uma condigdo que implica
num enraizamento ao lugar de origem) praticas winka como a dependéncia da adogdo
de praticas agricolas disruptivas apesar de sua contradi¢do com os valores dos antigos.
Como eu propus, a significancia desse dilema ndo pode ser completamente avaliado a
menos que reconhecamos a coexisténcia de emaranhados profundos e, ao mesmo tempo,
ambuiguidades entre os mundos Mapuche e winka, cujas principais caracteristicas se

tornaram parte integral da vida socioecoldgica no sul indigena do Chile.
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