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RESUMO

O presente trabalho é produto de uma indagacdo acerca do carater filoséfico do
pensamento amerindio, tendo em vista o destrato com relacdo a ele nos meios filosoficos
académicos brasileiros. Por meio de um impeto insurgente contra a colonialidade do saber,
objetivamos genericamente fornecer uma interpretacéo filosofica do referido pensamento, em
especial aguele instanciado por determinados povos amazonicos. Nessa direcao, contamos com
0 suporte tedrico de antropdélogos vinculados a virada ontoldgica, entre eles, Eduardo Viveiros
de Castro, Philippe Descola e Bruno Latour. Além disso, fazemos recursdo, de modo dial6gico,
as ideias de alguns pensadores tradicionais, como Davi Kopenawa e Ailton Krenak.
Especificamente, buscamos delinear, em termos conceituais, o0 pensamento amerindio a partir
da triade conceitual: animismo, perspectivismo e xamanismo. A metodologia adotada envolve
basicamente a analise critica de textos, incluindo-se ai um par de etnografias. Perceberemos ao
fim que a revitalizacdo do pensamento méagico pode, de alguma maneira, levar-nos a repensar

a nés mesmos, enquanto brasileiros, projetando uma nova forma de fazer-se metafisica.

Palavras-chave: Filosofia; Antropologia; Animismo; Perspectivismo; Xamanismo.



ABSTRACT

The project here presented is the product of an inquiry about the philosophical aspect of
the native american way of thinking, considering the mistreatment it gets from the brazilian
academy of philosophy. With an insurgent impulse against the coloniality of knowledge, we
seek to generically provide a philosophical interpretation of the referred way of thinking,
especially that instantiated in determined amazonian peoples. In this direction, we can count on
the theoretical support of anthropologists connected to the ontological turn, such as Eduardo
Viveiros de Castro, Philippe Descola e Bruno Latour. Besides that, we recurse dialogically to
the ideas of some traditional thinkers, such as Davi Kopenawa and Ailton Krenak. We
specifically seek to delineate, in conceptual terms, the native american way of thinking through
the triad concepts of animism, perspectivism and shamanism. The adopted methodology
involves basically the critical analysis of texts, including a pair of etnographies. We finally
realize that the revitalization of the magical thought can, in some way, make us rethink
ourselves as actual brazilians, projecting a new way of making metaphysics.

Keywords: Philosophy; Anthropology; Animism; Perspectivism; Shamanism.
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1 INTRODUCAO

Nada é definitivo; podemos tudo recomegar.
(Lévi-Strauss)

O colonialismo manifesta-se imperialmente. Suas maculas sdo sentidas até os dias de
hoje, apesar de ter se iniciado, em sua vertente moderna, h4 um pouco mais de quatro séculos.
Em seu processo de invasdo e de espoliacdo, além da perda de uma infinidade de vidas, pouco
a pouco, também foram perdendo-se inUmeros saberes, sistematicamente sucateados e
colocados como inferiores frente a epistemologia cientifica em vias de desenvolvimento a
época. N&o sé dizia respeito a uma simples colonizacdo territorial e sangrenta, mas a instauracao
de um processo progressivo de colonialidade do saber (QUIJANO, 2005).

N&o obstante, ha quem ainda ndo haja desistido de resgatar esses saberes, realizando
investigacOes marginais acerca de pensamentos tidos como periféricos, tentando manter,
principalmente, um didlogo com eles. Como observa Julio Cabrera (2013), sua marginalidade,
longe de um indicio de inferioridade epistémica, demonstra seu posicionamento insurgente
frente aos desenvolvimentos hegemdnicos, que insistem em reverberar a suposta inexisténcia
de pontos fora de sua curva. O pensamento, desde um lugar subalterno, por uma questdo de
existéncia e de sobrevivéncia, é forcado a desabrochar-se reativamente contra as formas de
exclusdo intelectual que Ihe afeta.

O lado oculto do pensamento, supresso propositalmente, ndo por algum tipo de
circunstancia natural, manteve-se, o tempo todo, latente, prestes a extravasar-se a qualquer
momento. A vélvula de escape daquele que se pretendia exclusivo e Gnico ndo suportou a lava
epistémica das terras americanas e acabou rompendo-se. O colapso chegou, e, com ele, a
mudanca.

As grandes questdes da existéncia, tdo prementes ao coracdo humano, palpitavam
também no coracdo dos nativos. Sua origem, sua vida e seu destino sempre Ihes foi um enigma
a ser desvendado. A sede de saber também ocupava suas mentes. Por meio de suas
epistemologias e ontologias, muitas vezes mitoldgicas e oniricas, conheciam as propriedades
dos entes cdsmicos, bem como a maneira pela qual se interrelacionam, refletindo desse modo
também uma ético-politica cosmica; em suma, um regime de conceitualidade préprio.

O confronto entre alteridades radicalmente diferentes, ocasionado pelo choque entre
colonizadores e indigenas, durante a Conquista das Américas, teve como consequéncia uma

guerra de narrativas ou, se quisermos, de interpretacbes. Os dois lados modificaram-se,



influenciando-se reciprocamente no contato, ao assimilar um pouco daquele outrem que se Ihe
afigurava defronte. De um lado, conquistadores aventureiros que viam 0s nativos, a partir de
uma ldgica privativa, concebendo-os como carentes de uma série de atributos, como uma
organizacgdo politica pautada na lei, um rei, ou mesmo uma concepcao religiosa de um Deus
unico e supremo, além de, inicialmente, toma-los como desalmados. Do outro, povos
originarios que enxergavam vida e espirito em tudo — o que, por um lado, causava-lhes um certo
receio, ja que, a qualquer momento, um espirito ou uma divindade poderia surgir —, em duvida
se aqueles que chegavam em caravelas eram mesmo humanos ou ndo seriam, na verdade,
espiritos (LEVI-STRAUSS, 2013).

Entrementes, perguntamo-nos: é possivel conceber uma filosofia amerindia, isto €, uma
filosofia dos tropicos indigenamente orientada? E o que ela teria de Unica diante das outras
formas de filosofar? Qual seria a peculiaridade desse tipo de pensamento? No impeto de
responder a essas inquietantes perguntas (e, a0 mesmo tempo, na tentativa de resgatar nossas
raizes culturais) cada vez mais pertinentes em nosso mundo, cujo estado de coisas replica a
nossa latino-americana dependéncia intelectual e lancando um projeto nacional de maior
amplitude ao falar dos indigenas, desde dentro filosofia, assumimos a possibilidade de conceber
ndo a filosofia dos indigenas nativos das Américas, mas uma interpretacdo possivel, mesmo
que incompleta, de uma filosofia amerindia, aquela que chamamos de “perspectivismo animista
xamanico”, enraizada no pensamento dos povos indigenas, com o auxilio tanto de antropdlogos
e de filésofos que se debrucaram, direta ou indiretamente, sobre tal problematica, como dos
préprios representantes dos pensamentos locais, trazendo a questdo étnica, por tabela, para o
centro do palco filos6fico. Levamos em consideracdo o carater plural do prdprio fazer
filosofico, sendo que, no caso dos autoctones americanos, sua forma de fazer filosofia
modulava-se em termos distintos tanto daquilo que usualmente se costuma chamar de
“filosofia” (uma atividade racional, critica e reflexiva sempre recursiva em rela¢do ao canone
euronorte-americano) como no que diz respeito ao trato com o mundo onirico e espectral, tal
como havemos de ver.

Nesse processo de delineamento dos aspectos filoséficos do pensamento amerindio —
algo que é escassamente tratado nos cursos de filosofia brasileiros (enfermos por causa da
dominacdo cultural que Ihes aterroriza, da qual também ndo escapamos em nossa formacao, e,
por isso, buscamos emancipacdo) —, em ordem a formular uma interpretacdo filoséfica do
pensamento desses povos americanos, em especial o de alguns povos amazonicos, contamos
com o aporte tedrico de pensadores dedicados a investigar formas de pensamento alternativas

em relacéo a tradicdo filosofica ocidental, sobretudo as suas vertentes hegemonicas modernas,
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tais como Viveiros de Castro, Philippe Descola, Bruno Latour, Lévi-Strauss, Oswald de
Andrade, Pierre Clastres, Marcos Antonio Valentim, Hilan Bensusan, José Jorge de Carvalho,
entre outros.

Todos esses autores, de uma maneira ou de outra, estdo envolvidos com a chamada
virada ontol6gica, mesmo que anacronicamente, tendo em vista que alguns deles produziram
teorias antes mesmo da ocorréncia desse movimento. Esse movimento, que teve inicio na
antropologia da virada para o seculo XXI, espraiando-se, por efeito rebote, na filosofia, como
veremos, inclinava-se novamente para a ontologia (ndo mais para o ser, mas para 0s seres), na
tentativa de superar a epistemologia da representacdo que se moldara durante a modernidade,
de matriz cartesiano-kantiana, a qual exigia, em uma de suas clausulas, uma separag&o radical
entre 0 homem e o mundo.

Além deles, pensadores tradicionais também reforcardo algumas de nossas ideias acerca
dos aspectos epistemoldgicos, ontoldgicos, éticos e politicos dos povos amerindios, com suas
contribuicdes desde um ponto de vista originario das terras latino-brasileiras. Sdo alguns deles:
Davi Kopenawa, Ailton Krenak, Alvaro Tukano, Antonio Bispo dos Santos e Lucely Pio, sendo
0s trés primeiros indigenas e os dois ultimos quilombolas. Todos tém em comum a formacao
na tradicdo da oralidade, que os traspassa e forma-0s enquanto sabios — sabios do Brasil, cujas
transmissdes orais perpetuam os valores e simbolos desses povos. Longe de querermos propor
uma descri¢éo fidedigna do pensamento desses povos, falando por e pelas pessoas, buscamos,
primordialmente, na verdade, uma aproximacdo do regime conceitual amerindio, mobilizando
outras vozes (polifénicas) no jogo filosofico.

Desse modo, objetivamos nesta dissertacdo uma volta aos trépicos, quase que
poeticamente atraidos pela floresta; uma volta que se configura, como um processo poético e
imaginativo, as formas de fazer e de praticar a filosofia que ndo aquelas trazidas pelos
navegadores, que medite acerca da possibilidade de filosofias e de antropologias originarias,
desde um ponto de vista brasileiro, dado nosso interesse pessoal em conhecer melhor o
pensamento daqueles que ja habitam as terras latinas e brasileiras hd milénios. O que
encontramos, paradigmaticamente, no final do circulo (e ndo do tanel), é uma verdadeira
metafisica decolonial, um pensamento que vai diametralmente contra certos ditames filosoficos
— tidos como universais — fixados na modernidade europeia. E esse pensamento que nos
possibilita desenrolar de um enclausuramento for¢cado — o pensamento ndo s6 dos indigenas
americanos, mas também de todos os povos que foram amordacados pelo colonialismo.

Para tanto, faz-se necessaria uma reconstrucdo conceitual de alguns dos possiveis

pressupostos epistemologicos e ontologicos desses povos, 0s quais, naturalmente, refletem
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também uma filosofia moral e politica. Possuimos como fios condutores trés conceitos:
animismo, perspectivismo e xamanismo. Os trés formam uma triade insuscetivel de secesséo.
Funcionam praticamente juntos, mas sob diferentes aspectos. Cada conceito citado sera
apresentado ao leitor no terceiro, no quarto e no quinto capitulo, respectivamente.

E possivel conceber o animismo e o perspectivismo como uma ontologia, e o0
Xamanismo, como uma epistemologia e uma politica. Tal concepg¢do encontra sua maior razao
de ser no carater didatico da divisdo, procedimento tipicamente ocidental, que sistematiza
analiticamente o conhecimento em partes. Utilizaremos esse procedimento analitico e didatico
com a consciéncia de que se trata de uma mera divisdo metodoldgica para fins de entendimento,
tendo sempre em mente que, em contextos amerindios, ndo haveria, precisamente, uma
separacao entre ontologia e epistemologia, contra a qual, alias, os pensadores envolvidos no
giro ontoldgico lutavam, mas antes uma “epistemontologia” ou “ontoepistemologia” em que
ndo haveria o dualismo conhecimento/mundo, dado que, para conhecer o mundo, seria
necessario ja se estar vivendo nele.

Paralelamente, nesses esforcos reflexivos sul-americanos que empreendemos,
ressaltaremos alguns desdobramentos éticos e politicos do pensamento amerindio, como sua
ética venatdria e sua politica cdsmica, salientando em que medida esses povos podem fornecer,
dentre outras coisas, solucdes praticas para o colapso social e ambiental ao qual 0 modo de vida
da civilizacdo ocidental nos tem levado. Quase que organicamente, 0 pensamento de muitos
povos originarios projeta uma nova civilizacdo, na qual teoria e pratica ndo podem estar
dissociadas — ndo a toa sempre ser possivel derivar-se uma ética de uma ontologia, ou seja, um
modo de viver-se no mundo a partir de um entendimento acerca dele, especialmente nos
contextos originarios.

O segundo capitulo servird como uma introducdo ao debate, aluminando as premissas
metateoricas desta pesquisa, que, em conjunto, formam o que chamamos de “o despertar do
sono da colonialidade”, no sentido de um abrir de portas para o pensamento do Outro, a partir
da desilusdo em relacdo a suposta universalidade da tradicdo ocidental. Entre as premissas
temos o surgimento da virada ontoldgica, no seio da antropologia, uma revolugédo da disciplina
que tinha como objetivo a descoloniza¢do do pensamento humano, livrando-o da camisa de
forga imposta pelos colonizadores. Nesse interim, com o intuito de interagir com ontologias
heterodoxas, apontamos algumas vantagens de fazer-se filosofia sob a interface da
antropologia, podendo a primeira digerir analiticamente as etnografias da segunda e gerar bons
frutos, tal como esperamos que ocorra com esta pesquisa. A unido das duas disciplinas, nesse
esforco de conhecer e de dialogar com pensamentos para além do Ocidente, mostra-se de grande
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proficuidade teorica, especificamente no que concerne aos estudos metafisicos, éticos e
politicos contemporaneos, pois possibilita uma abordagem rigorosa do real munida ndo apenas
de conceitos filosoficos, como também de um riquissimo conhecimento empirico, permitindo-
nos vivenciar outros mundos e outras praticas.

Em complemento, discorremos um pouco sobre a virada antropoldgica eclodida no seio
da filosofia contemporédnea como resultado justamente da progressiva troca que as duas
disciplinas passaram a realizar entre si. A partir disso, abriremos espago para possiveis
experimentacdes filoséficas com o pensamento amerindio de nossa parte (em particular
tentando conceitualizar as noc¢des e experiéncias de alguns povos da Amazbnia, como 0S
Yekuana; os Yanomami; os Tukano; os Araweté; os Makuna; e os Achuar), mas, como jé dito,
ndo sé o pensamento amerindio (amazénico), mas também o de todos aqueles que se
posicionam de maneira contraditoria —no sentido da logica aristotélica— em relacdo aos ditames
coloniais, como os quilombolas brasileiros.

Adicionalmente, chamamos a atencdo em relacdo a necessidade de uma reforma
epistémica da filosofia enquanto disciplina — cujo curriculo encontra-se, factualmente,
colonizado devido a mecanismos sistematicos de exclusdo de saberes (a referida colonialidade
do saber) —, em particular daquela praticada em terras latinas e brasileiras, em suas
universidades.

Nessa esteira, fazemos um breve dialogo com o Encontro de Saberes, corolario dos
esforcos do professor José Jorge de Carvalho ao promover uma descolonizacdo epistémica do
saber académico eurocéntrico, o que passa pela reformulagdo dos curriculos universitérios,
mediante o estabelecimento de um didlogo interepistémico entre os saberes ancestrais e 0s
académicos por meio de encontros por meio dos quais se é possivel, como diria ele, pensar,
sentir e fazer junto com os mestres e mestras tradicionais dentro da universidade.

Apresentamos, em seguida, trés formas de “simetriza¢do”, maneiras de manter uma
relacdo simétrica com 0s pensamentos nativos de modo a ndo simplesmente subsumi-los a
categorias vazias de forma etnocéntrica e violenta. Cada forma tem, em seu bojo, naturalmente,
tendéncias antropoldgicas préprias; porém, todas partem da mesma premissa, a saber, de que o
investigador ndo ocupa uma posi¢do de superioridade epistemoldgica em relagcdo ao nativo,
estando ambos em pé de igualdade.

Tratamos também sobre a problematica do “Grande Divisor”, a ideia que separou 0S
homens do mundo e os homens dos outros homens, cuja origem remonta ao pensamento de
René Descartes, que supunha uma disting¢éo radical entre a humanidade e a animalidade. Foi-
se, entdo, moldando, na histéria do pensamento ocidental, nutrido de toda sorte de
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antropocentrismos humanistas, uma separacdo também entre os ocidentais e 0s outros, cujas
consequéncias foram as tragédias da colonizagdo, sentidas até hoje na carne por todos os
individuos de paises que um dia foram col6nias.

Ademais dessas separaces, 0 pensamento divisor em guestdo também opera uma
segregacao epistémica por meio da qual a ciéncia moderna, munida da matematica, era posta
como superior em relacdo aos saberes tradicionais dos povos autdctones, tidos por meras
crengas ou supersti¢des. Para vislumbrarem-se as consequéncias filosoficas do pensamento dos
povos tradicionais, é necessario, portanto, antes de mais nada, posicionar-se contra essa figura
e seus dualismos separatistas, insistentes em seu impeto de negligenciar o valor filoséfico dos
pensamentos originarios, despertando-nos de nosso sonho colonial.

Nessa dire¢do insurgente, tomamos também como premissa metateorica a necessidade
de levarem-se a sério os indigenas (suas falas, praticas e experiéncias), para falar como Eduardo
Viveiros de Castros, ja que, a nosso ver, a ciéncia moderna naturalista ndo pode ser tomada
como a regra do pensamento, tampouco a régua com a qual sdo medidos todos os pensamentos.
Leva-los a sério significa para nos tentar visualizar seus discursos e pensamentos, N0 mais
préximo de seus termos, como veiculadores de conceitos, capazes de um trato (e, por
conseguinte, um dialogo) filosofico.

Nos bastidores, travamos batalhas na direcdo de contribuir com a autoemancipagéo
ontolodgica e politica dos povos em questao, que lutam desde 1492 por um acesso ao seu antigo
bem-viver. Para isso, contamos com algumas ideias de pensadores nativos, alguns deles ja
citados, que espelham uma antropologia reversa em relacao aos colonizadores, propiciando uma
revolugdo conceitual no pensamento humano.

Na sequéncia, trazemos o conceito de ontologia como préatica social, desde uma
perspectiva que se posiciona na interface entre a filosofia e a antropologia. A ontologia, sob um
manto antropoldgico, desvela-se ndo como um pensamento acerca daquilo que é, do ser
enquanto ser, mas como um modo de conceber a realidade que j& implica, por principio, um
modo pratico de vivé-la.

Por fim, ainda no segundo capitulo, levantamos a discussdo acerca do pluralismo
ontoldgico, uma nocdo que veio se desenvolvendo em meios antropoldgicos e filosoficos, que
é a ideia de que, como corolario da existéncia de uma miriade de seres animados que trafegam
no mundo, teriamos também mdaltiplas formas de elaborar este mundo e de viver nele, maltiplas
formas de fazer-se metafisica. No nosso caso, enquanto pesquisador brasileiro, conveio realizar

0 cruzamento dessas ontologias (amerindias e euronorte-americanas) a partir de uma
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metodologia comparativa, com o fim de pensarem-se vias alternativas aos destinos do mundo
humano, em declinio a cada instante.

Quanto ao terceiro capitulo, assentadas as ferramentas conceituais do capitulo dois, a
partir de nossas premissas metateoricas e metodoldgicas, iniciamo-lo questionando a natureza
daquilo que costumeiramente vinha sendo denominado de animismo. Este era visto por parte
da filosofia ocidental, ao menos em suas vertentes majoritarias, como uma projecdo de
categorias sociais sobre 0 mundo natural, gracas também a heranca socioldgica de Durkheim.
A antropologia evolucionista paira sobre a cabeca dos filosofos europeus modernos; por
conseguinte, trazemos, entdo, o caso paradigmatico de Freud, que ndo esconde sua filiacdo aos
pressupostos do evolucionismo cultural linear, tratando o animismo como uma filosofia da
natureza primitiva e narcisica.

Na contramédo da referida interpretacdo do animismo, que o toma nao como um
pensamento metafisico digno de nota, mas como uma maneira atrasada e infantil de relacionar-
se com a realidade, comecaremos a especular sobre a possibilidade de conceber o pensamento
animista como uma metafisica alternativa aos sistemas modernos de pendor racionalista,
apresentando a teoria de Philippe Descola acerca das quatro modalidades ontoldgicas,
encontradas no seu Mas alla de naturaleza y cultura, entre elas 0 animismo, no qual haveria
uma descontinuidade fisica e uma continuidade metafisica entre os seres.

Apostando no potencial filoséfico da nocao de animismo, recuperada nos debates entre
antropélogos que aconteceram na década de 1990, delinearemos ainda mais o animismo em
termos conceituais, tratando agora de um caso particular, a saber, 0 animismo amazénico, tendo
como fio condutor a antropologia de Eduardo Viveiros de Castro. A ideia basica do animismo
amazonico é a de que o mundo esta repleto de agéncias que veem a si como humanas. Trata-se
de uma identidade reflexiva que cada espécie mantém consigo mesma.

Finalmente traremos a tona o carater insurgente da ontologia animista, definidora de
uma forma de pensar a natureza da propria filosofia ocidental, modificando radicalmente nossos
pressupostos universalistas. Por fim, falamos um pouco do futuro dos animismos, sendo um de
seus encaminhamentos contempordneos a noc¢do viveiriana de um “cosmocentrismo
neoanimista”, em que 0 COSMOS ocuparia o centro de modo que o ser humano nédo estaria em
uma posicéo privilegiada em termos ontoldgicos em rela¢do a outros seres.

O terceiro capitulo, admitindo a existéncia de interioridade nos entes cdsmicos, é
complementado pelo quarto, que postula que ndo s existem interioridades, mas também que

elas tém olhos. Assim, além de as outras espécies serem consideradas como pessoas, Sao
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também consideradas como pessoas que percebem, por meio de sua perspectiva corpérea
subjacente, tomando a si como humano e 0s outros como animais.

No nosso quarto capitulo, entdo, mostramos em que medida o perspectivismo amerindio
pode ser entendido, em principio, como uma radicalizacdo do animismo. Expomos também,
grosso modo, a fundamentacdo etnogréfica da teoria perspectiva, apontando para algumas
etnografias que refletem o perspectivismo, como as de Viveiros de Castro (com os Arawete),
de Tania Stolze Lima (com os Juruna) e de Aparecida Vilaga (com os Wari). Mas nao so elas,
como também, e talvez as mais relevantes para este trabalho, a colossal sistematizacdo do
pensamento yanomami realizada por Davi Kopenawa, com o auxilio de Bruce Albert em A
Queda do Céu, bem como os instigantes relatos sobre os tempos da origem presentes na obra
de Civrieux, chamada Watunna: an Orinoco creation cycle, que trata sobre a mitologia do povo
Yekuana, na qual se inclui um mito da origem do xamanismo - peca fundamental para a
compreensdo do pensamento dos referidos povos-, cujo tratamento tedrico sera dado no altimo
capitulo desta dissertacao.

Fazemos menc¢édo também a alguns parceiros ocidentais do pensamento amerindio, ao
menos suas vertentes simpaticas a no¢do de um perspectivismo, o que demonstra que o combate
tedrico entre a metafisica da substancia e a das relagdes travado nas lutas anticoloniais, em
tensdo sob toda a histéria da filosofia, tem também representantes (mesmo que indiretamente)
ocidentais pos-cartesianos, como Tarde, Leibniz, Nietzsche, Deleuze, Whitehead etc.

Contemporaneamente, em consonancia com o pensamento amerindio, hd também a
escola conhecida como realismo especulativo, com pensadores (entre eles poderiamos citar
Meillasoux) que se esforgam por superar a chamada “epistemologizagdo da metafisica”,
ocorrida na modernidade primeiramente com os trabalhos de Descartes, depois oficializadas
com Kant e sua Critica da Razdo Pura. O realismo especulativo busca, de alguma maneira, um
retorno as coisas mesmas, ao “grande fora” excluso da mente humana a partir de Kant, que,
com seu método transcendental, assentou as famigeradas categorias do pensamento e as formas
da intuicdo aprioristicas.

O pensamento amerindio também reacende os debates acerca dos velhos mundos
possiveis, tdo importantes para vertentes da filosofia analitica quanto para a l6gica modal. A
partir da pressuposicdo de que alguns entes cosmicos (animais, plantas, espiritos) sdo
potencialmente pessoas, possuindo sua propria ontologia e modo de ser, a teoria dos mundos
possiveis poderia ser entendida como alguma forma de pluralismo ontolégico.

Subsequentemente tomamos o0 perspectivismo como uma possivel teoria ontoldgica que

poderia guiar nossos estudos. A tese metafisica nuclear do perspectivismo, como veremos, é a
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de que a realidade (natureza) ndo é una, mas maltipla. Todos os entes cdsmicos, dessa maneira,
teriam um Unico espirito (cultural); porém, estariam espalhados no cosmos sob diversos corpos
naturais. A partir da inversdo do multiculturalismo, tese antropolégica que defende a existéncia
de uma natureza Unica, recheada de mdltiplas culturas (representacdes e visdes de mundo), o
multinaturalismo institui-se como uma teoria que projeta ndo um universo, mas um multiverso.

Passamos, subsequentemente, a discussao acerca da plausibilidade da diviséo entre o
mito e a filosofia, deparando-nos com sua insustentabilidade. Ambos estariam, assim,
entrelacados, ja que versdes um do outro. Nesse sentido, buscaremos, a partir da mitologia de
alguns povos amazo6nicos, em particular os yekuanas, delinear as consequéncias filosoficas de
seus mitos. Sustentamos, em complemento, a metamorfose como uma constante da vivéncia
indigena, evidenciada, com mais vigor e mais explicitamente, nos tempos ancestrais. Em
adicdo, exploramos um pouco as consequéncias desse pensamento, que concebe que todas as
coisas podem e estdo transformando-se, em termos filosoficos, tragando um paralelo entre tal
no¢do e uma ontologia da relacéo.

Por altimo, no mesmo capitulo quatro, traremos a tona o fato de que o perspectivismo
amerindio xamanico pode ser concebido como uma contraontologia, uma concepc¢ao metafisica
critica em relacdo a metafisica (binaria) da substancia de origem grega, que se espraiou até a
modernidade, desembocando na separagédo entre 0 homem e a natureza e, por desdobramento,
nas sangrentas praticas coloniais. Nessa ontologia indigena, o conceito ocidental de “humano”
mostra-se retrogrado, por pressupb-lo como uma natureza, e ndo como uma condicao.
Entrevemos, pois, alguns aspectos do que pode vir a ser denominado de um pds-humanismo
indigena, uma vez estabelecidas suas premissas animistas e perspectivistas.

No quinto e ultimo capitulo, baseando-nos nas implicacGes dos capitulos que o
antecederam, chegaremos finalmente no tema do xamanismo, uma pratica espiritual de diversos
povos indigenas — ndo s6 das Américas —, que, didaticamente, exporemos como se fosse um
tipo de epistemologia amerindia, baseada ndo em um contato racional (intelectual) com o
mundo, mas em uma experiéncia imagética, em sonho e/ou sob efeito de determinados
psicotropicos, com as multiplas naturezas culturais que povoam o cosmos. O xamanismo
viabiliza a experiéncia do perspectivismo amerindio na pratica.

Iniciamos o capitulo, entdo, expondo a relacdo do xamanismo com a filosofia,
especulando em que termos seria possivel conceituar 0 xamanismo, sempre em cotejo com
etnografias, como uma teoria do conhecimento sui generis. Antes de compreendermos a
epistemologia xamanica, far-se-a, porém, necesséaria uma incursao pela relagdo do xamanismo

com a caca.
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A caca é a base da subsisténcia, além da colheita e da pesca, de grande parte dos povos
selvaticos amazénicos. Mostramos, pois, a importancia do xam&@ nas negocia¢cdes com 0s
mestres espirituais dos animais, a fim de que uma certa expedicdo venatdria obtenha éxito,
especulando, por tabela, sobre uma possivel ética da caca, pautada pelo dialogo interespecifico.

Avancando, 0s nossos esforgcos concentrar-se-40 no contraste entre a epistemologia
xamanica e a moderna, pois acreditamos que, por meio da fricgdo de epistemologias distintas,
utilizando-se o0 método comparativo, suas principais caracteristicas sobressaltam-se,
fornecendo-nos melhores condicGes de analise. Por meio do contraste, 0s matizes compdem-se.
O primeiro regime epistémico é pautado em um mundo subjetivo, em que haveria uma miriade
de sujeitos que se interrelacionam entre si; o segundo, obcecado por um mundo objetivo,
distingue e separa o sujeito daquilo que ele conhece, o objeto.

Para concluir, trataremos da politica cosmica que 0 xama exerce constantemente com
0s espiritos ancestrais dos animais, sobretudo quando o assunto sdo doencas ou caga. Com sua
habilidade mistica, ele é responsavel pelo bem-viver da comunidade. Protege-a dos espiritos
maléficos da floresta, insaciaveis em seu impeto canibal. No caso de algumas enfermidades,
diz-se que faz viagens cdsmicas, guarnecido de aliancas bélicas espectrais, em busca da parte
da alma do doente, que fora sequestrada por espiritos de ma-fé. O xamanismo suscita, por fim,
tal qual sua relacdo com a caca, uma ética cosmica, baseada no respeito e em uma relagao de
reciprocidade com os entes cdsmicos ndo humanos, quer dizer, as outras naturezas culturais,
embora nem todas elas sejam tdo amigaveis assim.

A metodologia utilizada nessa ardua empreitada de conceitualizar uma possivel
interpretacdo do pensamento amerindio (amazdénico) em termos filosoficos, dentro de nossas
caréncias e nossos desamparos, levando em consideracdo as inescapaveis dificuldades da
pesquisa, consiste na analise critica dos textos especificados nas referéncias bibliograficas.
Estes fundamentardo os argumentos e as ideias apresentadas no decorrer do trabalho.
Evidentemente, flertamos com uma pesquisa multidisciplinar na interface entre a filosofia e a
antropologia. Com a primeira, enguanto consolidadora de conceitos e de argumentos; com a

segunda, como fonte abundante de conhecimento empirico e comparativo.
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2 O DESPERTAR DO SONO DA COLONIALIDADE

Antes de os portugueses descobrirem o Brasil, o
Brasil tinha descoberto a felicidade.
(Oswald de Andrade)

2.1 A virada ontoldgica e o projeto de descolonizacdo do pensamento: encontros entre
antropologia e filosofia

Das ultimas trés décadas do século XX em diante, foi desenvolvendo-se, no seio da
antropologia — considerada, para 0s nossos fins, simplesmente como uma ciéncia social
comparativa preocupada com as diferengas entre as multiplas tradigdes —, a assim chamada
“virada ontoldgica”, um movimento intelectual cujo foco primordial era a exposicao e
comparacdo de ontologias heterodoxas, com o auxilio do poder descritivo das etnografias
disponiveis, provocando, por tabela, uma critica aos conceitos fundamentais da tradicao
filosofica europeia, especificamente aqueles construidos no periodo daquilo que
costumeiramente se conhece por modernidade (CHARBONNIER; SALMON; SKAFISH,
2017, p. 1).

Cuida-se de um empenho que busca fazer justica a outros modos de fazer mundos por
meio da radicalizacdo do método comparativo e empirico, enderecando-o a questdes de ordem
eminentemente metafisica e possibilitando a criacdo de novas conceitualidades, muitas delas
vislumbradas por pensadores tais como Viveiros de Castro, Bruno Latour, Philippe Descola,
Marilyn Strathern, Roy Wagner. Desabrocha, entéo, no interior da antropologia uma sorte de
“retorno da metafisica”, a partir de uma reflexividade radical de conceitualizacdo devotada a
pensar novos pensamentos, sendo a antropologia ela mesma “conceived in this way a royal road
to it” (HOLBRAAD, 2017, p. 133-135).

A antropologia permite-nos, ainda com Martin Holbraad (2017, p. 139-140), “to
confection new concepts in our systematic encounters with ethnografic alterity”. Tendo como
ponto de partida os mais diversos registros etnograficos, expandia-se, pois, 0 arcabouco

conceitual do pensamento em geral. Em suas pesquisas, inevitavelmente fazendo o uso de
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técnicas de comparacgdo, os pesquisadores acabavam por dar um passo atrds no que se refere a
todas as categorias tedricas que até entdo tomavam como garantidas.

Desse modo, “the project of comparing ways of thinking — the aim of which is to redraw
our conceptual landscape” (CHARBONNIER, 2017, p. 177) tem como corolario o fato de que
“it shakes up the foundational analytical concepts” da filosofia moderna europeia, como chama
atencdo Eduardo Kohn (2017, p. 182), por exemplo, em relacdo a possibilidade de pensar-se
com as florestas mediante a exploracdo etnografica das multiplas espécies para além dos
humanos.

N&o obstante, ndo constituem meras “formas de pensar” com categorias divergentes
umas das outras. A distingdo de pensamento ndo advém exatamente da dissonancia quanto as
operacdes logicas realizadas, mas, na verdade, de uma diferenciacdo no plano simbolico. Este
se encontra apto a ser considerado um sistema de posi¢cdes conceituais, denunciadas,
sobremaneira, pela fala e pelas praticas dos povos, um modo particular de perceber, de
conceitualizar e de meditar acerca da realidade a partir de uma axiomatica simbdlica bésica e
especifica.

Por esse projeto comparativo estar empenhado na compreensao e no reconhecimento de
outros modos de pensamento, sejam humanos (civilizagdes ndo modernas) ou nédo (seres da
floresta) —, 0s horizontes do pensamento humano tornam-se, em consonancia, susceptiveis a
alterarem-se, redesenhando-se e alargando-se para além dos seus préprios limites.
Subjacentemente, a filosofia vai abrindo-se conceitualmente a possibilidade de adotar novos
regimes conceituais sugeridos por circunstancias interculturais (CASTIANO, 2013, p. 77).

O estilo ontolégico entdo nascente na antropologia e, a fortiori, seus esforcos para
esclarecer conceitos metafisicos tao caros a tradigao metafisica ocidental, como “pensamento”,
“humano”, “mundo”, “natureza” etc., causa, em paralelo, um ricocheteio na propria filosofia,
enquanto atividade especulativa, que se vé entdo interpelada a rever suas relages com as
ciéncias sociais, em particular com a antropologia, sobretudo em relacao a seu vasto e espantoso
arcabouco etnografico. Uma porta foi aberta. Antrop6logos foram tornando-se metafisicos, o
que em contrapartida impulsionou alguns metafisicos a tornarem-se também antropo6logos.
Estes perceberam, nos relatos contidos nas etnografias de seus pares, assim como em suas
vivéncias de campo, maneiras de mergulhar no pensamento dos povos ndo ocidentais,
deixando-se afetar por eles mediante o contraste com o seu proprio.

Fez-se a vez de a filosofia, destarte, refletir acerca de sua relagdo mal resolvida com tais
elaboragdes de pensamentos que fogem ao seu canon padrdo — ligado as obras de autores tdo

somente euro-americanos. Ha chegada a hora de conceber-se um novo relacionamento entre a
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filosofia e a antropologia, como observa Holbraad (2017, p. 139). Nesse sentido, a virada
ontoldgica, tal como este trabalho, opera sob a interseccdo entre ambas as areas do saber. Por
tabela, como resultado temos o fortalecimento reciproco de das disciplinas em um processo de
retroalimentacdo: “anthropology and philosophy were thus destined to meet halfway, as they
both dealt with an alteration to modernity — both as a historical process and as na intelectual
project.” (CHARBONNIER, 2017, p. 166). O encontro dialogico entre a filosofia e a
antropologia ndo precisa necessariamente implicar uma diviséo de trabalho fixa e estanque entre
elas, mas pode significar uma possibilidade de que uma pense as questdes da outra.

A convergéncia das duas areas do saber tem como fundamento uma posi¢cdo em comum:
“a direct engagement about the nature of reality, along the lines of what metaphysics — ancient
or modern — would offer.” (ibid., 2017, p. 173). Em sua fome metafisica, metamorfoseiam-se
em cacadoras de ontologias: afinal, sdo muitos os mundos do Mundo. Desde dentro da
antropologia, assistiu-se, entdo, a uma reviravolta sem precedentes: a volta da filosofia ao centro
do palco.

As duas disciplinas passaram a comungar de um objetivo comum: um estado de
descolonizacdo permanente do pensamento. Um poder e uma meta: realizar uma critica
antropologicamente informada da metafisica que fundamentou o colonialismo. E com esse
espirito interdisciplinar e critico que o presente texto mobiliza-se: “the prevailing discourse of
contestation is directly mainly against the weight of the socioeconomic, political, and
ideological domination that the participants experience daily in the context of Euro-American
institutions” (GILLE, 2017, p. 319).

Com Viveiros de Castro, por exemplo, considerado por Graeber (2019, p. 279) como a
referéncia principal em relacdo aquilo que se conheceu na antropologia como “virada
ontoldgica”, podemos entrar em contato com a antropologia do pensamento amerindio (uma
nova possibilidade de como podemos compreender a forma pela qual os nativos das Américas
conceitualizam os brancos, seu Outro). Nesse movimento de ver a si pelos olhos do outro, torna-
se possivel enfim a realizagao de uma genuina “descolonizagdo permanente do pensamento”, o
que, a seu ver, consiste fundamentalmente na “missdo da antropologia” em termos tedricos e
praticos (VIVEIROS DE CASTRO, 2015, p. 20), uma vez que, reconstituida enquanto
disciplina, € liberta de sua dependéncia ontoldgica com os conquistadores. E dizer: pensar de
forma néo colonizada é olhar para o colonizador com os olhos do nativo, pensar de forma nédo
colonizadora, com base em padrdes epistémicos outros, de modo a também curar e reparar as

feridas coloniais por meio, sobretudo, da demolicdo das condi¢Oes de influéncia e da
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dependéncia cultural. E ver com olhos livres, como o brasileirissimo Oswald de Andrade
pressagiara um dia®.

Descolonizar o pensamento significa liberta-lo, expandindo-o em poténcia ao ocasionar
a desestabilizacdo de determinadas conviccdes e consensos hauridos do mundo colonial. No
caso aqui, aquela subjacente a “dominant ontology: that of Euro-American naturalism and
capitalism” (GILLE, 2017, p. 319). Cuida-se, assim, de uma acéo libertadora de desligamento
em relagdo aos “mitos eurocentristas” (CASTIANO, 2013, p. 43), que, enquanto representantes
da metafisica ocidental, ao menos em suas versdes majoritarias, veem-se incapazes de impedir
seu reconhecimento enquanto mais um mito, em virtude de seus mecanismos de camuflagem.

A descolonizagdo que nos interessa aqui tem como consequéncia a promogao de uma
episteme baseada em um contexto genuinamente latino-americano a partir da reapropriacéo de
suas ontologias tradicionais e da promocéo da releitura de sua prépria historia — o despertar do
sono da colonialidade. O pensamento e a oralidade amerindia sé podem ser concebidos como
filosoficos ao atentarmo-nos para o fato de que a filosofia pode ser realizada de varias maneiras,
assim como o Ser. Tomamaos, portanto, como pressuposto metodolégico o pluralismo insito ao
ato de filosofar?, levando em conta, por ébvio, toda a complexidade que envolve a questdo sobre
a natureza da atividade filosofica.

Os conceitos indigenas emergentes do jogo antropoldgico ensejam o alargamento de
nossa racionalidade, posto também que “todo entendimento de uma outra cultura é um
experimento com a nossa propria” (WAGNER, 1981, p. 12). Quase sempre, perceber é ser
percebido. Nesse sentido, alguém sempre sera percebido e interpretado por outrem.

O grande desafio é, entdo, o desvelamento dessa interpretacdo, a fim de compreender
melhor que na relacé@o de dois seres ja se inicia uma transformacéo entre eles. A experiéncia
profunda de ver a si mesmo, com os olhos dos outros, de forma perspectivada, €, em sumula,
transformadora. Olhar para a modernidade com o espelho® oferecido por sua alteridade radical
— 0s indigenas originarios das Américas (povos anticoloniais) — causa um choque devastador
que também terminou por impelir os latino-americanos, supostos “filhos da modernidade”
(mesmo que bastardos), a modificarem-se, a, quem sabe, desvincularem-se de seu devir

colonizado.

1 “A reagdo contra o assunto invasor, diverso da finalidade.” (ANDRADE, 2017, p. 26).

2 A natureza multipla da filosofia, isto &, a expansdo e a diversificacdo do pensamento, que podem ser evidenciadas
em textos orais ou escritos, porém, filosdficos, optando por deixar a Filosofia, nessa visdo plural dela, o mais livre
gue se possa em ordem a que ela mesma se encontre (CABRERA, 2013, p. 23-25).

3 Como por exemplo as descrigdes de Kopenawa (2015) acerca do modo de vida dos Brancos, as quais surtem um
efeito reverso do pensamento desses coletivos sobre a filosofia ocidental (VALENTIM, 2018, p. 165).
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E importante ressaltar, porém, que a virada ontoldgica, tal como é entendida atualmente,
“is neither a doctrine nor a unified theoretical position” (CHARBONNIER; SALMON;
SKAFISH, 2017, p. 19), mas uma gama de reflexdes de alguns autores acerca da possibilidade
de pensarem-se outros pensamentos e mundos possiveis, sob a interface da antropologia e da
filosofia, representando, para os fins visados neste texto, a possibilidade de a primeira
contribuir, em pé de igualdade, com a segunda no projeto de gerar novas formas de pensamento,
ou mesmo um método para tanto.

Sem embargo, é vidvel também pensar nesse giro ontoldgico, desde seu impeto
relacional, como sendo uma possivel ontologia, uma teoria acerca dos seres, suas propriedades
e relagdes. Em uma palavra, um “relacionismo” ou “relacionalismo™* Michael Scott (2013,
2014) define o “relacionalismo” como uma ontologia nao dualistica, aversa a dualismos ou a
essencialismos — pares conceituais que paralisam a realidade, tais como 0s conceitos de
“universal e particular, objetivo e subjetivo, fisico e moral, fato e valor, dado e construido,
necessidade e espontaneidade, imanéncia e transcendéncia, corpo e espirito, animalidade e
humanidade, e outros tantos.” (VIVEIROS DE CASTRO, 20023, p. 302).

O referido sistema metafisico tem, em sintese, preferéncia pelas relaces porosas entre
as classes de seres ao invés das substancias e esséncias reificadas, firmes e permanentes. Nessa
formulagdo muito particular, ainda que controversa entre os estudiosos, essa ontologia, forma
de pensar a realidade partindo das relacfes constituintes dos seres, estaria fundamentada nos
conceitos de transformacdo, de contingéncia, de multiplicidade e de constituicdo ontoldgica, ao
passo que seu antipoda, em termos de uma teoria metafisica, fundamentar-se-ia nas nogoes de
“essence, universality, immutability, or the priority of identity over difference, with which they
tend to stand in a relationship of mutual contradiction” (HOLBRAAD, 2017, p. 148).

Em linhas gerais, a virada ontoldgica consagra o principio da coexisténcia de multiplas
formas de pensamento, irredutiveis entre si, que se tornaram acessiveis por meio do trabalho de
campo dos etnografos, que regavam suas descricdes dos eventos com reflexdes de carater
filoséfico. A teoria ontologica das relacdes que surgiu nesse interim € uma doutrina que sustenta
a ideia de que o encontro radical com a alteridade tem como resultado a relativizacdo de si
mesmo, acabando por modificar visceralmente a propria infraestrutura conceitual do
pensamento, em flerte com o popular programa de Deleuze quanto a multiplicidade conceitual
(ibid., 2017, p. 142).

4 O xamanismo, a ser discutido no Gltimo capitulo, também pode ser enquadrado como uma espécie de teoria

relacional dos seres.
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2.2 A virada antropoldgica da filosofia: experimentacdes filos6ficas com o pensamento
amerindio

A “virada ontolégica” da antropologia equivaleria, de modo virtual, “uma virada
paralela, ‘antropoldgica’, da propria filosofia” (VALENTIM, 2018, p. 33). Tal como a
revolucdo conceitual da antropologia, que passou a prestigiar, com mais intensidade, questdes
metafisicas em suas investigaces, a filosofia vem, mesmo que minoritéria e marginalmente,
desde o final do século XX até os dias de hoje, sofrendo, cada vez mais, os impactos das
descobertas e das especulacdes antropoldgicas. Eis um ponto para pensar-se a respeito: a
necessidade de inclusdo dos estudos antropoldgicos nos departamentos de filosofia,
especialmente aquela produzida desde a América Latina, a partir de seus peculiares problemas.

Com o advento dos dialogos e das descobertas etnograficas, a filosofia foi desafiada e
deslocada de sua zona de conforto, bem como alterada pelos modos de pensar dos coletivos
com 0s quais 0s conquistadores iam paulatinamente entrando em contato. Percebe-se o quéo
pode ser proficua a relacdo entre a filosofia e a antropologia no sentido de poderem-se abrir

novos horizontes de critica:

The challenge anthropologists present to philosophers is that they take on board not
only what such thinkers think, but also what the comparative method forces
philosophers to think about what they themselves think — about thought as such, and
about what thought is capable of thinking that is not thought [...] (VIVEIROS DE
CASTRO, 2017, p. 251).

Parte da filosofia contemporanea, embora um subconjunto dela tenha j& perdido “the
great outdoors” (MEILLASSOUX, 2008, p. 7) — o “Grande Fora” — ja comecou a atentar-se,
com mais avidez, as teorias e aos registros antropolégicos, assimilando os dados etnograficos®

concernentes aos modos de vida dos inimeros povos terrestres, que vém mostrando-se, cada

5 Neste trabalho, infelizmente, por falta de tempo e de oportunidade, ndo foi possivel pensar a antropologia e sua
contribuicdo a filosofia a partir de um efetivo trabalho de campo, porém, tdo somente com recursdo a parte da
literatura acerca do tema, a partir da leitura de etnografias e de teoria antropolégica. Longe de querer realizar
algum tipo de “etnografia de gabinete”, o presente texto compreende perfeitamente que, em termos ideais, caberia
aos pesquisadores interessados em dialogar filosoficamente com os povos originarios, de uma maneira geral, tomar
a frente em campo para falar com e desses povos. Além de um levantamento tedrico e bibliogréafico, é mister,
idealmente, que haja investigacdes e interacdes de campo a fim de que, quem sabe, se formule um método de
aprendizagem e de experimentacao intercultural confluente e ndo etnocéntrico.
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vez mais, como importantes instrumentos quando o assunto sao investigacGes metafisicas, bem
como epistemoldgicas — se é que é possivel separar as duas disciplinas, posta a imanéncia de
nosso existir em relagéo as nossas experiéncias.

Abre-se, por conseguinte, a “possibilidade ontoldégica de mundos mdaltiplos e
divergentes” (VALENTIM, 2018, p. 28). Nesse caminho, o fazer da metafisica, enquanto
pratica intelectual que se interroga acerca do real, urge por transformacdo, quicd um barco
antropoldgico que a permita navegar pela vastidéo da realidade empirica e imanente dos povos
que se encontram espalhados pelo globo, permitindo que aquilo que existe possa ser pensado
talvez ndo como uma realidade apenas, mas multiplas.

Ficar limitado a um ponto de vista, excluindo todos os outros, seria colocar fim ao
impeto filosofico de expandir-se em muitas formas, de criar novos conceitos e de conhecer
outros mundos. Assim sendo, presumimos neste trabalho que a metafisica seja uma forma de
“unlimited questioning” (MANIGLIER, 2017, p. 109). O questionamento quase que irrestrito
da metafisica é tomado como um axioma ndo porque seja uma verdade autoevidente, carecendo
de uma demonstracdo, mas porque o fazer filosofico ja estd comprometido, de alguma forma,
com a liberdade praticamente incontrolavel do pensamento. A condi¢cdo da filosofia seria a

prépria infinitude do saber. Inobstante, surge a questdo

whether it is possible to construct, within my own thought, or my own language, an
alternative system of thought, or an alternative language, from which I could look at
what | used to be, as it were, from the standpoint of what | could become (ibid., 2017,
p. 119).

Sob esse prisma, esta dissertacdo & também a expressdo de um experimento de
pensamento, de um mergulho no abismo de mundos conceituais ocultos, o qual, por sua vez,
certamente enseja a transformacdo ontoldgica e, a0 mesmo tempo, mistica do ser latino-
americano e de seu modo de pensar, isto ¢, de suas “categorias de pensamento”, bem como do
mundo que elas projetam com suas declaracfes. Isso sé e factivel, porém, caso estejamos
metodologicamente abertos e receptivos a um “outro possivel, a outra interpretagdo” (ibid.,
2018, p. 93) da realidade, afirmando que “it’s possible to free up space for another
conceptuality, and import something [...] into our own debates” (SALMON, 2017, p. 52). N&o
0 melhor mundo possivel, mas o melhor dos mundos possiveis.

Digressivamente, entendemos que é necessario definir com mais precisdo o que se
entende por um conceito ou categoria filosofica neste texto: um “espaco de articulagdo do

sentido-mundo” (VALENTIM, 2018, p. 98), ou seja, um projetor semidtico de um mundo
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possivel. Por isso, quando se fala em investigar ontologias heterogéneas em relacdo aquelas
consagradas pela metafisica ocidental dominante, a referéncia nao é a um “outro mundo”, nem
mesmo ao limite interno de um unico e mesmo mundo, mas a0 mundo dos outros, no sentido
de outrem (ibid., 2018, p. 102).

Em entrevista, Bruno Latour (2017, p. 329) defende que a filosofia é indispensavel a
antropologia quando se trata de abrir novas possibilidades e sentidos de pensamento. Sua
definicdo provisoria da filosofia convida-nos a pensar: “a set of gymnastic exercises for
becoming supple enough, open enough to profit from the shockof alien modes of thoughts”,
sendo evidente que o proprio depésito de conceitos filosoficos ocidentais representa
parcialmente o papel de uma “inner multiplicity”, de “amazing tribes among whom you learn
the trade before going elsewhere”, isto €, “before going abroad you need to prepare, to rehearse,
to train”.

Nesse contexto, as multiplicidades interiores a tradig&o filosofica ocidental sdo as “other
metaphysics”, tradicdes alternativas internas a filosofia ocidental, em especial a moderna,
galvanizadas por tedricos como “Spinoza, Leibniz, Ravaisson, Tarde, Nietzsche, Deleuze, etc.”
(CANDEA, 2017, p. 89).

Atualmente, essas outras metafisicas, que incluem também a de Bergson, de Simondon
e a do proprio Latour, mostram-se talvez como uma alternativa para escapar-se do colapso da
civilizacdo ocidental®, em que nédo s6 a vida humana é colocada sob risco, mas também a do
planeta. Seu paradoxo consiste em que sua forma de organizar a vida em sociedade implica a
destruicdo de seu aroma. Dada a atual situagdo critica do planeta Terra, isto €, a deriva do
mundo disparada pelas atividades predatorias do ser humano frente ao cosmos, faz-se
necessario que os mais diversos povos mobilizem-se para enfrentar, tanto em termos
conceituais quanto pragmaticos, a catastrofe ambiental que se deu pela irrup¢do de Gaia’, bem
como seu chogque com os humanos na nova era geolégica (novo periodo na histéria da Terra)
do Antropoceno, posterior ao Holoceno, fruto da cisdo moderna entre os seres humanos e a
Terra que vinham sendo gestada pelo menos desde o século XVII (DANOWSKI; VIVEIROS,
2017, p. 30), assim como das revolugdes industriais e cientificas que vinham ocorrendo. Apesar

de ser recente a distincdo entre 0 Homem e a Natureza, seu efeito foi devastador. Com o0s

6 “Mas nos sabemos que toda catéstrofe era o prenincio de um novo tempo” (KRENAK, 2015, p. 91).

" “Bvento fisico de catéstrofe planetaria” (DANOWSKI; VIVEIROS, 2017, p. 18), acelerado pelo alto nivel
antropico de emissao de gases de efeito estufa, causando uma perturbacéo do planeta Terra. Dentre 0s processos
biofisicos pelos quais a Terra tem passado ultimamente, poderiamos mencionar: as mudangas climaticas, a
acidificacdo dos oceanos, a deplegdo do ozdnio estratosférico, o uso descontrolado de agua doce, a perda de
biodiversidade, a interferéncia nos ciclos globais de nitrogénio e fésforo, a mudanga no uso do solo, a poluicéo
guimica e a taxa de aerossois atmosféricos (ibid., 2017, p. 24).
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desdobramentos da primeira Revolucdo Industrial, financiada pelos saques das Américas, a
situacdo ambiental foi tornando-se cada vez pior: um deserto, em termos ecoldgicos, € um
inferno, em termos sociais. E melhor viver bem do que melhor.

Por fim, vai tornando-se cada vez mais possivel vislumbrar-se a relacdo de
retroalimentacdo entre as duas areas do conhecimento — tdo proximas e distantes a0 mesmo
tempo —, filosofia e antropologia, no que concerne a elucidacdo de outras formas de
pensamento, sendo complicado virar-se conceitualmente com os dados empiricos etnograficos

sem o aparato categorial filoséfico®.

2.3 Reforma da filosofia e formas de simetrizagao

Na percepcao de Philippe Descola (2017), um outro pensador entusiasta de
elaboracdes de pensamento alternativos, a filosofia académica consiste em um sistema
comprometido, em sua maior parte, com a exegese reflexiva de sua propria génese conceitual,
sendo sua peculiaridade, enquanto modo de pensamento especulativo, ser reflexiva, justamente
por criar conceitos que se pretendem universais®. Suas categorias, tais como “natureza”, “ser”,
“sujeito”, “transcendéncia” e ‘“historia”, mostram-Se, por vezes, ndo obstante, incomuns e
inaplicaveis a ontologias instanciadas por povos localizados para além dos limites do centro do
sistema-mundo, a Europa e os Estados Unidos. Reativamente, as circunstancias!® que certas
ontologias heterdclitas ao projeto racional do modernismo designam parecem ser também
indigestas a filosofia ocidental. No caso em questéo, a ideia de Descola é, resumidamente, a de
que: “philosophy must reform itself in a drastic manner by revising its pressupositions so as to
accommodate other ways of thinking — a process which, judging by its antecedents, will only
be embraced by a tiny minority of philosophers” (ibid., 2017, p. 28).

Em outras palavras, uma reforma da filosofia que lhe permita, primeiramente, abrir-se

a outros planos simbolicos e a multiplicidades da manifestacdo do filosofar, refazendo suas

8 “Anthropology protects philosophy from closure; conversely, philosophy protects anthropology from using
ready-made categories. Thats’ why you need both.” (LATOUR, 2017, p. 329).

°0 que atesta o filésofo argentino Julio Cabrera (2013, p. 20-21): “De acordo com os padrdes monotonamente
recitados pela comunidade de fildsofos, Filosofia é atividade de reflexo tetrica, com vocagao universal, que opera
com métodos argumentativos em contato com a tradi¢do filos6fico ocidental”. Para ele, nessa definigdo estaria
pressuposto que a Filosofia é uma sd, ndo sendo tomada como um problema que envolve 0 nosso ser que ja esta
no mundo, tampouco uma atividade apaixonada de esclarecimento que tem como motor nossas insegurangas €
insatisfacdes. Seriamos, assim, em sua visdo, impulsionados a indagagdo devido a simples circunstancia de
existirmos.

10 Montanhas que devem ser sancionadas, animais que s&o humanos para si, mortos que ainda interferem no mundo
dos vivos etc.
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bases excludentes, assim como, a partir de um didlogo mutuo com o madltiplo, renovar sua
criatividade insita por meio da diversidade epistémical!, criando novos espagos epistémicos de
encontro entre os conhecimentos tradicionais e aqueles produzidos nas universidades, na
graduacdo, na pds-graduacdo, na pesquisa e na extensao.

Faz-se digno de nota o projeto do Encontro de Saberes, coordenado por José Jorge de
Carvalho e instaurado em 2010 pelo INCT de Inclusdo no Ensino Superior e na Pesquisa da
Universidade de Brasilia. Sua expansdo tem se mostrado de grande alcance, j& abarcando 16
universidades publicas nacionais, além de uma na Austria e outra na Coldmbia. A ideia bésica
do projeto é, partindo de uma pedagogia intercultural, de maneira transdisciplinar, dada a
prépria multidimensionalidade dos fendmenos em espacgos contra-hegemdénicos, em que se
complementam a oralidade mnemonica e a escrita especializada, descolonizar ndo s6 o
pensamento, mas também a pratica académica, trazendo os mestres e as mestras'? (aqueles que
sabem e que ensinam) dos saberes, oficios e artes tradicionais, passados de geracdo em geracé&o,
por meio de uma revelacdo inicial, desde indigenas e culturas populares a afro-brasileiros e
quilombolas, entre tantos outros, para dar aula nas universidades'3, tal como os mais de 160
mestres que ja o fizeram; muitos deles, inclusive, detentores do titulo de Notoério Saber, o que

“equivale” ao titulo de doutorado. Sua intervencao, em ambito académico, trata

da inclusdo de mestres e mestras oriundos de sociedades indigenas, comunidades de
terreiro, quilombolas, agroextrativistas, grupos urbanos de diferentes culturas e
demais povos tradicionais para atuarem como docentes nas universidades
(CARVALHO; VIANA, 2020, p. 25).

A necessidade de inclusdo epistémica desses saberes, a partir do rearranjo das
instituicGes de ensino superior importadas, cuja legitimacao € organizada tendo como base a
epistemologia cientifica moderna (regulamentadas por pensadores/cientistas como Descartes,

Newton e Galileu), deve-se ao fato de que as universidades do Brasil, desde o seu surgimento,

11 No Brasil, a titulo de ilustragdo, contamos com aproximadamente 305 povos indigenas, falantes de ao menos
180 linguas diferentes.

12 Entre alguns intelectuais tradicionais, catalogados a nivel global, tem-se, a titulo de exemplificacdo, Ogoteméli
(GRIAULE, 1966); Ivalvardjuk (RASMUSSEN, 1929); Davi Kopenawa (ALBERT; KOPENAWA, 2015); e
Antonio Guzméan (REICHELR DOLMATOFF, 1971). Poderiamos incorporar a lista, desde uma perspectiva
brasileira, com a qual temos mais contato, também Anténio Bispo dos Santos, Lucely Pio, Ailton Krenak e Alvaro
Tukano.

13 Eu mesmo tive a honra e o prazer de participar de um Encontro, no ano de 2016, na Universidade de Brasilia,
quando tive a oportunidade de aprender diretamente com Antonio Bispo dos Santos, Alvaro Tukano e Lucely Pio,
a partir da coordenacdo de José Jorge, professor anfitrido dos mestres e das mestras. Esta Gltima mostrou-me que
era possivel superar a relagdo (hierarquizada) moderna entre sujeito e objeto, bem como seu correspondente
antropocentrismo, dado que, em sua perspectiva enquanto uma mestra raizeira, 0s animais e as plantas tém alma,
sendo também sujeitos.
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em meados do século XX, em sua grande maioria, fundamentam-se em formatos ainda
eurocéntricos, havendo sido ocidentalizadas a forgca, de modo a reproduzirem o modelo
ocidental. O modelo de universidade europeia herdado pelo Brasil*4, unidimensional e
despersonalizado (embora humanistico), tem como base a exclusdo dos saberes ancestrais e a
segregacao étnica e racial (CARVALHO, 2016, p. 5), configurando-se como um entrave aos
potenciais académicos e cientificos brasileiros e acarretando a perda da diversidade epistémica
em nossos meios. Dai a necessidade de reformar as universidades em termos epistémicos,
desapertando o n6 da gravata (ou quem sabe tirando a propria gravata), para poder respirar
melhor, outros ares, construindo uma instituicdo académica que esteja enraizada em nossas
proprias tradi¢des e distanciando-se do modelo de universidade europeu, em sua esmagadora
maioria monologico (CARVALHO, 2019, p. 179).

A crise epistémica que veio se desenrolando no Brasil, desde a construcdo de suas
primeiras universidades, tinha como origem o racismo epistémico, a concepc¢do de que 0s
saberes tradicionais ndo portariam nenhum valor epistemolégico digno de nota'®. Os saberes
orais foram esmagados pela escrita especializada, sustentaculo da epistemologia moderna,
cujos parametros de cientificidade (hegeménicos) vinculavam-se a matematica. la-se
delineando, pouco a pouco, uma hierarquia entre os saberes!®, um sectarismo teérico.

A titulo de ilustracdo, claramente identificamos o “eurocentrismo dos nossos estudos
filosoficos” (CABRERA, 2013, p. 16) — formador de técnicos impessoais que dominam a
metodologia e a tecnologia de acesso aos textos filoséficos'’ — no curriculo de Filosofia da
Universidade de Brasilia, em que, até pouco tempo atras, ndo havia nada que fugisse do cerco

euronorte-americano. Apenas recentemente, matérias como Filosofia Africana, Filosofia

14 José Jorge, em um texto escrito em parceria com Juliana Flérez (CARVALHO; FLOREZ, 2014, p. 132), critica
a colonialidade académica na América Latina (e obviamente no Brasil) e no Caribe, mostrando como as institui¢des
académicas dessas regifes sdo praticamente todas réplicas das instituicdes de ensino moderno e europeu,
especialmente aquelas do século XI1X, como o modelo francés de Napoledo, 0 modelo alemdo de Humboldt e o
modelo das instituices catdlicas espanholas. A propria Universidade de Brasilia ndo passaria de uma réplica do
modelo humboldtiano, que compartimentava o saber quase que de forma positivista ao estruturar-se em
departamentos, faculdades, institutos etc.

15 Como sugere Julio Cabrera (2013, p. 12): “Parece claro que a propria intelectualidade brasileira e latino-
americana opera diretamente mecanismos de desapari¢do de filosofias autdctones, induzidas por grandes politicas
internacionais de producdo de miséria intelectual; ndo se trata de um ‘fato natural’”. Para o referido autor, o
pensamento desses povos vem sendo submetido a categorias eliminatérias, tais como “qualidade”, “originalidade”,
“universalidade”, e o proprio conceito de “filosofia”.

16«1...] las ciencias y tecnologias tradicionales fueron consideradas equivocadas e inaceptables como disciplinas
cientificas por no someterse a modelos de la matematica.” (CARVALHO; FLOREZ, 2014).

17 Eurocentrismo esse, enquanto uma particular racionalidade de conhecimento, que se tornou hegeménico
mundialmente desde a colonizagéo, impondo-se sobre todas as outras culturas, em detrimento de seus saberes, ndo
sO na Europa, mas também em todo o resto do mundo, a partir do mito fundacional da modernidade, que prescreve
um curso civilizatério, iniciado em um “estado de natureza”, rumo a civilizagdo ocidental (europeia). (QUIJANO,
2005, p. 126-127)
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Oriental, Filosofia Latino-americana e Filosofia do Brasil passaram a ser ofertadas, quando o
sdo, sendo que esta Ultima nem mesmo obrigatoria é.

Caso aplicassemos, por conseguinte, 0 Encontro de Saberes a filosofia, as possibilidades
epistémicas dos estudantes e dos professores envolvidos atingiria niveis estratosféricos tamanha
a proficuidade do didlogo entre epistemes. Somente, entdo, os estudantes vdo poder comegar a
pensar em aproximar-se do ideal da polimatia'®, pedra angular do pensamento e das acoes dos
mestres e das mestras, detentores de conhecimentos provenientes de distintos campos
epistémicos, ndo se tornando meros especialistas em uma area do saber qualquer'®. A vida
moderna atrofia e embota as faculdades dos estudantes ao impor-lhes um sistema de ensino
monoldgico, no mais das vezes, focado em seu desenvolvimento racional, embotando-os. Nesse
processo de inflamento do abstrato, em desfavor do sensivel, suas capacidades afetivas,
sensitivas, intuitivas e espirituais sdo tratadas como secundarias e ancilares, quando existentes.

Feita a digressdo sobre o Encontro de Saberes e sobre a sua possivel aplicacdo e inter-
relagdo com os cursos de filosofia, podemos agora melhor compreender as trés formas de
simetrizacdo propostas por Philippe Descola, entendidas como métodos de compreensdo do
pensamento dos povos autoctones ndo ocidentais, acomodando-os teoricamente de modo néo
etnocéntrico em nossa infraestrutura conceitual e tedrica, com base no respeito de seus proprios
termos e determinacdes. Significa ndo sé aceitar o seu discurso como legitimo, mas também se
deixar ser afetado por ele, deixar levar-se por categorias que ndo as nossas, revendo nosso
préprio pensamento pela experiéncia com o Outro. Tratar-se-ia de ndo mais tentar conhecer
esse Outro, mas de dialogar e de interagir com ele a partir do encontro.

A primeira dessas formas de posicionar-se simetricamente, em relagdo a outrem, seria
extrair as consequéncias conceituais de processos, de regimes de relagdo ou de uma “orientagdo
epistémica” a partir da pesquisa etnografica (DESCOLA, 2017, p. 29). Essas implica¢des séo
constructos tedricos que pretendem dar conta dos dispositivos de areas culturais especificas,
fornecendo modelos locais que se portam como paradigmas prontos para serem contrastados

com as formas ocidentais de perceber e de conceitualizar o mundo. Dessa maneira, opera-se

18 Integrando razdo, emogao, intuicdo e sensagdo, conforme a quadriparticdo de tipos psicoldgicos de Jung, ao se
formar como um sujeito integral e ativo do conhecimento a partir de um processo de ensino e aprendizagem que
englobe ndo s6 o intelecto, mas também o corpo, os sentidos, a sensibilidade e a imaginacdo, efetivado por meio
da triade “pensar-sentir-fazer” (CARVALHO; VIANNA, 2020, p. 30; CARVALHO, 2015, p. 8).

19 Hampaté Ba (2010, p. 175), ele mesmo um sabio ndo s6 no que concerne a memoria oral, mas também a escrita
académica, menciona os Doma ou Soma, viajantes detentores da palavra, que em bambara significa
“Conhecedores” e “fazedores de conhecimento”. Perseguidos pelo poder colonial e a beira da extingdo, 0s
conhecedores tradicionalistas, longe de especialistas, se portavam como guardides dos segredos e da ciéncia da
vida e do cosmos, pesquisando e indagando por toda a sua vida. Na Africa tradicional, a ciéncia da vida estava
inevitavelmente atrelada a questdes praticas, de modo que uma mesma pessoa pode ser um sabio em relagdo as
plantas, a astronomia e a psicologia ao mesmo tempo, por exemplo.
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uma expansdo exegética de um conceito local, da parte ao todo. Temos, assim, setores culturais
alcados ao “estatuto de paradigmas na “arquitetura dos saberes” institucionalmente
estabelecidos” (CASTIANO, 2013, p. 79).

A segunda forma de realizar-se um projeto propriamente simétrico, em que 0s conceitos
do antropdlogo e do nativo estdo em continuidade ontolégica (com os pés fincados no mesmo
solo — mesmo que com luas em oOrbitas distintas) —, é converter um aspecto da forma de
pensamento nativo em um corpo mais ou menos sistematizado?® — algo similar a uma doutrina
filoséfica —, tal como historicamente a antropologia missionaria fez, como no trabalho do padre
Tempels (1945) em relagéo a “Filosofia Bantu”.

Entre criticas, elogios e controvérsias, incitam-se, em todo caso, debates acerca de
metafisicas alternativas, pintando a antropologia com cores filosoficas, ao invocarem-se
conceitos filoséficos na pesquisa antropoldgica de campo, suscitando, alids, formas de
etnofilosofia. Em Gltima analise, a segunda forma de tentar compreender coletivos ulteriores
confunde-se com determinados “attempts to publicize alter-metaphysics and to evaluate, even
promote, their subversive incidence on our own way of practicing philosophy” (DESCOLA,
2017, p. 31). Haveria, em suma, uma “transformation of local statements into philosophemes”,
facilitando a tradugdo ou mesmo a transliteracdo ontoldgica de tais enunciados (ibid., 2017, p.
35-37); no caso, traduzir no¢bes e metafisicas amerindias, por exemplo, para um vocabulario
ocidental filoséfico, a partir de “efficient methods of transfusion of the possibilities realized by
indigenous extramodern worlds into the globe’s cosmopolitical bloodstream” (VIVEIROS DE
CASTRO, 2017, p. 254).

Por altimo, o antropélogo francés em questdo sugere um terceiro caminho em termos
de uma descri¢do nédo etnocéntrica dos povos ndo modernos, prezando por sua autonomia em
termos ontoldgicos: compor uma matriz combinatoria acerca dos modos de vida ontoldgicos,
ou “modos de existéncia” (LATOUR, 2019a) existentes no planeta Terra, estando tal
abordagem contemplada, por instancia, pelos trabalhos de Lévi-Strauss (1962), em O
Pensamento Selvagem, e do mesmo Descola, em Mas Alla de Naturaleza y Cultura (2012).

Lévi-Strauss (1962), ao caracterizar a “logica do concreto”, ilustrando aspectos da
epistemologia do pensamento amerindio, propde que tal l6gica opera pela transformacéo das

qualidades sensiveis em conceitos inteligiveis®, ndo havendo, em Ultima instancia, nenhuma

20 Nesse sentido, o filosofo “deve sistematizar os pontos de vistas criticos expressos pelos sujeitos das
comunidades culturais” (CASTIANO, 2013, p. 82).

21 Nas palavras de Descola: “the propensity of Amerindians to use concrete properties observable in the
environment to construct highly intricate conceptual relations” (DESCOLA, 2017, p. 27).
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distin¢do epistémica para ser tragada entre 0 pensamento magico e o pensamento cientifico, 0s
quais se apresentariam como duas formas igualmente validas de conhecimento, justamente
porque seriam simétricos. Quebra-se, dessa forma, a ideia de que a ciéncia é a regra do
pensamento — tema que sera mais discutido adiante.

As trés formas apresentam-se como extremamente proficuas em seus respectivos
circunléquios e areas de atuacdo; contudo, 0 que nos importa sobremaneira neste trabalho é a
bricolagem sintética delas, no afé de utilizarmos os recursos de todas as formas de simetrizagéo,
conforme a necessidade, no seio da filosofia latino-americana e brasileira, escrutinando as
implicagdes conceituais das praticas e dos discursos indigenas e tomando como pressuposto
que ndo héa distingdes, em termos epistémicos, a esse respeito. Significa, pois, um estudo arduo

de intensificacdo conceitual.

2.4 Experimentando abismos

Nos bastidores dessa discussdo, sobressalta-se 0 problema epistemoldgico (e também
politico) sobre a questdo transcendental da legitimidade atribuida aos discursos que entram em
relagcdo de conhecimento: no final das contas, podemos, de fato, dizer que o discurso do nativo
tem legitimidade e relevancia em termos filosoficos? Qual é o critério para determinar sua
legitimidade epistémica? E quem o define? O antropdlogo ou o préprio nativo? E mais: como
validar, no contexto institucional formal (numa universidade, por exemplo), os saberes e pontos
de vista carregados de “consideracdes metafisicas” provenientes de contextos tradicionais?
(CASTIANO, 2013, p. 76).

Para solucionar tal problematica, que, por seu turno, nos proporcionara finalmente a
chave para adentrar no pensamento amerindio e interagir com ele, Viveiros de Castro salienta,
tal como nosso texto, uma experiéncia de pensamento, um exercicio de “ficgdo antropologica”
(e por que ndo filosdfica?) que consiste na entrada no (outro) pensamento pela experiéncia real,
partindo de uma ficgdo comparativa: “ndo se trata de imaginar uma experiéncia, mas de
experimentar uma imaginagdo??”, tomando as ideias e concepgdes indigenas como conceitos,
os quais refletem um “solo pré-conceitual” (um plano de imanéncia), mobilizador de
“personagens conceituais” intrinsecos a “matéria do real” (VIVEIROS DE CASTRO, 2002b,
p. 123). Em outras palavras, conceitos simbolicos que refletem uma metafisica. Em suma, levar

0 pensamento nativo a sério — tema a ser melhor elaborado a frente — é, antes de mais nada,

22 Nesse caso, uma experiéncia com a etnografia da Amazonia indigena, consistindo o experimento em questao
em uma “fic¢ao controlado por essa experiéncia” (VIVEIROS DE CASTRO, 2015, p. 116).
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“tirar suas consequéncias, verificar os efeitos que ele pode produzir no nosso [...]” (VIVEIROS
DE CASTRO, 2015, p. 227).

A fim de compreenderem-se as ideias indigenas como genuinos conceitos, deve-se trata-
las de uma forma bastante especial, cuidando para ndo as confundir com ‘“cognicdes
individuais”, nem com “representacdes coletivas”, “atitudes proposicionais”’, ‘“‘crengas
cosmologicas”, “esquemas inconscientes”, tampouco com disposi¢des incorporadas, nem com
qualquer outro tipo de ficcdo tedrica?® (VIVEIROS DE CASTRO, 2002b, p. 123). Tomamos,
assim, a priori a legitimidade epistémica do pensamento indigena, levando até as Ultimas
consequéncias seus discursos por meio de uma experiéncia de pensamento, averiguando em
que medida ele provoca uma alteragdo no nosso.

Prossegue-se: “meu objeto ¢ menos o modo de pensar, mas o mundo possivel que seus
conceitos projetam”, nao se tratando muito menos de “visdes de mundo”, porquanto “ndo ha
mundo pronto para ser visto, um mundo antes da visao, ou antes, da visao entre o visivel (ou
pensavel) e o invisivel (ou pressuposto) que institui o horizonte de um pensamento” (ibid.,
2002b, p. 123), o simbolico. Em tal empresa, ndo se esta em busca de uma mera “interpretagio
do pensamento amerindio”, o que ja seria toma-lo como um mero objeto a ser explorado, mas
de uma experimentagdo com ele (e, por efeito rebote, com o0 nosso) — uma confluéncia de
saberes. O conceito de confluéncia, popularizado recentemente por Antonio Bispo dos Santos,
sera discutido mais a frente.

Ainda conforme Viveiros de Castro, a antropologia fornece a filosofia um outro modo
de criagdo de conceitos que ndo o “filos6fico”, em sentido histérico-académico do termo
(VIVEIROS DE CASTRO, 2015, p. 32). Enquanto a primeira utiliza-se de uma abordagem
empirica, auxiliada por um método comparativo, a Ultima ocupa-se fundamentalmente da
abstracdo.

Além do mais, uma das grandes dificuldades e um dos grandes perigos para
compreender-se 0 pensamento indigena é a identificacdo entre a faculdade de pensar com um
“sistema de julgamento”, reduzindo o conhecimento a algum tipo de modelo proposicional, 0
que, em teoria, boa parte da filosofia ocidental faria. Porém, nem todo pensamento desdobrar-
se-ia, segundo o autor, em um conjunto de proposi¢Oes valorativas, podendo portar, pelo

contrério, um viés ndo proposicional, fundamentado em contextos de transmissdo e de

23 Em suma, ndo podemos tratar o pensamento indigena nem como crenga, hem como um sistema légico
proposicional, nem como uma mera opinido. A antropologia cognitiva, por instancia, acaba por reduzir o discurso
indigena a um conjunto de proposic¢des, verdadeiras ou falsas, sendo seu objetivo fundamental descobrir o motivo
pelo qual os indigenas “acreditariam” nas falsas — procedimento que é, aqui, completamente rechacado.
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circulacdo, em contraste com o discurso da ciéncia — proposicional e perseguidor de alguma
forma de universalizacdo (ibid., 2015, p. 73-74), uma compreensao que ultrapassava 0 manejo
do conceito.

Para além das proposicoes logicas, estdo as acdes e praticas compartilhadas; em uma
palavra, a oralidade?, realidade de inimeros povos que sustentam um modelo de
compartilhamento de saberes que opera de forma antipoda aos protocolos da escrita. Em sua
producdo e transmissdo, € possivel perceber a radicalidade das outras vozes, saberes em
presenca, irrepresentaveis e plurissubjetivos. Pensamento, palavra e filosofia misturam-se em
uma concepcdo vital do saber filosofico? literalmente ligada a vida e aquilo que é vivo. A
oralidade, portanto, mantém acesa as chamas da singularidade desses povos.

Consequentemente, tomar as ideias indigenas como conceitos é, antes de mais nada,
assumir uma postura antipsicologista, firmando-os como genuinos eventos intelectuais, e ndo
como simples estados, atributos mentais ou processos cognitivos — expressoes de uma suposta
mentalidade primitiva e arcaica. Poder-se-ia dizer que 0 pensamento euro-americano possui
uma igualdade formal com os pensamentos autoctones, pois seus respectivos povos tém as
mesmas capacidades cognitivas, mas, por outro lado, em termos de conteldo, pensam
diferentemente (ndo tendo igualdade material entre si), pois 0 mundo descrito por seus conceitos
é diferente.

O problema metafisico que aparece na ordem do dia ndo é a forma do pensamento
indigena, suas “categorias do entendimento”, mas a projecao de mundos possiveis efetuada por
eles, um tipo de “fundo virtual” que eles pressupdem, seu contetido, que, No caso do pensamento
amerindio, reflete o pano de fundo pré-césmico multiversal, ndo unificado por um poder
cogente fiador de sua totalidade em que estdo espraiadas incontaveis agéncias. Em uma palavra:

sua metafisica.

24 O tradicionalista Hampaté Ba (2010, p. 168), desde uma tradigdo que segue viva e dindmica, defende que a
educacdo ¢ a prdpria vida. As sociedades orais, fundadas nas experiéncias e inicia¢des, privilegiando o dialogo e
a comunicacdo, possuem a funcdo da memdria mais desenvolvida;nelas, a ligacdo entre 0 homem e a palavra —
sendo esta possuinte de um valor moral e sagrado — é mais forte. Do ponto de vista cientifico, a tradi¢do oral
retiraria sua legitimidade epistémica da fidelidade empirica aos dados culturais, sob pena de ser corrigida pela
prépria sociedade. Além disso, o soci6logo Honorat Aguessy (1980, p. 112), ao ilustrar as visdes dos povos
tradicionais africanos, sustenta que a cultura tradicional faz-se, desfaz-se e refaz-se, em expanséo ativa, por meio
da oralidade, cuja iniciagdo sempre envolve um aprender a viver.

%5 A atividade filosofica, tendencialmente, evidencia-se pelas vivéncias de cada fildsofo em sua temporalidade
historico-temporal; a filosofia, enquanto um modo de ser, sem o qual nenhum povo poderia existir, desse modo,
oscilaria entre a Idgica e a vida (CABRERA, 2013, p. 26-27).
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Com essa experimentacdo da imaginacdo indigena atuante?®, uma vez levados a sério
seus enunciados, em termos de conceitos veiculadores de possibilidades de existéncia, torna-se
finalmente vidvel concebé-los como portadores de uma significacdo verdadeiramente
filosofica, isto €, como potencialmente capazes de um uso filoséfico. Diante dos problemas
filosé6ficos emergentes do contato com o pensamento indigena frente a frente, fica a pergunta
sobre “quais problemas filosoficamente interessantes estamos em condi¢des de discernir nos
inumeraveis e complexos agenciamentos semiopraticos inventados pelos coletivos que a
antropologia estuda” (VIVEIROS DE CASTRO, 2015, p. 95).

N&o obstante, para debrucar-se sobre esses problemas, é necessario, antes de mais nada,
empenharmo-nos no sentido de superar a ruptura decisiva que foi sendo modulada e
manipulada, ao longo da histdria do pensamento ocidental, entre uma imaginagdo mitica e uma
razdo grega, uma conjuracdo de signos e uma parafernalia do conceito, um além figurativo e
um aqui conceitual. Em uma expressao, livrarmo-nos do grande divisor cartesiano: o mito da
filosofia que operacionalizou uma cisdo entre historicidade e primitividade, impondo um
abismo entre a humanidade e a ndo humanidade (VALENTIM, 2018, p. 141). No século XVIII,
tal era, e ainda o é em muitos lugares, a orientacdo antropolégica da filosofia e da etnologia.
Em antitese, para Latour (1994, p. 127): “E preciso, portanto, preciso contornar as duas
Divisdes a0 mesmo tempo, ndo acreditando nem na distingdo radical de humanos e néo
humanos entre nos, nem na suposicao total dos saberes e das sociedades.”

Contrariamente a todas essas rupturas e cisdes, muitas instituidas com a finalidade de
depreciar ou de inferiorizar o pensamento dos ndo ocidentais?’, decidimos, nesta dissertacéo,
optar pela assungdo do pressuposto de que as ideias nativas estdo situadas no mesmo plano
epistémico que as ideias dos seus estudiosos a partir de uma equivaléncia de direito.: “na gama
de possibilidades abertas as sociedades humanas, cada uma fez determinada escolha e que essas
escolhas s3o incomparaveis: equivalem-se” (LEVI-STRAUSS, 1955, p. 412).

Fazemos saber agora que 0s conceitos antropoldgicos, e também os filos6ficos que se
apoiam em etnografias, ndo sao nem “reflexos veridicos da cultura do nativo” (sonho

positivista), tampouco “projecdes ilusérias da cultura do antropdlogo” (pesadelo

26 Em nosso “salto nas trevas”, filosofando, em nossa vontade de pensar, apesar de estarmos contra tudo, mediante
um ato singular do pensamento (CABRERA, 2013, p. 32).

27 As quais atribui ao pensamento dito “selvagem” ou “primitivo” uma “‘falta de imaginago teérica’, recusando
aos ndo modernos o poder ou conferindo-lhes a impoténcia da teoria, motivo pelo qual o pensamento indigena tem
sido mantido perpetuamente na antessala do verdadeiro conhecimento (a Ciéncia).” (VIVEIROS DE CASTRO,
2015, p. 73).
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construtivista?®); no entanto, na verdade, sdo aquilo que, devido a sua natureza relativa e
relacional — atualizadora de uma relagéo de conhecimento representando o outro no seu proprio
seio —, garante que haja uma relacdo de inteligibilidade entre as culturas, funcionando como
“vetores e interfaces transcontextuais” (VIVEIROS DE CASTRO, 2002b, p. 125). A

originalidade da antropologia consiste justamente no fornecimento de uma:

[...] sinergia entre concepcdes e praticas provenientes dos mundos do “sujeito” e do
“objeto”, ndo sendo as teorias antropoldgicas sendo esforcos imaginativos dos povos
estudados [...] deve-se poder produzir uma descricdo cientifica das ideias e praticas
indigenas, como se fossem objetos do mundo, ou melhor, para que sejam objetos do
mundo (ibid., 2002b, 126).

Eis uma antropologia metafisica ou uma metafisica antropoldgica®: levar a sério o
pensamento do nativo € compreender que os conceitos indigenas, entrelagcados a suas praticas,
ndo sdo apenas objetos do mundo a serem perscrutados, mas espelhos de mundos, refletores de

uma ontologia, de uma cosmovisao que nos permite acessar o lado oculto de n6s mesmos.

2.5 O Grande Divisor

Muitos autores consideram que o “mundo primitivo” € incapaz de ser filos6fico, o que
impossibilita uma compreensdo desses universos em termos conceituais. Seu principal
argumento ¢ a falta completa de objetividade deles: “A ‘falta total’ de objetivacdo seria,
portanto, a principal razdo para a impossibilidade de uma compreensdo tematica, filosofica ou
cientifica, no mundo primitivo” (VALENTIM, 2018, p. 124).

Diz-se, pois, que 0 pensamento primitivo, dos povos sem histdria®® ndo seria nada mais
do que algo pré-objetivo, pois o “discurso do nativo ndo detém o sentido de seu proprio
sentido”. (VIVEIROS DE CASTRO, 2002b, p. 115), sendo, consequentemente, incapaz de
autodeterminar-se “ontologicamente” (VALENTIM, 2018, p. 126). Sua suposta caréncia de
reflexividade e de objetividade foi vista como um dos grandes Gbices a um possivel didlogo
epistémico com o0 seu pensamento originario — e também com o pensamento de todos aqueles

que, de algum modo, se dedicavam a interrupcdo do modus operandi colonial, o qual criou um

28 “[...] reducing other systems of thought to incomplete or purely metaphorical thinking.” (CHARBONNIER,
2017, p. 168).

29 “The anthropology of ontology is anthropology as ontology; not the comparison of ontologies, but comparison
as ontology.” (HOLBRAAD; PEDERSEN; VIVEIROS, 2014, p. 3).

% Curiosamente parafraseando Karl Marx, diz Pierre Clastres no que se refere ao pensamento amerindio: “A
historia dos povos que tém uma histdria €, diz-se, a historia da luta de classes. A histéria dos povos sem historia
é, dir-se-4, com ao menos tanta verdade, a historia da sua luta contra o Estado.” (CLASTRES, 1992, p. 190).
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abismo excludente e negacionista em relacdo aos nativos da terra por intermédio da imposi¢ao
colonizadora de seu pensamento. Faz-se mister, entdo, ‘“desmistificar os mecanismos
epistemoldgicos pelos quais a ciéncia moderna expurga 0s outros saberes de serem
considerados como validos” (CASTIANO, 2013, p. 42). Trata-se de uma luta por valorizagédo
dos conceitos de matriz tradicional (ibid., 2013, p.87), uma luta também por independéncia
epistémica, a qual teima em ndo ser de fato proclamada de uma vez por todas.

Lévi-Strauss aponta que o fundamento do argumento da caréncia de reflexividade dos
povos extraocidentais baseia-se no “mito da dignidade exclusiva da natureza humana™3! (2013,
p. 53), que, além de operacionalizar uma separacéo radical entre humanidade e animalidade,
desde, ao menos, Descartes®’, estabelecendo um abismo ontolégico entre os dois mundos
devido ao pauperismo do ultimo, também apartaria homens de outros homens. Além do
especismo, 0 mito suscita paradoxalmente uma misantropia, no sentido de que, além dos
animais serem vistos como inferiores em densidade ontoldgica, os préprios membros da raca
humana também haviam de sofrer sob a égide de uma hierarquia, ocorrendo uma
“desvalorizacdo sistematica do homem pelo homem” (LEVI-STRAUSS, 1955, p. 158). Tratar-
se-ia da mesma fronteira metafisica, de um “isolamento metafisico do homem”, uma
circunstancia “constituida pela diferenga originaria entre a humanidade histdrica e outros povos
(extra) humanos” (VALENTIM, 2018, p. 120).

Como produto dessa exclusividade em termos de colonialidade, suscita-se uma sorte de
“canibalismo intelectual” por parte de alguns entusiastas da modernidade®, uma “operagéo
metafisica pela qual a conversdo do eu em nds” gera somente “um eu de segunda poténcia, ele
proprio hermeneuticamente fechado a outros nés” (LEVI-STRAUSS, 1962, p. 286). Eis o
“Grande Divisor”: Narciso — a linha fronteirica —, fruto de uma imposi¢cdo moderna, que
diferencia ontologicamente linguagem e mundo, pessoas e coisas, Nés (ocidentais) e eles,
humanos e ndo humanos.

O véu dualista proveniente da evolugdo das sociedades industrializadas causa a
distorcdo gquanto a apreensdo de cosmologias demasiadamente diferentes da nossa. “Seria,
entdo, a filosofia enquanto ‘mito da dignidade exclusiva da natureza humana’, o sonho

expressamente narcisico dos brancos” (VALENTIM, 2018, p. 148), tal como as palavras de um

31 Em outros termos (VALENTIM, 2018, p. 13), o “isolamento metafisico do homem”, o qual, em ultima
instancia, mostra-se como “etno-eco-cida”.

32 Aquele que introduzira uma “versdo muito mais radical da dicotomia” (GRAEBER, 2019, p. 297).

33 «[...] ateus, materialistas, espiritualistas, teistas, racionais, eficazes, objetivos, universais, criticos radicalmente
diferentes dos outros coletivos, separados do seu passado, cuja sobrevida artificial € mantida unicamente pelo
historicismo, separados da natureza, sobre a qual o sujeito ou a sociedade imporiam formas arbitrariamente,
denunciadores sempre em guerra contra si mesmos” (LATOUR, 1994, p. 167).
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xama yanomami parecem sugerir? Um sonho téo reflexivo que s6 conseguia ver a si mesmo

marginalizando os outros saberes devido a sua falta de abertura intercultural?

Os brancos ndo sonham tdo longe quanto nés. Dormem muito, mas s sonham com
eles mesmos. Seu pensamento permanece obstruido e eles dormem como antas ou
jabutis. Por isso ndo conseguem entender nossas palavras (KOPENAWA; ALBERT,
2015, p. 390).

O sonho narcisico dos brancos, apontado por Kopenawa desde uma contra-antropologia
indigena, ou uma antropologia reversa, revela a incapacidade dos agentes representantes do
sistema colonial ocidental de reconhecer o outro, humano ou ndo, em sua alteridade plena, ao
representd-lo sempre a partir de si mesmo, mediante um construtivismo de mao Unica, ndo se

deixando, por isso, transformar por sua perspectiva:

Reconhece-se assim o outro, mas ndo sua alteridade, ou seja, a possibilidade da
esséncia do homem ser originariamente afetada e transformada pela relagdo com

outrem no modo de uma ‘“alteragdo ontoldgica” entre humano e¢ “nd0 humano”
(VIVEIROS DE CASTRO, 2001, p. 17).

Essa caréncia da filosofia ocidental, por sua parte, em termos ontolégicos, é que nos
interessa remediar®*, de alguma forma, nesta dissertacdo, desde o Brasil, mesmo que
infimamente, pelo menos na tentativa de interromper a propagacdo dos limites excludentes
impostos pela colonizagéo, alienadora de ontologias, mas ndo integralmente, como atestam as
resisténcias nas lutas passadas e presentes dos povos originarios das Américas contra 0s
conquistadores ultramares, em que “native shamans took on the leadership in the war against
the Spaniards” (CIVRIEUX, 1997, p. 4).

Além do mais, o fechamento para com outras tradi¢es de pensamento acarreta a perda
“da possibilidade de se deixar enriquecer conceitualmente a partir de formas locais/endégenas
de conceber a realidade” (CASTIANO, 2013, p. 68). Ndo é razoavel encapsular-se em tdo
somente uma concepcao da realidade, muito menos em uma antropocéntrica e eurocéntrica,
excluindo tudo aquilo que é diferente ou diverso, desde um sistema metafisico de opressao, tal
como o “racismo [filosofico] europeu” (DELEUZE; GUATARRI, 1996, p. 45-46), a partir de,
como diria Krenak, uma indiofobia entnocida, base do projeto civilizatério da modernidade.
Somente quando os outros coletivos cessarem de ser tratados como ‘“culturas”, ¢ que terdo

acesso pleno a realidade, podendo-se ai, entdo, e somente ai, serem pensados como metafisicas,

34 “Tinham razdo aqueles que diziam que os Modernos mereciam um estudo antropologico aprofundado, que
também eles sdo realmente interessantes... Que é preciso se aproximar deles com precaucéo por suas feridas. Que
vale a pena alivia-los e talvez considerar a ideia de curé-los.” (LATOUR, 2019a, p. 94).
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vias alternativas e auténticas de pensar-se 0 mundo e viver nele. No caso da América, esse
mundo ja se esvaneceu para inimeros povos nativos, hd mais de 500 anos, comegando pelo
holocausto indigena dos séculos XVI e XVII que dizimou, em aproximagéo, quase mil nacdes
indigenas, totalizando mais de cinco milhGes de pessoas.

Em virtude disso, propomos a subversao do referido cenario, delineando o pensamento
amerindio em linhas filosoficas gerais ao termos uma ponte relativamente segura para deixar-
nos fluir junto com ele e, por resultado, enriquecendo os horizontes especulativos da filosofia
contemporanea, especificamente a produzida em territorio latino-americano, desatando-a de
grilhdes unilaterais, uniformes e fechados a transformacgdes, que lhe parecem encarcerar
visceralmente em um cercado monoepistémico e unilateral, segregador e racista, cuja origem
remonta a ontologia monarquica da filosofia grega®® — essa filosofia messianica em crise (a
narrativa patriarcal, repressiva, transcendentalista, racista e falocratica que atravessa toda a
historia do Ocidente), tal como Oswald de Andrade concebera em sua tese escrita em 1950 para
o0 concurso da Cadeira de Filosofia da Faculdade de Filosofia, Ciéncias e Letras da Universidade
de Séo Paulo (OSWALD, 1978) —, pois:

Falta ao pensamento ocidental sobre o ser, em suas vertentes hegemdnicas, um
conceito de sentido capaz de operar além da perspectiva antropocéntrica, em registro
“animista”, solidario & possibilidade de uma ontologia que postula o caréter social das
relagBes entre as séries humana e ndo-humana. (VIVEIROS DE CASTRO, 2002a. p.
364).

Falar-se-a sobre o “animismo” no proximo capitulo; porém, vale ressaltar que uma
“perspectiva em registro animista” assume de antemao como possivel a existéncia e a relevancia
de outrem. Pensar a possibilidade ontol6gica de um mundo ulterior, sejam povos humanos ou
entidades cosmicas, significa também, tomando como ponto de partida uma antropologia
renovada da imaginacdo conceitual dos povos ndo ocidentais, reconhecer que o discurso do
nativo nao ocidental tem sim a posse do “sentido de seu proprio sentido”. Nesse impeto, cabe
aos pesquisadores e pensadores favorecer “a descricdo das condigdes de autodeterminacao
ontolédgica dos coletivos” (VIVEIROS DE CASTRO, 2015, p. 24-25), “promovendo, a0 mesmo
tempo, o efeito reverso do pensamento desses coletivos” (VALENTIM, 2018, p. 165) sobre o
nosso: a reviravolta da ontologia dos outros sobre o “ente que nés mesmos somos”. Mas sera
que é possivel atribuir ao pensamento indigena a propriedade de ser uma ontologia afinal de

contas?

35 Afinal, os gregos sdo gregos, o resto, barbaros.
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A aplicagdo do conceito de “ontologia” ao pensamento dos povos indigenas ocorreu
inicialmente, até onde se sabe, com o trabalho de Hallowell (1960). Sua utilizacdo do termo é
entendida por muitos como algo polémico, visto que a palavra “ontologia” remonta a Grécia e
aos usos posteriores por parte da filosofia ocidental em suas mais variadas ramificacdes.

Todavia, 0 seu uso em relacdo a povos autoctones, para além das fronteiras ocidentais,
tem, sobretudo, uma “razdo tatica” contra as proprias praticas epistemologicas coloniais, ao
tomar suas manobras reaccionariamente contra elas mesmas, ou seja, tratando-as como mais
uma representacdo ou visdo de mundo, ao lado de inumeras outras. O feiti¢co contra o feiticeiro?

Nesse sentido, além do fato de que o Ser foi concebido de diferentes maneiras ao longo
da historia da humanidade, a atribuicdo do termo ontologia aos povos indigenas habilita,
paralelamente, a aplicacdo do termo filosofia ao pensamento desses povos. Ao longo da historia
da humanidade, varias tentativas surgiram com a finalidade de oferecer uma definicéo razoavel
da nocao de “filosofia”. Postas as multiplas respostas para a pergunta “o que ¢ filosofia?” ou “o
que ¢ filosofar?”, a partir de uma concepc¢ao pluralista do fazer filoséfico, ¢ plenamente
plausivel, tendo em vista também que a existéncia por si s6 ja fundamenta o pensar livre,
concebé-la como a cosmovisdo de uma dada comunidade atestada por sua correspondente
oralidade — uma imaginacdo tedrica verificavel —, conceito de filosofia este plenamente
compativel com o pensamento dos povos originarios, sustentaculos de uma miriade de

concepgoes acerca do cosmos, seus componentes e suas relacdes:

The idea, of course, is not that Yanomami and Runa shamans are formulating
doctrines in their longhouses like those of Oxford philosophers or libertine
deconstructionists but instead that they and their peoples reflexively address
fundamental problems in ways, particularly myth and dreaming, that yield bodies of
complex thought not reducible to their ritual and other pragmatic functions
(CHARBONNIER; SALMON; SKAFISH, 2017, p.14).

A abertura a outras concepc¢0es filosoficas e éticas, enfim, tais como a dos referidos
povos cujo modo de vida estabelece-se para além do Ocidente — mesmo que forcadamente em
relacdo com ele —, faz jus as suas lutas por justica cognitiva e por direitos epistémicos no
horizonte do pensavel. Ou esta o0 “intelectual thought destined to remain forever European?
(VIVEIROS DE CASTRO, 2017, p. 249).

A partir dessa brecha, estar-se-ia pronto, na verdade, para esbocar uma historia
contrafilosofica da propria filosofia, “em que outros povos, diferentemente humanos, sejam

convidados a decidir sobre os destinos e virtualidade do espirito europeu” (VALENTIM, 2018,
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p. 188), contrariando e descolonizando seus pressupostos mais fundamentais a luz de outras

formas de pensamento,

[...] from the experience of the variation of self-evident assumptions [...]
what makes our opinions doubtful is nothing but the experience of ther
changeability, that is, the possibility of thinking differently
(MANIGILIER 2017, p. 113).

Por fim, quando admitimos heuristicamente como chave especulativa a legitimidade
epistémica da existéncia de ontologias indigenas, o que talvez para a antropologia seja mais
facil que para a filosofia®®, surge irredutivel e talvez incomensuravel com a “nossa” uma
modalidade outra de imaginacdo conceitual. Aceitar a chave implica fatalmente uma
redefinicdo da metafisica contemporénea, conferindo-lhe quigd um verniz (contraditoriamente)
cientifico — ao menos empirico, cumulativo, falsificavel e situado —: “comparative knowledge
shows that metaphysics can be positive” (MANIGLIER, 2017, p. 127).

2.6 A ciéncia como regra do pensamento: o que significa levar o nativo a sério?

Com a consolidacdo da sociedade industrial no Ocidente, a modernidade foi
fortalecendo paulatinamente uma imagem positivista do conhecimento cientifico, paradigma da
praxis académica. Em seu método experimental, a experiéncia e a observagdo levavam a
classificagbes que seriam, em teoria, passiveis de serem verificadas e/ou falsificadas. Em
contrapartida, os saberes locais das comunidades, que sob a lente moderna nao seriam
observaveis, tampouco verificaveis, — justamente por ndo se debrucarem sobre relacdes de
causalidade como a ciéncia moderna — eram taxados de especulativos, folcléricos, exdéticos, etc.
(CASTIANO, 2013, p. 39-40). A barreira epistémica que se tinha em vista tem como corolario
o privilégio atribuido a ciéncia moderna (matematizada), em detrimento dos saberes e das
epistemologias ancestrais, como se a ciéncia fosse o padrdo-ouro do pensamento.

No campo das ciéncias modernas, em suma, pouco a pouco, foi se operando o
epistemicidio de saberes de outras regides do mundo diferentes da Europa (ibid., 2013, p. 46),
mas nao s6 um epistemicidio no sentido de uma aniquilagcdo eurocentrista compulséria dos
saberes dos povos pelo ataque e pela negacdo de seus conhecimentos tradicionais, mas também

um ontocidio, a destruicdo material e simbdlica dos povos eles mesmos ocasionada pelos

% Em que pesem as diferengas de uso da palavra “ontologia” por parte dos antrop6logos da virada ontolégica, que
tomavam a ontologia como sinénimo de “forma ou modo de ser” e a epistemologia como “forma ou modo de
conhecer”, e dos fil6sofos profissionais, como Graeber aponta (2019, p. 294).
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procedimentos civilizatorios coloniais. Ndo sé do outro humano, mas também da prépria
natureza, sob um impulso “etno-eco-cida”.

Além disso, nesse meio tempo, o pensamento ocidental académico que fora se
desenvolvendo baseava-se ainda em sua heranca moderna, segundo a qual a metafisica era
concebida como algo distinto das cosmovisdes tradicionais, ja que aquela era tributaria de
formas dicotdbmicas de hierarquizacdo. As Ultimas, por sua vez, pareciam apostar em
elaboracdes ontolégicas ndo dualistas, ndo balizadas por uma hierarquizacdo vertical da
realidade. Comecamos a desenhar, entdo, o ideal principioldgico da horizontalidade dessas
comunidades originarias, que pressupde uma relacdo horizontal e orgénica entre os seres que
povoam o mundo, humanos ou nao.

A organicidade, no caso, relaciona-se ndo s6 com a preservagdo do ambiente (ndo a toa
a Amazonia haver se mantido pelo menos treze mil anos sem destruicdo, gracas também a
interacdo entre homens, animais e plantas), mas também com o equilibrio social com os ndo
humanos, vivendo sob uma ordem moral cdsmica, tradicionalmente, em harmonia e em ritmo
com a natureza, vista ndo como algo extrinseco e aliendvel, mas como algo intrinseco e
constitutivo, ou seja, como parte dos seres, e ndo como dos seres. Sob essa 6tica, todas as vidas
s80 necessarias.

Nesse sentido de uma perspectiva horizontal e pautada na organicidade, Antonio Bispo
dos Santos (2015), lider quilombola que pertence a uma comunidade rural localizada no Piaui
(cujo Estado, curiosamente, ¢ visto pelos colonizadores como um dos “mais atrasados”, sendo
que, por outro lado, temos o Piaui como um dos Estados em que mais se preservam territorios
tradicionais), defende, em termos filosoficos, a partir de uma visdo dos quilombolas e das
comunidades de negros antiescravocratas critica e libertaria®’, que existem duas forcas em
conflito no Brasil, a do sintético e a do organico. O primeiro diz respeito ao ter, ao passo que 0
segundo ao ser. O sintético (aparéncia) é atrelado ao modo de viver, ver e sentir a vida, segundo
ele, eurocristdo, cujo pensamento é linear, vertical e monista. JA 0 orgénico (realidade), a
cosmovisdo politeista dos povos originarios da América e da Africa, diria respeito ao

pensamento afro-pindoramico®, isto é, a confluéncia®® do pensamento indigena com o afro-

37 Dando voz aos povos exclusos e privados de um acesso a ontologia nos Gltimos séculos, dos circulos epistémicos
que serviram como base da expanséo cruel e desumana da Europa e dos Estados Unidos.

38 «“Pindorama” era o termo utilizado pelos povos de lingua tupi para se referir as terras brasileiras, uma “Terra de
Palmeiras”.

% Bispo dos Santos (2015, p. 89) apresenta uma definigdo do seu conceito de “confluéncia” como sendo uma
espécie de principio metafisico que administra a coexisténcia dos heterogéneos elementos cdsmicos, que, mesmo
juntos, ndo se misturam, nada sendo igual. No entanto, ainda assim é possivel a confluéncia e a combinag&o entre
0s saberes, mesmo entre o sintético e o organico. As divergéncias seriam, entdo, transformadas em diversidades a
partir de uma légica resolutiva.
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quilombola. O grande drama é que o Ter estd enforcando o Ser, tirando-lhe todo oxigénio
possivel.

Os povos pagéos politeistas, alicercados em principios filosoficos comunitarios, com
sua organizacao social circular e horizontal entremeada de comunidades heterdclitas, cuja
religiosidade enderecava-se a deuses e a deusas pluripotentes, pluricientes e luripresentes, além
de territorializados, ttm como fundamento central a pressuposi¢édo da existéncia de “plurismos
subjetivos e concretos”, justo por verem seus deuses e suas deusas nos elementos da natureza,
COmMo a agua, a terra etc., que ocupavam uma posicdo horizontal perante eles. Como dizia-se
desde antes de Sdcrates: também os deuses estdo, pois, presentes aqui.

Por outro lado, como sistematiza Nego Bispo (2015, p. 38), 0s povos eurocristdos
monoteistas, cultuadores de um Deus onipotente, onisciente e onipresente, além de Unico,
inatingivel e desterritorializado — estando acima de todos —, refletiriam uma organizacéo social
homogénea, patriarcal, exclusivista, vertical e linear, a partir de uma espécie de monismo
ontoldgico.

Alguns autores, sob outro angulo, como Horton (1993), concebem que as concepgdes
indigenas e as teorias cientificas possuem, de algum modo, uma analogia, dado que seriam
maneiras sui generis de conhecer a realidade. Anteriormente, ja fora colocado que Lévi-Strauss
pensava algo parecido ao defender que o pensamento magico e o cientifico estariam em um
mesmo patamar, lado a lado, como duas formas epistémicas igualmente validas.

N&o obstante isso, ha de se ter cautela para que ndo nos deixemos seduzir por abordagens
obcecadas pela ciéncia, que a tomam como o padrao-ouro do pensamento, aquilo que, por si s0,
previamente, condena o0s povos estudados a incorrerem em erros, ilusdes e sonhos (crencas
irracionais), haja visto que suas praticas intelectuais ndo se balizariam em consonancia com os
protocolos cientificos candnicos. Nao obstante, “ndo € porém [a ciéncia] o Uinico terreno, nem
necessariamente o melhor, em que podemos nos relacionar com a atividade intelectual dos
povos estrangeiros a tradigdo ocidental” (VIVEIROS DE CASTRO, 2002b, p. 127). Na
verdade, as concep¢des indigenas estariam na mesma ordem do “cogito” cartesiano ou das
“moénadas” de Leibniz — representante moderno do perspectivismo ocidental —, estando em pé
de igualdade, por exemplo, a teoria do “dividuo” de Strathern e o “individualismo possessivo”
de Locke, ou mesmo a “filosofia da chefia amerindia” de Clastres e a “doutrina hegeliana de
Estado”.

Para imaginar a imaginacao indigena, pensar o seu pensamento, levando-o a sério, “¢
preciso poder transformar as concepgdes em conceitos, extrai-los delas e devolvé-los a elas”

(ibid., 2002b, p. 128). Para que serve essa ideia? Quais suas consequéncias? Em que
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agenciamentos ela pode entrar? O que uma ideia como essa ensina sobre as no¢oes indigenas
sobre os mais diversos temas? E o mais importante: como a elaboragéo de conceitos indigenas
importa aos proprios indigenas? Essas perguntas ddo um norte no que diz respeito a
transformacdo de concepc¢des, angariadas pela conversacdo com informantes, em conceitos
filosoficos propriamente ditos, os quais, ao fim e ao cabo, espelham um “conjunto virtual de
eventos e de séries” (ibid., 2002b, p. 136) ao corresponderem as ideias nativas, sustentaculos
ultimos de legitimos conceitos.

Um encontro dialogico e confluente com o pensamento indigena, no intuito de “pensar
o pensamento do nativo”, levando-0 a sério, primeiramente, ndo pode nunca se dar de forma
neutralizadora, ou seja, neutralizando “its ontological scope, that is, the real hold that thought
has over the world.” (CHARBONNIER, 2017, p. 167), mas, sim, experienciando esse outro
pensamento como um tipo de “atualizagdo de virtualidades insuspeitas do pensar” (VIVEIROS

DE CASTRO, 2002b, p. 129) — dai a importancia de uma etnografia de campo:

[...] the idea that one needs to take seriously the contents of thought, that they are to
some extent directly grasped through ethnographic observation without outside
mediation, and that they cannot be reduced to simple arrangements with reality, the
“symbolic” scope of which the anthropologist will recognize. Indigenous thinking
grasps reality in an original fashion, in a way that cannot be imagined without
experiencing it, and without leaving behind it an en-soi that is invariable and
unknowable. Primitive thinking implies totally original uses of the world; it
establishes a coupling between thought and reality that precludes the type of
transcendental separation typical of modern philosophy (CHARBONNIER, 2017, p.
167).

O animismo amerindio, exemplificativamente, pode ser entendido como uma imagem
do pensamento, uma “convencdo de interpretagdo” (STRATHERN, 1999, p. 239), segundo 0
qual se pressupde a personitude formal do que se esta por conhecer e, em certo sentido, como
um acoplamento entre pensamento e realidade. Em suma, comporta-se como um “dispositivo
intelectual transindividual” (VIVEIROS DE CASTRO, 2002a, p. 130), e ndo como uma
simples crendice dos povos autdctones das Américas: quando se fala em “positivismo” ou em
“jusnaturalismo”, a referéncia ¢ a um estado mental? A armadilha de conceber o pensamento
das comunidades tradicionais como uma pacata crenca (visdo de mundo que parte de uma
representacdo), crendo na sua crenca, é que ao final da jornada tem-se de escolher: eles ou nés,
verdadeiro ou falso: afinal, uma das duas crencas deve corresponder (verdadeiramente) ao
mundo — Unico — real, e a outra ndo: “Por sinal, trata-se de fruto de supersticdes? Em tais

predilecbes enxergo de preferéncia a marca de uma sabedoria que 0s povos selvagens
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praticaram com espontaneidade e contra a qual a rebelido moderna ¢ a verdadeira loucura”
(LEVI-STRAUSS, 1955, p. 129).

Entre o verdadeiro e o falso ndo had uma terceira opcdo, o terceiro esta excluso por
principio. Em adicdo, corre-se o risco (etnocéntrico) de ingenuamente se sustentar a ideia de
que haveria um “fundo de verdade” alegorico em tais discursos, ou mesmo de que, por meio
deles, poderiamos acessar a esséncia intima e Gltima das coisas — viséo tipicamente plantonista
—, transferindo nossos infernos para os outros: “Recusar-se a por a questdo em termos de crenca
parece-me um trago crucial da decisdo antropolégica” (VIVEIROS DE CASTRO, 2015, p.

229). Portanto, as categorias indigenas

[...] should not be perceived in terms of belief, as they have withstood the trial of
reality [...] Such thinking works; it encounters reality and ensures that collective
actions are integrated into the world. From this point of view, this category system
does indeed underpin an ontological commitment, because thinking establishes a link
with the world, and so constrains people. (CHARBONNIER, 2017, p. 168).

O que primordialmente deveria ser perseguido pelos antropélogos, nessa visao, é o
sentido: “o sentido, com efeito, ndo ¢ nem verdadeiro nem falso, nem crivel, nem incrivel; ele
é aquilo que pode ser dito de outro modo, traduzir-se em outra linguagem, ou melhor ainda, é
aquilo que permite a tradugao” (POUILLON, 1980, p. 87), traducdo da floresta para a escola,
ja que temos essa dupla base presente, como Oswald de Andrade*® observava em seu Manifesto
da Poesia Pau Brasil.

Quanto ao pensamento nativo, entdo, ele “deve ser tomado — se se quer toméa-lo a sério
— como uma pratica de sentido” (VIVEIROS DE CASTRO, 2009, p. 229). Fica clara também
a influéncia de Roy Wagner no pensamento de Viveiros de Castro. Aquele sustenta a ideia de
uma pratica de sentido como um “dispositivo autorreferencial de produgao de conceitos”, de
“simbolos que representam a si mesmos” (WAGNER, 1986), um sistema pratico de fabricacdo
de conceitos, representativo de si e, portanto, independente de uma legitimagdo externa
corporis.

Nessa espinhosa tarefa de pensar e criar uma nova sintaxe e semantica do pensamento
humano, expandindo as lentes demasiadamente (euro)etnocéntricas da filosofia, defendemos,

no presente texto, a necessidade de ndo se explicar demais o outro, mantendo seus valores as

40 Um dos representantes do modernismo brasileiro (ndo apenas artistico, mas também tedrico) que defendeu
veementemente a necessidade de articular-se o conhecimento local com o internacional, digerindo as influéncias
europeias e inovando-as desde uma perspectiva ativa e anticolonial, pautada em nossa matriz cultural amerindia.
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vezes implicitos, sendo honesto intelectualmente e sabendo que € impossivel obter o
(cartesiano) exato conhecimento das coisas.

A tarefa da antropologia (e dos filésofos interessados no pensamento dos diversos
coletivos que povoam o mundo) seria justamente guardar tais pensamentos como possiveis,
corroborando com a sua autodeterminacdo ontoldgica, por meio de uma politica da ontologia:
“Anthropology’s role, then, is not that of explaining the world of the other, but rather of
multiplying our world [...] The self-determination of the other implies the other determination
of the self” (VIVEIROS DE CASTRO, 2017, p. 266), desde que em seus proprios termos, isto
é, por sua autorrepresentacdo, tendo em consideragdo que sao eles, enfim, os Unicos capazes de
assumirem sua propria autonomia e lugar no mundo, ja que “Em todas as comunidades existem
sujeitos que séo autorreflexivos e criticos em relacdo ao seu proprio meio e aos valores
adjacentes as proprias tradicdes*” (CASTIANO, 2013, p. 6-7). A colonizagéo significou, pois,
0 gradual processo de silenciamento das autorrepresentacdes e o fornecimento de uma
representacdo Unica de todos, generalizadora das diversas vozes, a partir do esmagamento e da
humilhacéo subjetiva dos povos. Afirmou-se demasiadamente a igualdade em detrimento do
diferente.

Os conceitos indigenas, associados ao sentido dos discursos dos nativos e de suas
tecnologias ancestrais, “projetam um fundo, um plano de imanéncia povoado por intensidades”
(VIVEIROS DE CASTRO, 2002b, p. 137). Esforcar-se-a, nos proximos capitulos, para ilustrar-
se precisamente esse mundo possivel — expresso nos juizos de alguns pensadores interessados
no pensamento indigena — indigenas ou ndo —, com o fim de alargar o escopo do pensamento e
as possibilidades de mundos, visualizando quem sabe um multiverso, “composed of the worlds
in which very different concepts prevail” (SKAFISH, 2017, p. 276). Em sua dinamicidade, o
pensamento possibilita mais vozes em sua propria construcdo ao permitir a hipertrofia daquilo
que € capaz, pois “vivemos em varios mundos, cada um mais verdadeiro do que o outro que ele
contém, e ele mesmo falso em relagio ao que engloba” (LEVI-STRAUSS, 1955, p. 441).

Para tanto, é necessario que os conceitos indigenas sejam investigados conforme suas
proprias formulacgdes, pois ndo sdo nada além do que formas completamente legitimas de
conceber a realidade e o cosmos — dentro dos horizontes filosoficamente possiveis do
pensamento — que acarretam instigantes problematicas para o pensamento humano, devendo

ser completamente inscritos, como pensamento, no registro do pensavel, para que possamos

41 Mais adiante, José Castiano (p. 51, 2013) sustenta que “[...] s6 ¢ possivel a autoemancipagéo porque a libertagdo
epistémica ¢ uma agdo intrinseca ao sujeito até agora da periferia”.
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langar mao de outras epistemes em ordem a finalmente “integrar as artes ¢ os saberes dos povos
tradicionais no rol das ciéncias” (CARVALHO, 2020, p. 483).

N&o por acaso, diversos autores indigenas inclinam-se a questdes de natureza metafisica,
dada a “coherence and even sistematicity of other bodies of thought” (SKAFISH, 2017, p. 277).
Nota-se, entdo, “the turn of the native”, isto €, uma deslocagdo reflexiva, uma “indigenizago
da modernidade” (SAHLINS, 1999). No caso em questdo, uma indigenizacdo da filosofia — a
revolucdo Caraiba*? —, abalada pelos impactos dos encontros antropoldgicos. Latour usa o termo
“ecologization”, a0 se referir a “reconfiguration of Western metaphysics” (2017, p. 11).

A relacdo de sentidos entre um interlocutor e outro se apresenta, por desdobramento,
como uma pratica social, em que uma relacdo é instanciada por meio do contato entre aqueles
que se esbarram, pela confluéncia de rios diversos que se encontram, ainda que cada um
mantenha sua respectiva integridade. Sobressaltam-se alguns pressupostos relacionais do
conhecimento antropoldgico, que, com um novo félego, se habilita a considerar os discursos
alternativos dos outros povos como veiculos de sentidos inteiramente validos.

Do lado da antropologia (e também da filosofia interessada nos modos de vida para além
do Ocidente), nem sempre foi assim. As regras do jogo eram outras desde a fundacdo da
disciplina enquanto ciéncia. Quando se se refere a descri¢cBes antropoldgicas, em termos da
antropologia classica — aquela desenvolvida desde o seu florescimento até principios do século
XX -, tinha-se como sub-repticia uma suposta ‘“vantagem epistemologica” (relagdo
diferencial), por parte do antrop6logo, em detrimento do nativo, alteridade discursiva
concebida, ao fim e ao cabo, que seria ndo reflexiva e incapaz de dar sentido ao seu proprio
modo de vida e, forgosamente, ao seu discurso (VIVEIROS DE CASTRO, 2002b, p. 114),
funcao esta reservada ao antrop6logo — aquele que, em principio, seria capaz de apresentar um
“discurso hilemorfico”, conferidor de uma forma ao contetido privado de reflexividade critica
exposto por seus informantes.

Por seu lado, na sugerida proposta de reconstituicdo da antropologia, tentando superar
as premissas e conclusdes elencadas no paragrafo anterior, segundo as quais 0S povos e
pensadores originarios sdo ponderados como simples objetos de conhecimento, carentes de
pensamento reflexivo e capacidade de autodeterminagdo, alguns antropélogos vinculados ao
programa do giro ontoldgico desenvolveram um tipo de antropologia fincada no conceito de

reversibilidade, uma “antropologia simétrica” (LATOUR, 1994), em que ha verdadeiramente

42 Fruto do instinto revolucionario caraiba cujo objetivo é, para subsistir, subverter a equagio do eu enquanto parte
do Cosmos no axioma Cosmos parte do eu (ANDRADE, 2017, p. 53), promovendo o resgate de uma cultura
antropofégica, com vistas a solucionar os problemas filos6ficos da humanidade.
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uma “continuidade epistémica das praticas de sentido” (VIVEIROS DE CASTRO, 2002b, p.
115), isto ¢, uma “continuidade ontologica” entre as teorias antropologicas e os discursos e
tecnologias nativos, ndo sendo possivel a um “given analyst to claim to ocuppy a primary
logical or existential position and then demote all others to a derived, inauthentic status”
(CHARBONNIER; SALMON; SKAFISH, 2017, p. 4).

O investigador, portanto, ndo ocuparia nenhum tipo de posi¢do privilegiada
simplesmente por utilizar-se da escrita. Pelo contréario, enquanto tradutor, traduziria a oralidade
dos povos em escritas, e a sua escrita em oralidade, em uma relacéo dialogica; escapando das
indesejaveis armadilhas politicas do uso colonial da escrita, que, insistindo na alfabetizag&o dos

povos tradicionais, desqualifica seus saberes:

O unico fendbmeno que a acompanhou fielmente foi a formagdo das cidades e dos
impérios, isto é, a integracdo num sistema politico de ndmero consideravel de
individuos e sua hierarquizacdo em castas e em classes. Em todo caso, esta é a
evolucdo tipica a qual assistimos, desde o Egito até a China, no momento em que a
escrita faz sua estreia: ela parece favorecer a exploracdo dos homens, antes de ilumina-
los [...] A luta contra o analfabetismo confunde-se, assim, com o fortalecimento do
controle dos cidaddos pelo Poder. Pois é preciso que todos saibam ler para que este
possa afirmar: ninguém deve alegar que desconhece a lei (LEVI-STRAUSS, 1955, p.
319-320).

A revolucdo da antropologia, consolidada pelos tedricos envolvidos na virada
ontolodgica, apresenta-se como uma recusa do jogo classico, pois este se fundamenta em uma
espécie de “metafisica da representacdo”, em que conceitos como ‘“verdade objetiva”,
“representacdo” e “natureza” sdo mobilizados e aplicados compulsiva e extrinsecamente ao seu
objeto, sendo o nativo designado como um objeto exético e primitivo (VIVEIROS DE
CASTRO, 2002b, p. 116-117). Desse jeito “a analise etnografica ndo pode ir adiante se ja
decidiu de antemao o sentido geral de um encontro como esse” (ibid., 2002b, p. 138).

A virada ontol6gica, bem como seus entusiastas, atua, pois, no afd de disseminar “a
questioning [...] of the very metaphysics of representation”, a qual se encontra “strongly
undermined by the formulation of a counter-metaphysics.” (SALMON, 2017, p. 46-55). A
metafisica dos outros, em particular aquela de carater animista, perspectivista e xamanica, sera
explorada nos capitulos subsequentes.

Tendo a mesa 0 mencionado giro na forma de lidar com a alteridade, uma vez que,
defronte dela, um imperativo epistémico muito claro impde-se perante 0s estudiosos da
atualidade, a continuidade dos procedimentos, a saber, a ciéncia do antropo6logo e do nativo,
sendo da mesma ordem, porém, ocupando-se de problemas radicalmente outros, dado que o

nativo, em ultima instancia, € um sujeito de conhecimento, expressdo de um mundo possivel



48

ulterior, ao passo que o antrop6logo (e por que ndo o filésofo?!) poderia ser tido, neste interim,
como um “verdadeiro animista” (VIVEIROS DE CASTRO, 2002b, p. 117), seria aquela que
tomaria como pressuposto a agéncia e a subjetividade de outrem. O nativo ndo é nada mais que
um sujeito, sustentador de um pensamento objetivo e expressdo de um mundo possivel; logo, o
método comparativo visado aqui ndo é, nem pode ser, um processo de m&o Unica: “one’s image
of the other must come out transformed, as must the one that we have of ourselves”

(CHARBONNIER, 2017, p. 167).

2.7 A autoemancipagao dos povos: contra-antropologia e revolugao conceitual

Dada a missdo antropoldgica, cada vez mais filoséfica, de descolonizar de modo

peremptorio o0 pensamento, as teorias antropoldgicas e etnofiloséficas seriam:

versdes das praticas de conhecimentos indigenas; essas teorias se situam em estrita
continuidade ontoldgica... com as pragmaticas intelectuais dos coletivos que se viram
historicamente em “posi¢do de objeto” relativamente a disciplina (VIVEIROS DE
CASTRO, 2015, p. 24).

O que se propde, no embalo da virada ontologica, ¢ uma “nova antropologia do

conceito” capaz de efetuar um novo conceito de antropologia de modo que:

[...] a descricdo das condigdes de autodeterminacdo ontoldgica dos coletivos prevalece
absolutamente sobre a reducgdo epistemocéntrica do pensamento (humano e ndo-
humano) a um dispositivo de recognicéo: classificagdo, predicacdo, julgamento,
representacdo [...] (ibid., 2015, p. 25).

A revolucdo posta, na concep¢do de uma possivel teoria antropoldgica, entende a
antropologia como uma “ontografia comparativa” (HOLBRAAD, 2003) ao tomar como
propedéutico o ponto de vista da imanéncia, das manifestagdes Onticas dos coletivos
experimentados empiricamente. Em subjacéncia, torna-se imperativo, tendo vista o confronto
com as alteridades radicais dos mais diversos povos, a “tarefa de pensar outramente”, pensar
outra mente, pensar, enfim, outras mentes. Necessitar-se-ia, para isso, de uma movimentacao
intelectual na dire¢do de uma “elaboragdo de uma teoria antropoldgica da imaginacdo
conceitual, sensivel a criatividade e a reflexividade inerentes a vida de todo coletivo, humano
e ndo humano” (VIVEIROS DE CASTRO, 2009, p. 25), em que 0 pensamento ndo moderno
fosse um ponto de vista sobre a modernidade, que é igualmente valiosa como um ponto de vista

moderno sobre o Outro.
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Cuida-se, desse modo, de tentar fazer justica a criatividade intelectual e filosofica dos
povos, de acordo com as perspectivas deles mesmos, vistos agora ndo mais como objetos claros
e distintos de conhecimento, mas verdadeiros interlocutores, ou seja, executores de operacoes
intelectuais completas. Nesse espirito, € interessante observar alguns principios que, de acordo
com Charbonnier (2017, p. 169), refletem a renovagéo do projeto comparativo da antropologia.
Um deles é a homogeneidade do pensamento moderno e ndo moderno, ou seja, todos enfrentam
as grandes questdes existenciais e refletem sobre elas. Outro é o principio da continuidade e da
tradutibilidade de pontos de vista, quer dizer, operaces de pensamento que podem ser
traduzidas entre si, gerando formas de conhecimento. E mais: tais programas ontoldgicos e
comparativos de pesquisa investigam a questdo sobre a metamorfose que os sistemas de
pensamento ulteriores aos nossos impde sobre 0 NOSso.

Os conceitos indigenas, enquanto alternativas irredutiveis, funcionam como “reverse
anthropologies” (CHARBONNIER; SALMON; SKAFISH, 2017, p. 7), porque os “outros nos
pensam” (VALENTIM, 2018, p. 33). A racionalidade desse outro interpela o ocidente com seu
discurso, sua ontologia e seu saber (CASTIANO, 2013, p. 59). A antropologia inversa —
emergente da parte dos pensadores indigenas — faz emergir caracterizacdes dos ocidentais pelo
ponto de vista de um outro mundo. Essa abordagem € pressuposta quando se busca fazer justica
aos outros modos de enquadrar a realidade, afirmando-se a capacidade dos povos em
interrelacdo de definir sua prépria posi¢cdo no mundo, autodeterminando-se ontologicamente,
enquanto “sujeitos argumentativos” capazes de conhecimento, inclusive em relacdo aos
estrangeiros que os circundam®?,

No Brasil, a titulo de exemplo, ha inimeros intelectuais e embaixadores do saber
indigenas e quilombolas que se dedicam a manutencdo de sua forma de viver no mundo,
assegurando sua determinacdo ontoldgica, alguns deles havendo chegado a ministrar aulas nos
Encontros de Saberes, tal como Davi Kopenawa, Ailton Krenak, Raoni, Mario Juruna, Alvaro
Tukano, Daniel Munduruku, Sonia Guajajara, Joenia Wapichana, Antonio Bispo dos Santos,
Lucely Pio, somente para citar alguns.

Ademais, consideramos que a renovagao da antropologia gera inovadoras perspectivas
metafisicas bastante promissoras, configurando a si mesma agora como uma “maquina geradora
de metafisicas™, porque, finalmente aceitando a autonomia ontoldgica dos povos — contribuindo

COM 0 Seu acesso ao governo de si mesmos —, que estdo mais do que aptos a contribuir ndo sé

43 Outrossim, a antropologia reversa, conforme Peter Skafish, “trigger the perception they describe as it is to affect

thought, and the way this perception enables the present, modern world to be characterized seriously impacts us”
(2017, p. 291).
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com o conhecimento filos6fico e antropoldgico contemporaneo, mas também com as outras
ciéncias — permite-se que, a0 mesmo tempo, 0 mundo ocidental e moderno tenha acesso em
profundidade a outras ontologias de modo ndo expropriativo. Faz-se, entdo, pensavel a
articulacdo de uma “metaphysics that results from the exercise of a comparative method”
(MANIGLIER, 2017, p. 109), capaz de levar até as ultimas consequéncias 0 pensamento de
outrem, respeitando-o.

A conquista do Novo Mundo causou sem duvida um escandalo ontolégico para ambos
os lados: um choque entre mundos, a partir desse encontro entre 0 mundo ocidental e o canibal:
“O céu fuliginoso da Calmaria, sua atmosfera pesada nao sdo apenas 0 sinal evidente da linha
equatorial. Resumem o clima em que dois mundos se defrontaram” (LEVI-STRAUSS, 1955,
p. 78).

Choque esse gque parece ser o fundamento da prépria modernidade, como sugere Dussell
(1993), fundada inevitavelmente nesses encontros que causaram a perplexidade ontolégica de
ambas as partes, posto o confronto entre matrizes culturais diversas que se figurava em um
mesmo espaco geografico. Para falar como Bispo dos Santos, uma guerra entre colonizadores
do Império Ultramarino Portugués e contra colonizadores, indigenas e afro-quilombolas. A
guerra da colonizacdo*, que ndo poderia deixar de ser territorial.

Desde os primeiros contatos entre os conquistadores e os nativos, desenrolou-se
progressivamente um conflito colonial em relacdo as cosmologias indigenas: “The encounter
with another world was also an encounter with another regime of conceiving “human” relations
to “the world.” (CHARBONNIER; SALMON; SKAFISH, 2017, p. 9), uma outra
conceitualidade ou racionalidade. Com o passar do tempo, ndo s6 os europeus recém-chegados
criaram suas teorias para descreverem 0S povos autoctones americanos: pode-se dizer que
ocorreu um processo analogo no sentido inverso por parte dos coletivos nativos, um tipo de

antropologia reversa, ou mesmo uma contraontologia — animista e perspectivista (SALMON,

4 Conceituada pelo pensador piauiense como um conjunto de processos de invasdo, expropriacdo, etnocidio,
subjugacdo e substituicdo de uma cultura por outra, independentemente de sua territorialidade geografica. O
movimento de contracolonizacéo, por sua vez, posto em marcha por africanos vindos da didspora, quilombolas e
povos indigenas das Américas, é conceitualizado como um conjunto de processos de resisténcia e de combate em
prol dos territdrios dos povos afro-pindoramicos, de seus simbolos, de suas significaces e de seus modos de vida
tal como praticados em seus territorios (2015, p. 47-48). A contracolonizacdo proposta por ele, em suma, busca
reverter 0 quadro que vem se delineando progressivamente de um desmantelamento e de uma substituicdo dos
saberes tradicionais, vitais e orais por meio da imposicéo dos saberes académicos da escrita, bem como advogando
pelo uso comum da terra e dos recursos hidricos e a reparti¢éo de riquezas. Nas nagdes modernas, vale notar, como
apontou o filésofo africano Hampaté Ba (2010, p. 167), existe uma predilecédo pela escrita em prejuizo da oralidade,
tendo-se o livro como o simbolo supremo da sabedoria. A cultura atrelava-se, entdo, aos livros e a escrita, sendo
concebidos, durante muito tempo, os povos da oralidade como néo portadores de cultura. O poder colonial, assim,
simplesmente retirava as tradi¢fes dos povos autoctones e inoculava-lhes as suas.
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2017, p. 57). Uma outra proposta civilizatéria® frente as crises da modernidade, sobretudo, as
sociais e ambientais.

A percepgéo que foi sendo moldada pelos nativos em relagéo aos colonizadores ao longo
do tempo mostrou-se, em ultima analise, nutrida por um pensamento metafisico, altamente
sofisticado, que tem como base, entre outros elementos, o mito e o sonho*, os quais
reflexivamente enderegcam-nos problemas fundamentais e formam cole¢6es de um pensamento
complexo e irredutivel; assim,“anthropology must let itself be drawn into metaphysics because
speculative thought also takes place within other collectives” (CHARBONNIER; SALMON;
SKAFISH, 2017, p. 14), o que implica, por consequéncia, “to confront Western metaphysics
head-on and the problematization of its own viewpoint” (SALMON, 2017, p. 54), ja que a
antropologia permite-nos olhar para 0 mundo de um ponto de vista que ndo o nosso, dando azo
a uma verdadeira revolugédo conceitual.

Talvez a caracteristica da antropologia que mais nos interessa seja, por conseguinte, sua
habilidade de desafiar nossas proprias certezas, a partir de uma “radical comparison, in which
an “us” position (our concepts, our theoretical assumptions) is put at risk by a confrotation with
a “them” position” (CANDEA, 2017, p. 85), ocasionada pelo confronto com a alteridade — por
isso ela ser tdo frutifera filosoficamente. A comparagdo antropoldgica e dialégica como método,
intensificada no interior da virada ontoldgica, permite aos estudiosos, nevralgicamente,
modificar seu arcabouco conceitual, expandindo seu horizonte especulativo.

Levando isso até as Ultimas consequéncias, tem-se, por meio do didlogo intercultural e
do “reconhecimento epistémico” (CARVALHO, 2015, p. 3) e ontoldgico da alteridade — sendo
esta compreendida ndo uma representacdo a mais no mundo, mas como um legitimo modo de
viver no mundo e conhecé-lo —, a possibilidade de restauracdo da voz daqueles que tém sido
desnecessariamente objetificados, silenciados pela praxe colonialista, revisando-se, alids, as
categorias de primitivo e de barbaro. Reconhecer, enfim, seu valor filoséfico, reforgando, por
exemplo, “o trabalho em curso dos Krenaks de recuperar suas tradi¢des e sua lingua, valendo-
se principalmente da memaria oral dos mais velhos da tribo” (KRENAK, 2015, p. 173), a partir

de um tipo de gerontocracia em que os mais velhos detém os poderes da ancestralidade. No

45 Qutra contraontologia que se figura também como uma “contracolonizacio” ¢ aquela formulada por Antdnio
Bispo dos Santos em seu texto Colonizagdo, Quilombos: modos e significagdes (2015), cujas principais intui¢des
se encontram espalhadas nesta dissertacdo, de forma distinta da contraontologia indigena de que tentamos dar
conta, a qual conferimos uma maior sistematizagdo.

46 Em particular o xamanico, induzido pelo consumo de alucingenos — sonho este entendido como a “via régia
do conhecimento dos fundamentos invisiveis do mundo, para 0s Yanomami como para muitos outros povos
amerindios” (DANOWISK; VIVEIROS, 2017, p. 103). Trata-se de uma forma muito particular de pensar e viver
a realidade: “metafisica como sonho, sonho como politica” (VALENTIM, 2018, p. 237).
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Ocidente, em contramao, nao “se pode fazer ideia do que do que a memoria de um ‘iletrado’
pode guardar” (HAMPATE BA, 2010, p. 203), tampouco da capacidade mneménica de muitos
sébios africanos.

A vista de tanto, seria possivel o vislumbre de novos horizontes filos6ficos, novos ares
que levam multiplos ventos consigo, levando-nos, quem sabe, a idade de ouro prenunciada pela
América, sob a roupagem do edenismo de Oswald de Andrade (2017, p. 51). Com esse fim, é
preciso levar a sério o pensamento desses coletivos, fazendo-os soar nos quatro cantos do
globo, do qual, afinal, eles também fazem parte. Chegara o dia em que se podera realizar uma
espécie de “contra-antropologia multinaturalista”, € dizer, “ler os fildsofos a luz do pensamento
selvagem”: “trata-se de atualizar os incontaveis devires-outrem que existem como virtualidades
de nosso pensamento” (VIVEIROS DE CASTRO, 2015, p. 96), escutando finalmente “The
strange echo coming from the other side of our own thought, that is, what our thought see as its
other side, its minor, marginal, eccentric side: the side of the losers in the West’s oficial
intelectual history” (VIVEIROS DE CASTRO, 2017, p. 264).

Né&o se pode, todavia, minimizar os riscos e as armadilhas do dialogo, tratando-o como
um mar de rosas. A filosofia contemporanea, na tentativa de aprender com o pensamento
amerindio, pode muito facilmente recair em um tipo de extrativismo epistémico ao tentar
estabelecer uma relagdo com o mencionado pensamento. E necessario, entdo, pensar o encontro,
esse espaco de didlogo com o outro*’ — no mais das vezes, incompativel e incomensuravel com
0 pensamento do Mesmo —, sacrificando, em primeiro lugar, o fetichismo e o exotismo“®, bem
como formas de paternalismo teérico em relagdo aos indigenas. S6 assim é possivel comecar-
se a estabelecer as condi¢des de possibilidade epistémicas para um dialogo conceitual entre a
filosofia profissional e o saber filosofico dos sabios. Assentado isso, torna-se viavel a
construcao de conhecimento intersubjetivo, gestado com base em relacdes de sujeito a sujeito,
e operacionalizado por varias maos, desde “espagos emancipatérios para os saberes periféricos
colonizados” (CASTIANO, 2013, p. 50) — interculturalidades filoséficas, emancipacdo humana

na diversidade, filosofia transcultural.

47 «“Se houver sensibilidade e respeito por essas populacdes, S0 capazes de dar respostas a problemas muito sérios
que essa civilizagdo moderna ndo consegue responder” (KRENAK, 2015, p. 61), por meio de sua sabedoria
cdsmica.

4 Tornando o Outro ordinario (e ndo distanciado como o exotismo), o que nos esforcamos por fazer nesta
dissertacéo.
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2.8 Ontologia como prética social

De acordo com Charbonnier (2017), a antropologia percebe a pratica filosofica dos
povos, em primeiro lugar, como uma pratica social vinculada a vida e as agdes rotineiras das
comunidades. Como pano de fundo, com os pulmdes insuflados de ares metafisicos, a
antropologia passa a investigar, por consequéncia, as condigdes institucionais e sociais da
producdo de proposicGes ontoldgicas sobre o ser. Perderson (2001), por seu turno, oferece uma
curiosa divisdo — que se considera aqui como um mero recurso heuristico apto a instigar o
pensamento e a reflexdo — entre os filésofos ocidentais, comprometidos com um tipo de
especulacdo metafisica, por uma parte, e os cacadores Yukaghir ou os pastores mongois, que
lidam com questdes do ser em meio as suas praticas sociais, por outra.

A ontologia na conotacgéo conferida pela antropologia consistiria em uma “combination
of perception, forms of habitus, speech, intersubjectivity, social relations, and “the world”, that
would constitute the primary level of human experience” (CHARBONNIER; SALMON;
SKAFISH, 2017, p. 3). Por inferéncia, nesse contexto, é algo que diz respeito, sobretudo, ao
mundo da pratica, da vida e das relagdes mantidas entre 0s seres que povoam o(S) universo(s),
tendo a ontologia de um coletivo em particular a ver com uma forma de “exercising a hold over
the world””, que naturalmente implica “a relationship with others and with the world, which
cannot be divided into individual attitudes” (CHARBONNIER, 2017, p. 175). Nessa
abordagem, alca-se, pois, como diretriz que a ontologia de um determinado coletivo molda os
pensamentos e acdes daquele povo — moderno ou néo.

E possivel afirmarmos, pelo que precede, que um dos direcionamentos principais do
giro ontoldgico emergente nos estudos antropolégicos orientam-se no sentido das praticas
sociais instanciadas pelos coletivos, tal como exemplificado pelo trabalho de Descola (2012),
realizador de certa maneira de uma “shift by reference to practice” (CHARBONNIER, 2017,
p. 174). A ontologia passa a ser considerada como uma forma de engajamento coletivo com o
mundo e com 0s outros, ao ser teorizada como um modo de atuacdo, uma maneira de habitar o
mundo com uma significancia Gnica. Nessa conjuntura, ela é ponderada em um sentido
disposicional, ou seja, como um conhecimento construido para moldar o mundo. Partindo de
tal definicdo, tornar-se-ia viavel levar a termo o projeto de fazerem-se outros modos de
pensamento comparaveis, tal como atesta o trabalho de Descola em Mas Alla de Naturaleza y

Cultura®, norteado por essa “abordagem praxeoldgica”, dado que: “Once the contrastive

49 Nesse texto, ele apresenta uma “grammar of modes of identification”, assim como “modes of relations” — uma
sorte de gramatica das praticas humanas (CHARBONNIER; SALMON; SKAFISH, 2017, p. 176).
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characteristics between ontologies have been identified, a separation between different worlds
becomes possible, rendering different forms of historical experience almost incompatible.”
(CHARBONNIER, 2017, p. 175).

Nesse rumo, segundo Arnauld Macé (2017, p. 201), a antropologia e sua metodologia
comparativa fornece pistas e subsidios “to study the construction of the ontologies or worlds
generated by human collectives”, tal como a noc¢do de “esquemas de pratica”, formulada por
Descola, complementando a ideia de que, por baixo das palavras, n6s encontramos uma
ontologia de praticas, uma forma de tratar e de lidar com as coisas, de modo que, na maioria
dos casos, “the ontological premises seem not to be expressed in discourse, but experienced
directly in practice” (GILLE, 2017, p. 313).

Pensar a metafisica para além de suas manifestacdes ocidentais, para além de seu proprio
canon matricial, norteando-se pela antropologia, leva, assim, em alta monta o ambito do preé-
reflexivo, 0 modo de sentir, em primeira pessoa, confirmado por agdes ou por “esquemas de
pratica”, os quais ndo seriam sendo “modos de estabilizar o mundo”. A partir disso, abre-se
uma seara, de modo que 0s estudiosos qui¢a investiguem, por exemplo, a génese pratica “for
all “categories of thought”.” (MACE, 2017, p. 215), tomadas desde a filosofia transcendental
de Kant como algo a priori — anteriores a pratica no caso. Tudo isso representa uma excitante
prospectiva no que tange a polinizacdo cruzada das ontologias. Sob essa orientacdo, hd quem
diga que “the metaphysical scope of anthropology by definition is larger than that of
philosophy, which emerges as its junior kin” (PEDERSON, 2017, p. 240). Porém, o contato,
assim como a continuidade da filosofia e da antropologia — podendo aquela ser vista como esta
com gente dentro —, é fértil em abundéancia ao problematizar consensos ocidentais que se

pretendiam, dogmaticamente, universais e a priori.

2.9 Pluralismo ontolégico

Outro importante pressuposto metatedrico assumpto nessa empresa é o de que a

realizacdo de um estudo antropologicamente norteado em metafisica € uma:

[...] way of postulating a horizontal plane on which different, noncompossible ways
of composing a world that are actualized by collectives can be related [...] if ontologies
are what is at stake, then it becomes almost impossible for a given analyst to claim to
occupy a primary logical or existential position and then demote all others to a
derived, inauthentic status. (CHARBONNIER; SALMON; SKAFISH, 2017, p. 4).
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O plano horizontal do qual se lucubra acima pode ser pensado como um fundo de
imanéncia sob o qual todos os seres vivem e relacionam-se de modo horizontal e néo
hierarquizado, como em uma “ontologia plana” (DELANDA, 2002). Dada essa premissa, ¢
impossivel negar que povos colonizados ndo ocidentais possam realizar manobras metafisicas
tanto quanto seus colonizadores, ndo podendo o pensamento amerindio, dessa maneira, ser
estigmatizado como inferior ou incompleto: as ontologias ndo modernas, por isso, devem ser
consideradas como “complete intelectual operations” (CHARBONNIER, 2017, p. 169) para
inicio de conversa.

O que esta a baila, com a virada ontoldgica, inspiradora deste trabalho, é a defesa de
uma espécie de pluralismo ontoldgico — o qual, por efeito chicote, acaba por servir como uma
critica a alguns pressupostos metafisicos de certas filosofias ocidentais®® balizadas pela
“ideologia universalista” (CABRERA, 2013, p. 32), segundo a qual s6 had uma filosofia,
racional e universal, bem como que somente uma forma de pratica-la e, por conseguinte, tdo
somente um mundo ou uma realidade (também universal e captavel racionalmente) a ser
ponderada, subjacente a todos 0s povos e entes cOSMIcos.

A arrogéancia epistémica oriunda dos processos de colonizacao serviu de escudo para o
ocidente quando este se afirmava como uma “cultura universal”; porém, sabemos que nenhum
povo ou “ser humano pode pretender assumir-se como sujeito possuidor de um saber absoluto”
(CASTIANO, 2013, p. 55). A contrapelo, os saberes locais e enddgenos também pdem em
causa 0 modelo universalista de validacdo do conhecimento cientifico, paradigma da
modernidade (ibid., 2013, p. 77).

Sem sombra de duvida, uma das grandes contribuic@es da antropologia para a filosofia
como um todo sdo as boas etnografias, desafiadoras no que diz respeito as categorias que se
pretendiam universais fora do tempo. Evidencia-se, entdo, o fato de que o projeto critico da
virada ontoldgica “challenge how things are”, e “retain the possibility of affirming other modes
of being” (CARTER, 2017, p. 301). Por consequéncia, surge a possibilidade de uma radical
reconfiguracdo da metafisica tal como normalmente a compreendemos. O choque entre 0s
mundos fornece um espelho aos colonizadores. Ao terem visto a si mesmos, com certeza, nunca

mais foram 0s mesmos. Em resumo:

By revealing the many ways of worldmaking, the ontological turn forces up to accept
the reality of ontological pluralism, of pluralities of premises and practices, and the

50 Ou seja, como um estudo tedrico e critico das pressuposi¢des do naturalismo euro-americano, 0 que se
configuraria justamente como uma abertura a possibilidade de construgdo de um pluralismo ontolégico, tal como
Nicolas Carter sugere (2017, p.321).
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need to allow different ways of being, different modes of existence, the right to
formulate in their own terms how they might interact with others. But also to ensure
that pluralism itself cannot be represented in only one way, and that each ontology
can come into contact with others without reducing them to its own premises: in other
words, that each ontology can express the irreducibility of all the others (CARTER,
2017, p. 322).

A mudanca de foco e de atitude da antropologia, ancorando-se ndo mais sobre o conceito
de cultura, mas sustentando como pilar o de ontologia, ao tentar compreender as metafisicas
dos povos autoctones de modo mais intenso — em outras palavras, esse “ontological program”
da disciplina (SALMON, 2017, p. 41), que vem a lume enquanto “a response to a crisis in
anthropological knowledge®” (ibid., 2017, p. 45) —, tem como base a radicalizacdo de sua
metodologia comparativa, impondo-se, hoje em dia, como um poderoso instrumento para a
metafisica® lidar com suas questdes. Dessa maneira, a etnografia vem mostrando-se como uma
potente fonte critica sempre e quando assume uma abordagem que preza mais pela
reflexividade®?, algo explicito tanto nas etnograficas pés-modernas, quanto nas proprias teorias
pos-coloniais.

Nesse sentido, ha a postulacdo de Chakrabarty de uma hermenéutica “nonobjectifying”
(2000) quando o assunto é manter uma relacdo com outrem: uma forma de conhecer o mundo
em que ndo se presuma como um objeto ou uma coisa 0 que se estd por contatar; em outras
palavras, que ndo reduza sujeitos a objetos, tal como a violéncia colonial desumanizadora tem
feito.

Subjaz, pois, nos bastidores da discussdo, uma redefinicdo do método comparativo
antropoldgico, em que esse “comparativismo™* é entendido como estando galvanizado no
conceito de simetria, o qual passa a ser um dos principios fundamentais da antropologia, sua
regra de ouro: “to treat others as we treat ourselves” (CHARBONNIER, 2017, p. 166). E dizer,

tratar os outros como sujeitos e vozes relevantes, mediante uma interlocucdo dialdgica que

51 Mais em especifico da antropologia cultural, que, ao tentar compatibilizar o universal com o particular, concebe
a existéncia de uma natureza uniforme, que serve de base para as multiplas variagdes culturais — o denominado
“multiculturalismo” —, sendo estas varia¢des equivalentes a meras “representacdes” do real e, por 6bvio, muitas
vezes errbneas, 0 que acaba por suscitar veladamente formas indesejaveis de etnocentrismo. Em conclusao, trata-
se da tendéncia da antropologia de perceber as culturas estrangeiras como elaboracBes superficiais, um
pensamento metafdrico composto por figuragdes evocativas da realidade.

52 Posto que a antropologia propicia a criatividade conceitual ao transfigurar a alteridade etnogréafica em diferencas
conceituais.

53 Segundo Martin Holbraad (2017, p. 133), a intensa reflexividade dessa forma de fazer antropologia,
fundamentada nas inquietagdes da “virada ontoldgica”, acarreta a contingéncia e o carater varidvel de nossas
proprias categorias de pensamento mais basicas, isto é, de nossas hipoteses ontoldgicas.

54 Método comparativo que compara ndo mais as “variagdes culturais” dos povos — impeto basilar do
multiculturalismo —, mas as diversas maneiras pelas quais 0s grupos humanos espalhados ao redor do globo
experienciam o mundo e vivenciam-no a partir de suas particulares categorias ontoldgicas, enfatizando, entdo,
questdes de pendor mais metafisico, e menos cultural.
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presume todos estarem em pé de igualdade, uma vez que consciéncias participantes do mesmo
plano de imanéncia, além de portadores das mesmas capacidades intelectuais. O requerimento
de simetria clama, em Ultima analise, por reciprocidade, aquela que prepara o terreno para que
ocorra, de fato, um “diadlogo entre sujeitos epistémicos” e, naturalmente, o “enriquecimento
conceitual matuo” (CASTIANO, 2013, p. 88).

A reavaliacdo da antropologia restaura-lhe o vigor, passando a disciplina a ser
modulada como uma atividade ainda mais conceitual: uma pratica intelectual capaz de
modificar nosso préprio pensamento, descolonizando-0. Ao estudarem-se outros “cogitos” ou
racionalidades, como o “pensamento canibal”, fundamentado na ideia da “metamorfose dos
bichos”, é-se convidado, pelo encontro com essa alteridade radical, também a metamorfose de
nosso “pensamento, mundo e natureza” (VALENTIM, 2018, p. 13).

O poder critico e radical do conhecimento comparativo (uma sorte de conhecimento
cientifico, dado que engendra uma reavaliagdo dos modos de pensar a partir de uma perspectiva
ulterior), relativiza procedimentalmente o que muitos povos ou fildsofos julgam como universal
— suas sagradas categorias. De portas abertas, 0 pensamento passa a ndo apenas debrucar-se,
dialégica e hermeneuticamente, sobre outras formas de vida, mas também a objetivar a
redefinicdo de si em relacdo ao outro, justamente por meio desse procedimento de relativizacao.

Vislumbra-se, portanto, uma pluralidade ndo s6 metafisica, mas cultural e epistémica,
mediante a qual a filosofia deixa-se entremear pela pluriversidade intercultural que a rodeia, a
partir do reconhecimento da multiplicidade de saberes e das praticas intelectuais.

Conclusivamente, o termo “ontologia” muda de sentido a depender do contexto em que
aparece. A principio, poderiamos dizer que “ontologia” significa “o estudo do ser, daquilo que
¢”; porém, tal categorizacdo parece cometer uma peticdo de principio ao querer estabelecer o
que deveria ser provado como base da prova; ou seja, ao dizer-se que a ontologia € o estudo do
ser, pressupbe-se que ha tdo somente um Unico ser sobre o qual devemos debrugar-nos caso
queiramos conhecer a realidade enquanto auténticos filésofos. Toma-se 0 monismo ontoldgico,
a doutrina segundo a qual o ser € dito de um exclusivo e Unico modo, como um axioma
inconfesso, sendo que na verdade isso é exatamente 0 que estd em xeque e posto sob o crivo da
critica. Tal peticdo de principio corresponderia a um “prejuizo mononaturalista de principio”
(VALENTIM, 2018, p. 26). N&o poderia haver multiplos seres? Realidades? Pluriversos?

Um dos pressupostos da virada ontoldgica na antropologia é o fato de que conceitos e
nogdes pré-estabelecidos ndo devem ser usados como metaconceitos, ou seja, coOmo se 0S
metaconceitos “would lie beyond the exercise of comparison, but rather should be submitted to

it just like “State”, “monogamy”, or “God”, relativized in exactly the same way”
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(MANIGLIER, 2017, p. 113). N&o haveria, assim, metaconceitos tomados por garantido a
priori, tais como “ser”, “humano”, “mundo” etc. Por esse motivo, a defini¢do simplista de
“ontologia” como “estudo do ser” ¢ aqui recusada de inicio.

Quanto a esses metaconceitos, integrantes de uma metalinguagem>®®: “We need to build
trials where our metalanguage is put at risk by meeting the situations that our original categories
focused on” (LATOUR, 2017, p. 330). Um outro aspecto da antropologia relevante na presente
investigacdo é sua aparente vocacao e “obligation to deconstruct so much of our taken for
granted metalanguage” (ibid., 2017, p. 331), 0 que sugere uma revolugéo conceitual em relacdo
a postura monofénica da filosofia mediante a fricgdo epistémica de pensamentos, possibilitando
maltiplas vozes na constru¢cdo do conhecimento — polifonias, palavras germinativas de
confluéncias.

A filosofia, agora sob a égide de uma realidade pluriversal e interepistémica, esta pronta
para admitir, por fim, as potencialidades do pensamento indigena no que concerne a influéncia
do pensamento em geral: “Other tribes, other vibes. The moment has come to invert the colonial
vector and indigenize the narcissistic imaginary of the Whites” (VIVEIROS DE CASTRO,
2017, p. 268).

3 DO ANIMISMO INDIGENA

Jamais deixamos a matriz antropologica —
estamos ainda na idade das trevas ou, se
preferirmos, estamos ainda na infancia do
mundo.

(Bruno Latour)

Neste capitulo objetivamos delimitar conceitualmente o carater propriamente filosofico
do assim chamado “animismo”, elucidando em que medida tal no¢do pode ser tomada como
uma teoria filosoficamente razoavel sobre a realidade, é dizer, como uma ontologia, ou menos
parte dela, como veremos®®, ilustrando algumas de suas caracteristicas fundamentais. Para

tanto, langamos méo de estudos antropoldgicos, em especial aqueles oriundos das pesquisas e

5 Ainda com Latour (2019a, p. 259), ndo seria o caso de que nenhum modo de existéncia em particular poderia
alcar-se para sustentar os outros, atuando como uma metalinguagem neutra, ja que ndo passaria de uma
interpretagdo parcial, ainda que objetiva, da totalidade. Qualquer tentativa nesse sentido incorreria em um erro
epistemoldgico ao tomar por certo a existéncia de uma referéncia absoluta.

% Quando do estudo acerca do perspectivismo, compreendido neste trabalho como o complemento ontoldgico do
animismo.
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teorias de Eduardo Viveiros de Castro e de Philippe Descola. Cuida-se, em Gltima instancia, de
uma tentativa de reabilitar o conceito de animismo como parte da ontologia de determinados
povos amerindios.

E digno de nota também o fato de que a discuss&o acerca desse conceito ganhou grande
relevo com as crises ecoldgicas intensificadas sobremaneira na ultima década do século XX,
que se estendem até a contemporaneidade. A virada ecoldgica do pensamento, alavancada pela
preocupacgdo premente acerca do fim do mundo, representou uma reagdo a modernidade,
tomando esta e seus dualismos constituintes como ilusorios ou mesmo fracassados.

De saida € investigada sumaria e historicamente a apropriagdo do termo “animismo”
feita por Sigmund Freud em Totem e Tabu (2013) como exemplo paradigmatico de um tipo de
apropriacdo por parte da filosofia ocidental de uma nocdo fruto de trabalhos etnograficos
ultramares. No texto, Freud, nutrido pelas ideias dos evolucionistas culturais em voga a época,
tece alguns comentarios teéricos acerca do animismo. Far-se-a visivel o alcance e os limites de
suas teorizagdes, assim como o Vviés etnocéntrico de seus argumentos.

Em seguida, passamos ao exame das ideias de Descola acerca do tema, tendo como pano
de fundo seu texto Més alla de Naturaleza y Cultura (2012). Nele, o antrop6logo abre uma
vereda de especulacdo no sentido de conceber-se 0 animismo como uma modalidade ontol6gica
de fato. E ai que o carater eminentemente ontoldgico do conceito de animismo comeca a pulsar
com mais forca. Por fim, agora com o auxilio de Viveiros de Castro, inicia-se um processo de
refinamento do conceito, com o objetivo de demonstrar seu potencial em termos filosoficos,
especialmente no que diz respeito aos estudos contemporaneos em filosofia, ontologia,
antropologia e politica.

A empresa em questdo examina, inicialmente, a nocdo (tradicional) de animismo,
focalizando-se aqui no livro de Sigmund Freud Totem e Tabu. Como faremos ver, em sua
escrita, fica mais do que clara a influéncia sofrida em grande medida pela antropologia
evolucionista datada do limiar do século XX, em particular pelos partidarios do progresso
Herbet Spencer, J. G. Frazer, E. B. Tylor e W. Wundt. Resumidamente, a interpretacéo
freudiana enxerga 0 modo de pensar animista como uma fase primitiva do pensamento humano,
cuja origem remontaria a uma espécie de antropocentrismo narcisico, um modo de conceituar-
se a realidade a partir de caracteristicas de si mesmo enquanto ser humano e por meio do qual
0 mundo interno da consciéncia seria projetado sobre o externo, o da “natureza”. Essa € uma
das representagcdes mais usuais do animismo, que tentaremos delinear nos proximos passos

argumentativos.
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J& no consagrado texto supracitado de Phillippe Descola, no qual ele, para além da
interpretagdo proposta por Sigmund Freud, esforca-se em arquitetar, mediante uma
classificacdo de ontologias, um conceito de uma ontologia animista, 0 animismo aparece como
um legitimo discurso (logos) sobre o ser (ontos), uma teoria alternativa sobre a configuracéo
acerca daquilo que existe, mais precisamente, sobre a “distribuicdo de seres” no mundo.
Adiante, far-se-a razoavel finalmente conceber o animismo como uma modalidade ontolédgica
valida, e também investigar aquilo que seria especifico de uma ontologia dessa natureza, ja em
um esforco hermenéutico de superacdo da interpretacdo tradicional corroborada por Freud.

Finalmente, mas ndo menos importante, tomando como referéncia alguns textos de
Viveiros de Castro, e partindo inescapavelmente do debate realizado por ele e por Descola,
pouco a pouco, esculpiremos uma definicdo mais solida da natureza daquilo que se chama de
animismo, tendo como eixo condutor a critica ao projetivismo corroborado por Freud e por
alguns evolucionistas culturais, de modo que se torne possivel vislumbrar em que medida o
conceito em questdo, entendido aqui como oriundo de determinados povos indigenas, mais
especificamente de seus discursos e de suas praticas, contém ou ndo uma certa proficuidade
filosofica e ontologica, merecedora de atencdo por parte da filosofia e mesmo dos estudiosos
das ciéncias humanas em geral. Desse modo, poder-se-a, ou a0 mesmo em tentativa, fazer

justica a outros possiveis modos de estruturar a realidade, outras formas de fazerem-se mundos.

3.1 O animismo como projecao

Em seu texto Totem e Tabu, ao tentar oferecer uma imagem da psicologia dos povos
descritos como “primitivos”, Sigmund Freud debruga-se sobre o problema do “animismo”,
assunto que tanto ocupa a cabeca de varios antrop6logos desde o principio do século XX. Ele
comega, entdo, apresentando algumas definicbes do termo. Metodologicamente, em sua
empreitada tedrica, em matéria de teoria antropoldgica, ele proprio admite que sua interpretacéo
estaria balizada pelos estudos realizados pelos seguintes autores: Herbet Spencer, J. G. Frazer,
E. B. Tylor e W. Wundt. Todos integrantes, de uma forma ou de outra, da vanguarda de uma
concepcdo muito peculiar de antropologia, desabrochada no limiar do século XX: a escola
evolucionista cultural. A ideia basica do evolucionismo cultural, que ndo se confunde com o
evolucionismo darwinista de matiz biologico, € a de que grupos de seres humanos percorrem
estagios pré-determinados de desenvolvimento cultural, “periodos étnicos” como diria Morgan

(1877). Em outras palavras, uma escada de trés degraus.
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O primeiro estéagio seria o selvagem; o segundo, o barbaro; e, em seu florescer maximo,
a humanidade chegaria ao terceiro e ultimo, a civilizagdo. Os povos ditos “primitivos”, em
oposicdo ao progresso técnico e cientifico da civilizacdo ocidental, encontrar-se-iam no
primeiro degrau, sendo a sua grande maioria caracterizada como ndo somente selvagens, mas
também atrasados na marcha eurocéntrica do progresso histérico®’, ainda que saibamos que
“nao ha nenhuma razio para supor que essa evolucio corresponda a um modelo universal”
(LEVI-STRAUSS, 1955, p. 217). Vejamos agora até que ponto tal concepcdo influenciou a
interpretacdo freudiana sobre o animismo, que por si s ja demonstra com que olhos muitos
filésofos e pensadores ocidentais olhavam para o0 animismo até entao.

Freud inicia sua argumentacdo definindo o animismo em termos gerais, atribuindo tal
modo de pensar aos “povos primitivos”. Nao estd sob duvida o fato de que o animismo diz
respeito aos povos primitivos e a seu modo de pensar. Toma-se por garantida a correlacdo que
os vincula. Ele, entéo, ilustra o animismo como um tipo de filosofia da natureza de tais

sociedades, isto é, um modo de conceberem-se a natureza e sua relagdo com o ser humano:

No sentido mais estrito, animismo é a doutrina das almas, no sentido mais amplo, a
dos espiritos em geral [...] O que levou & introdugdo desses termos foi a percepgao da
singularissima concep¢do do mundo e da natureza que tém 0s povos primitivos de
nosso conhecimento, tanto os histéricos quanto os ainda vivo. Eles povoam o mundo
com inimeros seres espirituais que lhe sdo benévolos ou malignos; veem nesses
espiritos e deménios as causas dos processos naturais e acreditam que ndo apenas 0s
animais e plantas, mas também as coisas inanimadas sdo animadas por eles. Um
terceiro elemento dessa primitiva “filosofia da natureza”, talvez o mais importante,
parece-nos bem menos peculiar, porque ndo achamos suficientemente afastados dele,
ao passo que restringimos bastante a existéncia de espiritos e agora explicamos os
processos naturais com a suposigao de forgas fisicas impessoais. Os primitivos créem
numa tal “animag@o” também dos seres humanos individuais. As pessoas contém
almas, que podem deixar sua morada e migrar para outros seres humanos; essas almas
sdo portadoras das atividades espirituais e, até certo ponto, independentes dos
“corpos” (FREUD, 2013, p. 74).

No que se refere a questdo do animismo, percebe-se nesse trecho nitidamente a
influéncia dos escritores supracitados sobre a retorica freudiana. A reproducdo do termo
“primitivo”, como algo desqualificador, sem nenhum exame critico e de forma quase
automatica, ja escancara sua filiacdo aos evolucionistas do XX, ao pressupor secretamente uma
hierarquia em termos de cultura na qual os “primitivos” ocupariam o primeiro degrau da escada,
em oposi¢ao aos ditos “civilizados” e “cultos”, 0S quais estariam no topo da cadeia.

Em continuidade, no trecho fica claro que, para Freud, a “filosofia da natureza dos povos

originarios” estaria comprometida com uma espécie de projetivismo antropocéntrico, visto que

5" “QOs povos colonizados eram ragas inferiores e — portanto — anteriores aos europeus.” (QUIJANO, 2005, p. 122)
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0 mundo seria constituido a partir de uma transferéncia de elementos humanos fixos em sua
estrutura psicoldgica sobre 0 mundo natural, onde os demais habitantes da natureza encontram-
se; tratar-se-ia, sob esse prisma, de um mecanismo de animacao do inanimado. A “crenca” dos
primitivos teria como escopo um mundo povoado por agentes humanos, tais quais seus
projetores. Os seres extra-humanos, a principio inanimados, uma vez humanizados, também
representariam, dentro desse imaginario, a causa dos fendmenos naturais, o motor invisivel dos
eventos visiveis. Salta aos olhos, mais uma vez, a interpretacdo psicologista freudiana: os
primitivos ndo operariam sendo uma projecdo de sua estrutura psicologica sobre o0 mundo que
os rodeia. Tal atitude seria precisamente a ilustracdo do carater primitivo de sua abordagem,

ancorada no primeiro estagio de evolucao cultural:

[...] a acusacdo de uma projecdo narcisista do Ego sobre o mundo é algo a que os
Modernos sempre recorreram para definir a caracteristica antropoldgica dos povos
“animistas” — Freud foi, como se sabe, um dos mais ilustres defensores desta tese.
(DANOWSKI; VIVEIRQOS, 2017, p. 103).

Com base em sua hermenéutica pautada pela literatura antropoldgica disponivel ao seu
tempo, Freud salienta um aspecto relevante desse modo de pensar animista, tipico dos “povos
primitivos”: ndo s6 os seres cosmicos extra-humanos sao animados, possuidores de uma alma,
mas também os seres humanos eles mesmos. Almas poderiam deixar seus respectivos corpos,
migrando para corporalidades ulteriores: a chamada “metamorfose” (a ser trabalhada no
capitulo cinco). Haveria, segundo Freud, na filosofia da natureza dos primitivos, em ultima
instancia, portanto, como visto na citacdo supramencionada, uma concepgao dualista
subjacente, tendo em consideracdo que a parte animada de cada vivente poderia despregar-se
de seu substrato corporal, modulando-se como uma substancia diferente e, em certo sentido,
independente.

Freud da continuidade a sua explana¢do em um tom agora carregadamente positivista:

O animismo é um sistema de pensamento, ele ndo s6 explica um fendmeno particular,
mas permite compreender o mundo como unidade, a partir de um ponto. No curso dos
tempos a humanidade produziu trés grandes visdes de mundo, se dermos crédito as
autoridades: a animista (mitoldgica), a religiosa e a cientifica. Entre elas, a primeira
criada, 0 animismo, € talvez a mais consequiente e exaustiva, a que explica de maneira
cabal a natureza do mundo. Essa primeira concepc¢do de mundo da humanidade é uma
teoria psicoldgica. (ibid., p. 76)

Quicéa Freud tenha razdo quanto ao fato de o animismo ser um sistema de pensamento
e, por que ndo dizer, filosofico, explicando ou desvelando cabalmente a natureza do mundo, ao

menos de um mundo possivel. No entanto, de imediato, fica clara a premissa positivista de seu
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argumento, baseada em “autoridades” (ja sabemos quem s&o) que consideram 0 animismo como
uma forma primitiva e infantil de pensamento, como que ja contendo os fundamentos
embrionarios da religido, cujo desenvolvimento viria a dar-se posteriormente. Por conseguinte,
haja vista que para Freud o animismo pode ser ponderado como o primeiro sistema cosmolégico

da humanidade, sua validade filoséfica seria insipiente e escassa:

Se aceitamos o referido curso das concepg¢des do mundo na histéria humana, em que
a fase animista é sucedida pela religiosa e esta pela cientifica, ndo nos sera dificil
acompanbhar as vicissitudes da “onipoténcia dos pensamentos” através desses estagios.
Na fase animista 0 homem atribui a si mesmo a onipoténcia; na religiosa, ele a cede
aos deuses, mas ndo a abandona seriamente, pois reserva-se a faculdade de influir
sobre os deuses de maneiras diversas. Na concepcao cientifica do mundo ndo ha mais
lugar para a onipoténcia do homem, ele reconhece a propria pequenez e submete-se
resignadamente a morte e as outras necessidades naturais (ibid., p. 88).

O sistema animista, conforme as lucubracdes psicologistas e antropoldgicas de Freud,
flerta teoricamente com a ideia da onipoténcia dos pensamentos, uma operagdo mental de
superestimacdo dos processos psiquicos internos, do ponto de vista subjetivo e humano, em
relacdo a realidade externa (mundo além da consciéncia individual). Se o pensamento pode
tudo, pode inclusive manifestar-se na natureza. Dessa forma, a realidade subjacente a
sistematica animista seria uma simples modulacéo feita a partir da extrapolacdo de estados
psiquicos interiores.

Nesses termos, o animismo é classificado como uma operagdo narcisica ao transferir
para a natureza e para 0s viventes c6smicos elementos de si, como se 0 pensamento realmente
tivesse tal poténcia absoluta e ubiqua. O referido autor chega a comparar esse procedimento
com 0s mecanismos psiquicos dos neurdticos obsessivos, “de modo que a onipoténcia dos
pensamentos, a superestimacao dos processos psiquicos em relacdo a realidade, tem irrestrita
influéncia na vida emocional do neurético e em tudo o que dela deriva” (ibid., p. 87). Afinal
0s neuroticos e os primitivos néo teriam tantas diferencas assim®®,

Posto isso, Freud reforca que o animismo ndo seria sendo uma visdo de mundo
meramente psicoldgica, sem fundamentagdo cientifica, muito menos filosofica. Em nenhum
momento passou pela sua cabeca que o chamado “animismo” pudesse ser uma ontologia valida
ou real, uma concepcao sobre a realidade meritoria de uma sincera investigacgéo filoséfica. Em

outras palavras, Freud nunca levou a sério o pensamento animista:

58 “Muitas das pessoas estudadas pelos antropdlogos naquele tempo eram amplamente descartadas como selvagens
ou primitivas, sujeitos cujas perspectivas, ideais e estéticas eram tratadas como intrinsecamente indignas e,
inclusive, patoldgicas.” (GRAEBER, 2019, p. 314).
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A primeira concep¢do do mundo a que os homens chegaram, a do animismo, era
psicoldgica portanto. Ndo necessitava de ciéncia para sua fundamentacdo, pois a
ciéncia comeca apenas quando as pessoas veem que ndo conhecem o mundo e tém de
procurar meios de conhecé-lo. Mas o animismo era natural e evidente para 0 homem
primitivo; ele sabia como eram as coisas do mundo, ou seja, eram tal como ele as
percebia. Estamos preparados para saber, portanto, que 0 homem primitivo deslocava
relacOes estruturais de sua prdpria psique para o0 mundo exterior [...] (ibid., p. 91).

Conclusivamente, em apertada sintese, a arquiteténica conceitual freudiana, sustentada
em ditames evolucionistas culturais e positivistas, no que diz respeito ao problema do animismo
é: (1) o animismo como uma filosofia da natureza embrionéria, primitiva e infantil, cujo
desenvolvimento desembocou na religido e na ciéncia; (2) 0 animismo como uma projecao
narcisica e antropocéntrica sobre 0s viventes cosmicos e, por isso, uma concepcao psicologista
da nocdo, €é dizer, um sistema de crencas, sob um Gltimo olhar, dualista; e (3) 0 animismo como
onipoténcia do pensamento, uma crenca, partilhada com os neurdticos, de que o pensamento

pode tudo, inclusive moldar a realidade a partir de projecgdes internas.

3.2 Animismo e metafisica: uma via alternativa

Contemporaneamente, Philippe Descola, em seu texto Mas alla de Naturaleza y
Cultura, reacendendo os debates acerca do animismo, reflete sobre a maneira pela qual os
inimeros povos da humanidade objetivam-se no mundo, é dizer, “las formas y propriedades de
los distintos sistemas posibles de relacién com el medioambiente humano y no humano que la
etnologia y la historia comenzaron a inventariar” (DESCOLA, 2012, p. 86). Suas teorias, como
ele observa em um de seus escritos mais recentes Varieties of Ontological Program, operam na
interface do relacionamento “between Western and non-Western ways of thinking” (ibid., 2017,
p. 27).

Antes de apresentar um contraste entre 0s quatro regimes epistémicos®® elencados pelo
autor no que diz respeito as formas de perceberem-se e de conceitualizarem-se os fenémenos,
que espelham, por consequéncia, regimes de alteridade — ou seja, de como deve-se
deontologicamente tratar-se outrem —, ele deixa claro que essa tarefa concerne, precipuamente,
a antropologia, mas ndo qualquer tipo de antropologia, mas uma renovada e consolidada com
base em principios diversos aos da antropologia evolucionista classica, tratados previamente de

maneira sumaria.

59 Animismo, Naturalismo, Analogismo e Totemismo (2012, p. 190).
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Defendemos, nesse ponto, em didlogo com Philippe Descola, que a filosofia nao fica de
fora desse processo, podendo também auxiliar nessa empresa, ao proporcionar-nos um aparato
de andlise conceitual mais apurado das diferentes formas de relacionar-se com o outro e com a
natureza. N&o se trata, pois, de uma competicdo entre a antropologia e a filosofia, uma corrida
para ver quem chega primeiro; no entanto, de um esfor¢o mutuo com vistas a investigar
conceitualmente os modos de vida extramodernos, para além do Ocidente. Neste capitulo em
particular, a proposito, 0 que esta em jogo é justamente o estudo de uma auténtica “filosofia da
natureza”, uma ontologia sui generis dos povos da floresta, animadores da realidade (no sentido
de gue concebem os seres existentes como dotados de uma agéncia animada), bem como das
relacdes entre 0s seres que a compdem.

Investigar um sistema das relagdes entre humanos, ndo humanos e 0 meio ambiente néo
é 14 uma tarefa das mais faceis, visto que, como veremos, as relacdes podem variar crucialmente
a depender da Otica ontologica com a qual se mira o fendBmeno. A ontologia, para o antropdlogo
francés, é, basicamente, uma forma especifica de distribuir os seres no mundo, uma maneira de
dividir o mundo e os seus componentes. Em seu programa ontoldgico, de veia antropoldgica,
Descola dedica-se a investigar como diferentes coletivos repartem as similaridades e diferencas
entre os existentes para constituir seu mundo. Para isso, utiliza-se de técnicas comparativas,
tipicas da antropologia, porém com ares flagrantemente ontoldgicos, com referéncia direta aos
seres do mundo e as suas relacdes.

A empreitada de Philippe Descola é ousada também por pdr em xeque, ou no minimo
esforcar-se para tanto, 0 modo como o par categérico natureza e cultura fora concebido
usualmente no seio das ciéncias humanas, sobretudo, em certas escolas de antropologia de
meados do século XX e em algumas escolas filoséficas de matriz ocidental. Assim, a discusséo
em questdo acaba por ensejar, por tabela, uma critica ao universalismo filosofico, que toma a
natureza como uma realidade una e universal, um “fundo comum sobre o qual repousam os
coletivos” (LATOUR, 1994, p. 160), e a cultura como multipla e particular.

Segundo Descola (2012, p. 85), esse dualismo dicotdmico e estanque esta longe de ter
uma validade universal evidente, tanto por ser um esquema insuficiente no que tange as proprias
praticas ocidentais e modernas (leia-se euro-americanas), mostrando-se inadequado e
insatisfatorio®®, quanto por muito menos dar conta de explicar teoricamente questdes relevantes
de sociedades ndo modernas, como as amerindias (foco do presente estudo), coletivos que

nunca reconheceram essa divisdo ocidental entre uma natureza universal e culturas

80 Sendo, em ultima instancia, a representacdo da natureza por parte do ocidente moderno a que menos se comparte
no mundo.
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particulares®!, assumindo, na verdade, a indissociabilidade entre natureza e cultural e, portanto,
entre corpo e mente. Terminamos por desmantelar a universalidade da categoria de natureza,
elaborando novas definigdes das relagdes entre humanos e ndo humanos a partir de uma
antropologia simétrica e dialdgica.

Apesar disso, ha que se admitir o valor metodol6gico da dicotomia entre natureza e
cultura. A critica ao modo de pensar dualista, mas ndo s6 dualista, como também dicotémico,
no sentido de opor diametralmente seus polos, ndo implica necessariamente jogar fora todo e
qualquer dualismo ou pensamento com premissas dualistas, ou mesmo substitui-los por outros;
“lo que debe ser cuestionado no es, por conseguiente, tanto su forma como la eventual
universalidade de los contenidos que ellas recortan” (DESCOLA, 2012, p. 190). Em
consonancia, Viveiros de Castros sugere: “nao se trata entdo de apagar contornos, mas de dobra-
los, adensa-los, enviesa-los, irisa-los, fractaliza-los” (VIVEIROS DE CASTRO, 2015, p. 28),
como faz o animismo amerindio que “refigure the distinction between nature and culture from
the other end, namely reconceptualizing the idea of nature itself” (HOLBRAAD, 2017, p. 139).

Destarte, nosso trato com o enraizado dualismo ‘“natureza/cultura” da-se com a
finalidade de relativizar seu contetdo, abrindo caminho para que novas formas de pensarem-se
suas extens@Ges possam vir a tona, ampliando nosso escopo conceitual por meio da pluralidade
de saberes e quica sugerindo uma nova politica da natureza, uma nova ecologia politica baseada
em outros principios metafisicos (CHARBONNIER; SALMON; SKAFISH, 2016, p. 9-10).
Ora, sera que o pensamento de todos os povos do globo terrestre preenche cada um desses
conceitos com a mesma referéncia? H& uma referéncia univoca e universal dessas categorias?

Posto que a compreensdo do conceito de “ontologia” na abordagem de Descola remete
as objetificacOes feitas pelas sociedades em relagdo ao mundo externo, modos de concepgéo
metafisica da relacdo entre um sujeito e um objeto (ou outros sujeitos), que cada povo ou grupo
de povos realiza perante os outros viventes, para compreender-se a maneira pela qual as

objetivacdes ddo-se em medidas filoséficas, ele recorre ao conceito de identificacéo:

[...] se trata del esquema mas general por medio del cual establezco diferencias y
semejanzas entre unos existentes y yo mismo, al inferir analogias y contrastes entre la
aparéncia, el comportamento y las propriedades que me adjudico y los que les atribuyo
(DESCOLA, 2012, p. 177).

61 “E o problema com tudo isso é que, na medida em que a ontologia euro-americana assume que existe um mundo
real, uma natureza — aquela revelada pela ciéncia ocidental —, ela também assume que a diferenca pode ser apenas
matéria de perspectivas diferentes ou diferentes formas de perceber, conhecer ou representar uma realidade tnica.”
(GRAEBER, 2019, p. 298).
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Temos, aqui, a referéncia aos “modos de identificagdo”, diferentes maneiras de
identificar semelhancas e diferencas entre os seres. Os modos espelham uma classificagédo —
uma classificacdo de ontologias —, outras abordagens, no que diz respeito a composicdo do
mundo, o que evidentemente sugere um nivel de inventividade e de criatividade filoséfica por
parte dos coletivos engendradores de cada ontologia. O mecanismo de identificacdo e, por
consequéncia, de diferenciagdo em relacdo aos outros viventes tem um fundamento coletivo,
ancorado nos valores de uma dada coletividade, estruturantes do fluxo de percepcéo e de relacédo
com 0 meio ambiente ao qual se pertence. Por essa razdo, a separacao entre os elementos que
constituem a chamada “natureza”, bem como os da “cultura”, ou daquilo que € efetivamente
“humano” ou “ndo humano”, depende, em tultima instancia, de como os seres humanos daquele
contexto cultural, poder-se-ia dizer ontologico, fundamentam filosoficamente sua relagdo com
seu respectivo meio ambiente e com o0s outros habitantes do mundo natural.

Descola empreende um verdadeiro experimento metafisico, ou, se preferirmos, uma
metafisica empirica (CHARBONNIER; SALMON; SKAFISH, 2017, p. 15), sustentada por
inimeros materiais etnograficos e por pesquisas de campo, 0s quais terminam por oferecer
dados antropologicos que servem como subsidios para o estabelecimento, mesmo que
rudimentar e limitado, do estatuto do pensamento de coletivos ndo modernos, tornando-o, diga-
se de passagem, inteligivel aos modernos. Nesse contexto, o fazer ontolégico é tomado como
uma disposicdo, uma maneira de reagir as condi¢des externas e de atualizar certos aspectos do
mundo que se mostram relevantes para a acdo. Cada disposicao, por consequéncia, contribui
para ndo s6 construir conhecimentos, como também para moldar a realidade que se visa a
conhecer: os diversos enquadramentos ontoldgicos que ele se propbe a investigar refletem
profundas estruturas nas quais as praticas desses povos estdo enraizadas. Por meio dessa
abordagem praxeoldgica, que relaciona a ontologia dos povos com suas praticas, “esquemas
de pratica”, figura-se viavel a comparacdo de formas de pensamento desde as praticas que as
sustentam: “underneath the words, we find and ontology of practices: a way of treating and
handling things.” (MACE, 2016, p. 209) — uma ontologia pratica, como aquela esbogada no
capitulo anterior. Haveria, ao fim e ao cabo, uma estreita e imbricada relagdo entre teoria e
pratica instanciada entre os diversos coletivos estudados — o que sera desenvolvido no porvir —
totalmente aquém da dicotomia estanque entre teoria e pratica, pensamento e acao.

Como ele mesmo observa em seu artigo intitulado Varieties of Ontological Pluralism,
sua investigacao visiona encontrar caracteristicas universais acerca do processo cognitivo que
estaria subjacente aos inimeros coletivos que povoam o planeta, no tocante a sua estruturacao

perceptiva do real, estando seu foco nas origens comuns por tras dos processos que canalizam
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a experiéncia e constroem o mundo em sentido simbdlico e material. Tal padrdo universal teria
aver com a consciéncia de uma dualidade de planos que permeia a realidade, a saber, a chamada
fisicalidade (ou materialidade), e a interioridade (DESCOLA, 2017, p. 33).

Inspirado pela antropologia filosofica de Cassirer, ele (DESCOLA, 2012, p. 182-183)
adota a categoria de “identificacdo” do filésofo: uma espécie de forma simbdlica de
representacdo de si e dos outros no mundo desde dois indices metafisicos, por assim dizer: a
materialidade e a interioridade. O primeiro concerne a forma material dos seres, sua substancia,
incluindo-se aqui seus processos fisiologicos, perceptivos, sensoriais, motores, e também seu
temperamento e humores corporais — seu habitus. Por seu turno, a interioridade refere-se a
propriedades comumente associadas a alma, ao espirito ou a consciéncia, é dizer,
intencionalidade, subjetividade, reflexividade, afetos, atitude para sonhar e significar. Tomando
como ponto de partida esses indices, € possivel estabelecerem-se inUmeras combinacdes entre
eles, critérios de identificacdo que tém como produto ontologias diversas. O que estd em questdo
sdo férmulas ontoldgicas que espelham modos de objetivar no mundo, os quais, em Gltimo
recurso, modulariam modos especificos de preencher o bojo dos conceitos “natureza” e

“cultura” em termos de contelido:

Las formulas autorizadas por la combinacion de la interioridad y la fisicalidad son
muy reducidas: frente a outro culalquiera, humano o no-humano, puedo suponer, o
bien que posee elementos de fisicalidad y de interioridad idénticos a los mios, o ien
que su interioridad y su fisicalidad son distintas de las mias, o bien, em tercer lugar,
que tenemos interioridades similares y fisicalidades heterogéneas, o bien, por Gltimo,
que nuestras interioridades son diferentes y nuestras fisicalidades son analogas. [...]
Estos principios de identificacion definen cuatro grandes tipos de ontologia, es decir,
de sistemas de propriedades de los existentes, que sirven de punto de anclaje a formas
contrastadas de cosmologias, modelos del lazo social y teorias de la identidad la
alteridade (DESCOLA, 2012, p. 190).

Tendo como referéncia esse conjunto de possibilidades ontoldgicas, as modalidades de
identificacdo propostas pelo antropologo francés, longe de caracterizarem-se como um rol
taxativo e exaustivo, no qual todas as possibilidades estariam contempladas, ndo seriam senédo
diferentes maneiras de fazer e de pensar ontologicamente formas ontoldgicas do ser, ou seja,
possibilidades de conceber as relagdes instanciadas pelos sem-nimero de entes cosmicos. A
gama de identificagdes é confessadamente limitada. Comportam-se, ndo obstante, como formas
de organizar conceitualmente e de enquadrar a si, aos seus e aos outros na realidade. Descola
fornece, assim, uma verdadeira gramatica dos modos de identificacdo, asseverando
possibilidades e impossibilidades, continuidades e descontinuidades entre si: diversos gabaritos

ontoldgicos.
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Ademais, fica entrevisto, pelo trecho acima, que cada ontologia espelha um sistema
cosmoldgico regente da ordem natural e formas sociol6gicas a sua maneira. Resumidamente,
cada ontologia, nos termos do autor, flerta também com uma teoria da identidade e da
alteridade, uma maneira de conceber a si mesmo e de entabular relagbes com outrem, o
diferente. Cada ontologia, destarte, portaria em seu bojo uma concepgéo do lago social e teorias
da alteridade, mecanismos de reconhecimento do outro, uma vez que 0 sistema cognitivo
humano confronta-se constantemente com uma ainda nao especificada alteridade, seja humana
ou ndo (DESCOLA, 2017, p. 34).

E interessante o fato de o autor admitir que as quatro modalidades de identificagio que
ele desenvolve, a saber, totemismo, analogismo, animismo, naturalismo, ndo esgotam por
completo os modos de por-se objetivamente no mundo, existindo outros critérios para tanto,
ainda, talvez, ndo estudados e desenvolvidos teoricamente de maneira suficiente e satisfatoria.
Inobstante seus indices, critérios de identificacdo (materialidade e interioridade), assim como
sua escolha quadripartida das modalidades — entre as quais se encontra 0 animismo —, soluc¢des
que os humanos acabaram adotando com a finalidade de objetivar-se no mundo, por mais
aleatdrios e subjetivos que possam parecer (carecendo de um critério objetivo), mostram-se
como uma via alternativa para pensarem-se as relagdes dos humanos com o universo que 0s
integra, prescindindo, em especial, da separagédo dicotdmica e estanque entre natureza e cultura,
que se pretende univoca em termos de contetdo e de referéncia. Essa via alternativa permite-
nos pensar maltiplos modos de o ser humano relacionar-se com a natureza, ou melhor dizendo,
as diversas maneiras que diferentes grupos humanos concebem o entrelagamento conceitual
entre humanidade e mundo natural, haja visto que Descola fornece-nos um profundo estudo da

construcdo de ontologias ou de mundos gerados por coletivos humanos.

3.3 A modalidade ontoldgica animista

Extrapola o escopo deste trabalho a explanagcdo pormenorizada e minuciosa das quatro
modalidades ontoldgicas de identificacdo formuladas por Philippe Descola, com base no sem-
namero de estudos etnograficos que lhe serviram de referéncia, pois o intuito precipuo deste
capitulo ¢ a analise conceitual do estatuto ontologico do assim intitulado “animismo”, um dos
quatro modos de objetificacdo, na tentativa de constatar em que medida esse conceito pode (e
em que termos) ou nao ter um valor filosofico.

Os modos de identificacdo, enquadramentos do mundo, poderiamos dizer, regulam

habitos, guiam inferéncias e mesmo filtram as percepc6es de cada coletivo, ndo sendo diferente
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com os coletivos animistas. Como visto nas palavras de Freud, o animismo, palavra que
remonta ao significante latino “anima”, cujo significado mais padrao é “alma”, teria a ver com
uma forma primitiva de representar-se 0 mundo, presa em seu jogo infantil e narcisico ao
projetar em outrem propriedades psicologicas de si, a saber, sua “alma” — por isso a
terminologia “animismo”. O ser e suas manifestacdes Onticas, e dizer, 0s seres cosmicos, sdo
pensados tendo como referéncia Ultima as configuragGes subjetivas inerentes a alma humana.
Da infantilidade da postura animista deduz-se sua inocuidade metafisica, como ja suscitado.

Na direcdo oposta, temos aqui como hipotese a aposta de Descola no potencial filosofico
da visdo animista, trazida a mesa por materiais etnograficos, entre eles os amazonicos,
precisamente em virtude de a modalidade sustentar uma espécie de ontologia em que o contetdo
do par conceitual “natureza/cultura” ndo se mantém de forma estanque, sendo reconfigurado
em termos de referéncia conceitual. Nessa direcdo, entdo, foca-se, nesta parte do texto, na
investigacdo dessa modalidade ontoldgica em especifico, com o objetivo de esclarecer certas
nuancas do conceito, esbocando-se de que modo “natureza” e “cultura” podem vir a ser
pensadas por meio de outros paradigmas, que ndo os comumente utilizados para tanto.

Ao referir-se rapidamente a algumas sociedades tropicais da América do Sul (como o0s
Makuna e os Achuar, por exemplo), da Sibéria e do Sudeste asiatico, Philippe Descola rascunha
uma primeira definicdo conceitual sobre o que viria a ser enfim o animismo, modelo de
objetivacdo dos seres da natureza e de sua distingdo, consequentemente, entre 0 homem e a

natureza:

[...] plantas y animales reciben atributos antropomorficos — intencionalidad,
subjetividad, afectos y hasta la palabra em ciertas circunstancias -, al mismo tempo
que caracteristicas propriamente sociales: la jerarquia de los estatus,
comportamentos fundados en el respeto de las reglas de parentesco o codigos éticos,
la actividad ritual, etc. (DESCOLA, 2012, p. 192)

Como vemos, o0 animismo teria uma relagéo direta com a nogdao de antropomorfismo,
principio que estabelece a humanidade (anthropos) como a forma (morfe) geral dos seres, o que
sugere a ideia de que é possivel, mesmo que virtualmente, que haja humanidade em seres como
animais, plantas e até mesmo em objetos ordinariamente considerados inanimados. Em suas
especulacGes, Descola ndo lida sendo com o classico problema da distribuicdo de personitude
ou pessoalidade no mundo (distribution of personhood), o que, nas sociedades animistas de
cacadores e de coletores, nas quais se percebe claramente uma nova economia da personitude,
ecoa, de modo mais explicito, no sentido de que “hunter-gatherer societies are more liberal than

us in granting personhood to a large number of animals and plants” (SALMON, 2017, p. 54).
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A formulagdo de Descola acerca da nogdo do animismo ancora-se fortemente em sua
propria etnografia realizada com os Achuar. Nesse contexto, a subjetividade € concebida como
uma condic¢do compartilhada com os ndo humanos, particularmente com certos animais, a quem
outros coletivos recusam essa dignidade, por considera-los seres inferiores, meros participes de
uma dita natureza, os quais estao a total disposi¢do dos seres humanos enquanto meios ou bens.

O animismo busca, por sua vez, exorcizar o abismo ontolégico entre humanos e animais,
uma separacao metafisica entre humanidade e ndo humanidade radicalizada por epistemologias
modernas naturalistas e objetivistas operantes desde uma logica privativa, que terminam por
excluir a possibilidade ontoldgica de uma linguagem ndo humana (VALENTIM, 2018, p. 116).
Alteridade privativa essa que possuia um critério negativo de distingdo entre 0s povos,
concebidos sempre como ndo possuintes de certas caracteristicas, como ndo ter fé, nem lei,
tampouco um rei®?, e nunca como detentores de algum valor de alta monta. Uma alteridade, por
isso, devastadora®®.

Adicionalmente, os agentes cosmicos espalhados pelo mundo, dotados de
intencionalidade, desempenhariam comportamentos socioculturais, como a modulagdo de uma
hierarquia politica em sua organizacdo social, comportamentos sexuais cuja ocorréncia da-se
sob o jugo de regras morais de parentesco e até mesmo rituais e ceriménias. Em resumo, é como
se, além da consciéncia — entendida aqui basicamente como uma subjetividade portadora de
intencionalidade e afetividade —, os seres extra-humanos também fossem dotados de cultura
(instituicoes).

O antropomorfismo animico opera, por deducdo, ndo s6 com a nogéo ontologica de que
ha agentes espalhados pelo mundo, mas também com a no¢do de que 0s mesmos agentes
estabelecem relag@es culturais entre si e 0s humanos, preservando inclusive instituicdes tais
quais as humanas: “os agentes nao humanos percebem a si mesmos e a seu comportamento sob
a forma da cultura humana” (VIVEIROS DE CASTRO, 2015, p. 52), ou seja, animais e
espiritos®* ver-se-iam a si mesmos e a seus congéneres em suas casas e aldeias sob uma
aparéncia cultural, em termos, por exemplo, de alimentos, de atributos corporais e de sistemas

sociais.

62 Em complemento, segundo Bispo dos Santos (2015), os povos afro-pindoramicos tém sido, ao longo da historia
da colonizacdo, designados por inferiores, sem alma, burros, feios, objetos sexuais, sem costumes e selvagens.

83 “Vocagdo ecocida congénita do Homo sapiens” (DANOWSKI; VIVEIROS, 2017, p. 32), levada a cabo pelos
avancos dos processos de modernizacéo e de europeizacdo do mundo.

64 Muitos deles entes psicotrépicos que produzem psiquismo nos humanos desde uma exterioridade ontoldgica,
possuindo sua verdade prdpria, enquanto seres, também da transformac&o.
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Com a finalidade de salientar as propriedades inerentes ao animismo, enquanto conceito
ontoldgico, Descola esporadicamente contrasta-o com as modalidades do totemismo e do
naturalismo, ulteriores objetivacGes da natureza, de acordo com sua quédrupla divisdo. A
relacdo entre esses modos de reparticdo ontoldgica, entretanto, € muito tensa e, a depender do
jeito como a focaliza-se, cai-se fatalmente em armadilhas inescapaveis. Atentamente, Descola
percebe os perigos de realizarem-se esses contrastes partindo de certo paralelismo a priori entre
ordem natural e ordem social, como se isso fosse algo dado e evidente, tal como a dicotomia
entre natureza de um lado e cultura e humanidade do outro. Nesse viés, 0 totemismo, por
exemplo, e suas classificagdes utilizar-se-iam das plantas e dos animais para ordenar 0 mundo
social, ao passo que, no caso do animismo, ocorreria 0 inverso simétrico: os sistemas animicos,
na verdade, utilizar-se-iam das categorias sociais para determinar as relagdes dos homens com
0s seres naturais (DESCOLA, 2012, p. 192-193). O problema que surge € precisamente que tal
contraste permanece tributario de uma oposi¢édo solida entre a natureza e a sociedade, recaindo
novamente no dualismo dicotdmico supracitado, que mantém uma separacdo estatica e
universal de seus dois polos sob polémica, o que o proprio Philippe Descola admite.

Assim sendo, ndo adianta utilizar-se da nocdo de identificacdo para contornar o uso
dicotbmico de determinados dualismos, e, no final das contas, a definicdo dos tipos de
identificacdo reincidir sobre os mesmos dualismos indesejados. Em termos metodoldgicos,
parece que o ideal seria suspender a dicotomia entre natureza e cultura e tentar identificar, nas
préprias manifestacBes existenciais dos povos amerindios tropicais, por instancia, como se da
o0 preenchimento, em termos de conteldo, desses dois conceitos. Em suma, buscar, nas préprias
ontologias, 0 que se entende por natureza e por cultura, e ndo as investigar tendo como
pressuposto a priori uma referéncia unilateral desses conceitos. Nesse sentido, os materiais
etnograficos produzidos por diversos antropologos, especialmente americanistas, tornam-se
imprescindiveis nessa empreitada ao fornecer-nos uma ponte com o pensamento de povos
portadores de sistemas ontoldgicos ulteriores em relacdo aos canones ocidentais.

Um dos axiomas basilares do animismo é o de que ndo apenas 0s humanos carregam
uma vida interior afetuosa, como também os ndo humanos podem té-lo, virtualmente que seja.
Quando se fala “ndo humano”, fazemos referéncia a tudo aquilo visto como diferente do
humano: animais, plantas, espiritos, mortos, deuses e inclusive determinados objetos
concebidos normalmente pelo senso comum como inanimados — “objetos do mundo material”.
Animados por uma alma, sdo capazes de interagir e de comunicar-se com 0s humanos, ja que

ambos compartilham de uma “esséncia interna comum”, uma interioridade do mesmo carater.
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No pensamento animista, 0 objeto (o outro, diferente do humano) tem uma interioridade
similar e uma fisicalidade diferente, pois, “no animismo, na caracteriza¢ao do proprio Descola,
¢ a interioridade que ¢ constante diante da diversidade na fisicalidade” (BENSUSAN, 2017, p.
21). Se ambos possuem uma alma semelhante, isto €, um conjunto minimo de disposicGes
perceptivas e cognitivas que se configura como uma Unica e mesma interioridade, embora
instanciada em um corpo distinto, as estruturas de sua existéncia social seriam também
equivalentes, dentro de suas capacidades fisicas, por assim dizer. E como se a equivaléncia
interior, a mesma interioridade, implicasse logicamente a sua equivaléncia sociocultural — ndo
por menos Viveiros defender que “o animismo afirma uma continuidade subjetiva e social entre
humanos e animais” (VIVEIROS DE CASTRO, 20023, p. 343) — um continuum animado e
vivaz, em que se pressupde que “o fundo universal da realidade é o espirito” (VIVEIROS DE
CASTRO, 2007, p. 33); portanto, “pensar de uma maneira animista coordenada de modo
diverso toda relagdo que os humanos mantém com o resto do mundo, j& que 0s animismos sao
uma instancia de propagacéao de protagonismos” (BENSUSAN, 2017, p. 16).

Em complemento, como elucidado anteriormente, para Philippe Descola, no sistema
animico, os humanos e ndo humanos tém interioridades idénticas, estes dltimos sendo também
humanos para si € ndo humanos para os outros no final das contas (0 que serd melhor
desenvolvido no capitulo sobre o perspectivismo amerindio). A no¢ao de uma “esséncia interna
comum”, de uma humanidade universal, poderia evocar a ideia de uma esséncia universal dos
entes, uma forma eterna que atravessaria imutavelmente os seres. No entanto, ndo é que haja
uma natureza humana universal da qual todos os seres cdsmicos participariam, € dizer, uma
humanidade natural que agasalharia todos os entes terrdqueos. Efetivamente, o que se tem é a
ideia da humanidade ndo como uma esséncia ou natureza humana universal em termos de
espécie bioldgica®®, mas como uma condicdo, podendo ser instanciada pelos viventes ou néo.

Recordando seus dois critérios de identificacdo hauridos da filosofia de Cassirer, quais
sejam, o da interioridade e da materialidade, resta elucidar o estatuto do segundo nessa filosofia
da natureza animista. Enfim, qual € a percepcdo animista sobre a materialidade dos seres, dado
que o modus operandi de sua interioridade ¢ idéntico?

No recorte proposto pelo autor, o animismo relaciona a interioridade e a materialidade
dos seres da seguinte maneira: interioridade idéntica e materialidade diferente. De resto, o que

diferencia os humanos dos ndo humanos seria menos sua alma, isto €, sua consciéncia subjetiva

65 «[...] um novo ator histérico global: a humanidade como “espécie humana” ou “mankind”, entidade biologica

tornada forca geofisica capaz de desestabilizar as condi¢des — limite de sua propria existéncia” (DANOWSKI;
VIVEIROS, 2017, p. 46).
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e reflexiva, ja que possuem, via de regra, interioridades equivalentes, e mais a sua corporalidade
especifica, sua roupa por tras da qual se esconderia virtualmente uma pessoa humana, dotada
de consciéncia e cultura. A doutrina das “roupas” animais, descartaveis e alienaveis, sera
assunto a ser explanado com mais detalhes no proximo capitulo.

Em simula, Philippe Descola, por meio de uma abordagem praxeoldgica, realizando um
verdadeiro experimento metafisico, debruca-se sobre o par dicotbmico natureza e cultura.
Admite seu valor metodologico; porém, ndo o trata como universal. Na verdade, postula quatro
modalidades ontoldgicas, cada qual lidando com a referida dicotomia, a seu modo, atribuindo-
Ihe conteldos particulares.

A definicdo do que é natureza e cultura significaria simplesmente objetivar-se no
mundo, identificando similaridades e diferencas entre os seres a partir de determinados indices
que funcionam como critérios, a saber, a materialidade e a interioridade. Entre os modos de
objetivacdo, modalidades ontoldgicas de modulacdo do mundo, tem-se 0 animismo, uma via
alternativa para pensar-se a dicotomia entre natureza e cultura. Em sua defini¢cdo de animismo,
como ja vimos, ao toma-lo como uma modalidade ontoldgica, ele o correlaciona com o
antropomorfismo, ideia segundo a qual a forma universal dos seres seria a humanidade, o que
ensejaria a existéncia de uma subjetividade nos entes cosmicos: “E uma concepgdo muito
sagrada da existéncia, ¢ uma concepg¢ao profundamente espiritual da existéncia” (KRENAK,
2015, p. 153).

Todos teriam assim uma vida interior, uma alma. Além de subjetividade, outros seres
césmicos também teriam uma realidade fortemente social, cultural e politica, fazendo
ceriménias, casamentos, xamanismo etc. Por ultimo, ao inserir-se no debate acerca da
distribuicdo da pessoalidade, o antropdlogo sustenta, como visto anteriormente, 0 animismo
como um mundo em que todos os seres sdo idénticos em termos de interioridade, mas diferentes
em termos de corporalidade. O corpo, portanto, no pensamento indigena assume um papel

central, questdo a ser aprofundada no capitulo subsequente, sobre o perspectivismo amerindio.

3.4 O animismo amazodnico

Eduardo Viveiros de Castro dedica um dos tdpicos do seu artigo Os Pronomes
Cosmologicos e o Perspectivismo amerindio (1996) ao exame tedrico do fenbmeno animista.
Temos presente “the emergence of ontology as a concern in his work on Amerindian animism
in the 1990s and 2000s” (HOLBRAAD; PEDERSEN, 2017, p. 159). No inicio de sua descrig&o,

ele recupera a nogdo de “animismo” evocada por Descola “para designar um modo de
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articulacao das séries natural e social que seria o simétrico e inverso do totemismo. Afirmando
que toda conceitualizacdo dos ndo-humanos é sempre referida ao dominio social.”
(VIVEIROS DE CASTRO, 1996, p. 120), fazendo referéncia a um antigo texto seu,
Constructing Natures: Symbolic Ecology and Social Practice.

De acordo com o que vimos na secdo anterior, Descola contrasta as mdaltiplas
modalidades ontologicas, “matrizes ontologicas”, a fim de delinear o contorno de cada uma
delas com maior nitidez. No que concerne ao animismo, na conceitualizagdo acerca dos seres
extra-humanos, haveria uma base de referéncia que se remete sempre ao ambito social, ou seja,
0s outros, ndo humanos, de alguma maneira, também seriam capazes de comportar-se social e
culturalmente, assim como ndés humanos, possuindo instituicdes e regras. Em paralelo,
encartando os quatro modos, Descola traz ora o totemismo como antipoda do animismo, ora o
naturalismo, desenvolvendo as especificidades de cada modalidade por intermédio desses
contrastes. Em adicéo, entre os quatro modos de objetivac¢ao da natureza visionados por Descola
em seus primeiros trabalhos sobre o tema, ter-se-ia, portanto, 0 animismo, em que as categorias
sociais organizam a vivéncia entre os humanos e ndo humanos, havendo uma continuidade
sociomorfica entre 0s seres.

Sob essa mira, reafirma-se a questdo de o antropomorfismo animista implicar, por
tabela, um género de sociomorfismo, entendendo-se que os agentes ndo humanos, por
possuirem potencialmente capacidades humanas, também portam ontologicamente
possibilidades de socializacdo e de associacao. Por esse viés, Natureza e Cultura estabeleceriam
uma relacdo de contiguidade, sendo a primeira uma mera extensdo da segunda, e ndo algo
completamente distinto. Em suma, haveria cultura também na natureza, pois existiria de modo

virtual uma humanidade de pano de fundo subjacente aos seres. Ademais,

o “modo animico” seria caracteristico das sociedades onde o animal é “foco
estratégico de objetivacdo da natureza e de sua socializacdo [...], como na América
indigena, reinando soberano naquelas morfologias sociais desprovidas de
segmentacdo interna elaborada (DESCOLA, 1992, p. 115).

O animal é o foco estratégico devido ao fato de ele ser entendido como a forma ulterior
do humano por exceléncia, seu arquétipo teriomorfico, ndo em necessario prejuizo as outras
especies naturais. A agéncia é, portanto, sobretudo, animal, mas nem sempre a depender do
grupo examinado. Como ja vislumbrado, a agéncia pode ser incorporada por seres que nao
somente 0s animais, como deuses, plantas, mortos e até mesmo objetos e artefatos. Em que pese

tal fato, em geral os animais sdo concebidos como portadores virtuais de almas ocultas,
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invisiveis aos olhos comuns de um humano leigo. Por essa razao, sdo concebidos como indices
de alteridade estratégicos para que o ser humano possa colocar-se no mundo, objetivando
conceitualmente o que viria a ser sua natureza e seus modos de socializagéo.

O animismo, ou “modo animico”, como se diz, € um pensamento sobre a realidade
presente, especialmente, entre os indigenas da América do Sul (VIVEIROS DE CASTRO,
1996, p. 120), em particular, os nativos do ecossistema amazonico. Logo, concebemos 0
animismo como um tipo de pensamento cuja origem remonta a determinados grupos indigenas
por exceléncia, em particular, a algumas nacdes localizadas em territorio brasileiro. Tratar-se-
ia basicamente de uma ontologia na qual se presume um mundo povoado por agéncias
portadoras de intencionalidade, de institui¢fes sociais, que, como se verd em mais detalhes no

capitulo sobre o xamanismo, comunicam-se entre si. Um:

[...Jmundo reencantado. Ou seja, um mundo com capacidades conceituais, propositos,

agéncia, aliancas politicas ou sensos de importancia, ainda que ndo sejam as
capacidades conceituais, propositos, aliancas politicas e sensos de importancia
humanos (BENSUSAN, 2017, p. 23).

Em continuidade a sua analise do conceito de animismo modulado por Descola,
Viveiros de Castro expressa-o como um particular sistema de relagdes entre natureza e cultura,
isto €, uma forma de conceber a relacéo entre esses dois conceitos paradigmaticos. Esse sistema
de relacdes estaria subjacente a todas as modalidades ontologicas de uma certa maneira. No
caso da modalidade animista, nessa interpretacdo, postular-se-ia que as relag@es entre as séries
humana e ndo humana possuem um carater social, estando todos 0s seres cdsmicos passiveis a
consolidar relagdes sociais entre si, conquanto o que esta em relacdo sdo sujeitos sociais,
agentes capazes de estabelecer vinculos e aliancas entre si, ndo sendo tal prerrogativa tao
somente humana. A propria dicotomia entre natureza e cultura ndo seria sendo interna ao
mundo social, estando os humanos e os animais integrados a um Unico € mesmo meio
sociocosmico.

A natureza seria, assim, mera parte de uma socialidade englobante e mais abrangente.
Dessa forma, a sociedade seria 0 polo ndo marcado, a dimensao universal (ibid., p. 121), e ndo
a natureza, Como pensou-se por muito tempo. Se todos o0s seres sdo virtualmente sociais e, além
disso, sociaveis, ou ao menos podem sé-lo, na verdade, ndo existiria uma natureza biologica
universal, da qual todos os entes emanariam; entretanto, 0 que seria universal, atravessando

todos os viventes, seria sua capacidade de reflexdo e de relacionamento social, inclusive por
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meio da comunicagéo, tendo como pano de fundo sua humanidade ancestral comum, uma
humanidade, ou pessoalidade, primordial.

O problema antropologico e — por que ndo dizer? — filosofico que se salienta nessas
discussdes € o de como administrar a mistura de humanidade e de animalidade dos animais,
diferenciando uma “natureza” a partir do suposto sociomorfismo universal vislumbrado por

Descola. Em suas reflexdes, Viveiros de Castro questiona-se:

E de fato possivel definir o animismo como uma projecéo de diferencas e qualidades
internas a0 mundo humano sobre o mundo ndo-humano, como um modelo

“sociocéntrico” onde categorias e relacdes sociais sdo usadas para mapear o universo?
(VIVEIROS DE CASTRO, 1996, p. 122).

Em sua empresa tedrica, no intento, tal como o presente texto, de delinear os contornos
e especificidades do que viria a ser uma filosofia dos povos amerindios, particularmente os
povos originarios habitantes da Amazonia, o antrop6logo brasileiro toma muito cuidado com
determinadas atribui¢es usualmente feitas em relacdo a esses modos de pensar e de viver.
Pensar o fenbmeno animista, contemporaneamente, significa, antes de mais nada, superar e
transfigurar algumas dessas atribuicbes, as quais muitas vezes acabam por tornar-se
hegemdnicas em nosso meio, a respeito dessa forma de conceber o ser, ou — por que ndo? — de
discursar desde um l6gos (um discurso conceitualmente articulado) sobre o ontos (a realidade
ou o pano de fundo do real fenoménico), o animismo. Uma delas é a acepc¢do tradicional,
flagrada em Freud e em seus comparsas evolucionistas, intérpretes dele como uma fase infantil
do pensamento e, por desdobramento, como algo de pouco valor filos6fico, sem nenhum

potencial proficuo, pois sob suas oticas, e sob a de muitos outros:

esse discurso infantil € manifestamente animista: ao referir-se a si mesmo como outro,
o infante “confunde” homens e animais, produtos humanos e entes inanimados,
imagens e coisas”, pois na mentalidade infantil a separagdo entre humanidade e néo-
humanidade absolutamente ndo encontram lugar (VALENTIM, 2018, p. 114).

O proprio senso comum sustenta que as criangas possuem uma relacdo especial com 0s
animais. A estigmatizac&o do discurso animista, sob o rétulo da infantilidade, talvez ocorra ndo
porque ele seja infantil de fato, mas devido a sua alteridade radical, isto €, o fato de ser um
pensamento completamente estranho e forasteiro.

Outra acepcdo a ser tomada com ressalvas é a interpretacdo que concebe o modo
animista de pensar como uma modulacdo da natureza a partir da sociedade, isto €, uma

modelizacdo social da natureza, ancorada, em Gltima instancia, na ideia de um sociomorfismo
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universal, uma espécie de forma social universal que estaria entranhada nos seres de uma
suposta natureza una. Os comentérios de Viveiros de Castro acerca de Descola e de sua
interpretacdo sociomorfica, feitos nos Pronomes Cosmologicos e o Perspectivismo Amerindio,
referem-se a textos relativamente antigos de Descola da década de 90.

Neles, parece que, de fato, ha explicitamente a ideia de que 0 animismo ndo passa de
um sociomorfismo, uma conceitualizacdo da natureza cuja esséncia carregaria caracteristicas
humanas e sociais: uma projecdo de categorias sociais na natureza, o que remonta a ideia de
Durkheim e Mauss (1903) de que as categorias indigenas seriam projec@es de suas estruturas
sociais sobre o mundo. Nessa logica, apenas seria reforcada a interpretacdo freudiana,
afirmando que, finalmente, certos povos indigenas sul-americanos sdo antropocéntricos e
narcisicos, levando em consideragdo que eles, em ultima analise, projetam indices humanos,
tais como a consciéncia e a cultura, sobre os existentes que compdem o mundo natural.

N&o obstante isso, em seu livro Mas alla de Naturaleza y Cultura (2012), texto tardio
de seu pensamento, Descola, certamente influenciado pelos diversos dialogos com Viveiros de
Castros e com outro pensadores, da um passo atras, admitindo 0s riscos — como exposto
anteriormente — de uma interpretacdo analdgica desse tipo, porgue ela aparenta assumir o énus
de uma antinomia a priori e incondicional do que viria a ser a natureza e a humanidade: a
natureza bruta encontrar-se-ia do lado de 14, com os animais, plantas e minerais, ao passo que
a cultura pertenceria exclusivamente a esfera humana.

A projecdo analdgica em jogo supBe que a cultura humana é projetada por cima da
natureza; no entanto, para que isso aconteca, tem de ser o caso de a natureza e a cultura ja
haverem sido pensadas de antem&o como dimensdes separadas e, por isso, tidas por
incompativeis e irreconciliaveis. Destarte, por conseguinte, 0s questionamentos de Viveiros so
se enquadram em relacdo aos primeiros desenvolvimentos de Descola sobre o tema, ja que, em
um momento posterior, Descola humildemente pondera sobre os riscos e as dificuldades de
fazer-se uma analise tendo como premissa essa concepcao dura de uma natureza universal de
um lado e as diversas culturas de outro, tomando a separacdo entre natureza e cultura como algo
certo e garantido sem mais.

Tim Ingold, antrop6logo contemporaneo, que também se dedicou enormemente em
alguns de seus textos (1991, 1992 e 1995) a investigar a relacdo entre a humanidade e a
animalidade e, por desdobramento, as relacdes entre natureza e cultura, conjuntamente a
Viveiros e a Descola, chama atencdo para a insuficiéncia da interpretacdo analdgica e

sociomorfica do animismo. Para ele, essa modelizacdo social da natureza, que pensa a natureza
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como algo analogo a sociedade humana, dai o nome “analogico”, pressupde, de modo a priori,

um dualismo natureza/cultura:

[...] que, ao distinguir entre uma natureza “realmente natural” e uma natureza
“culturalmente construida”, revela-se como uma tipica antinomia cosmologica viciada
pela regressdo ao infinito [...] Em outras palavras, a ideia de que humanos e animais
estdo ligados por uma socialidade comum depende contraditoriamente de uma
descontinuidade ontol6gica primeira. O animismo, interpretado como projecdo da
socialidade humana sobre o mundo ndo-humano, ndo passaria da metafora de uma

metonimia, permanecendo cativo de uma leitura “totémica” ou classificatoria
(INGOLD, 1995, p. 122).

A problemaética da vez € a de contornar as consequéncias da antinomia entre natureza e
cultura, em que de um lado ter-se-ia uma “natureza natural”, da qual todos os seres cosmicos
fariam parte, dada sua estrutura bioldgica e fisica, e de outro uma natureza ulterior, modulada
em termos culturais. Se assim fosse 0 caso, 0 animismo, como projecdo de uma socialidade
humana sobre 0 mundo ndo humano, exprimiria de fato uma espécie de antropomorfismo
analogico, isto é, um antropocentrismo narcisico, em Gltimo caso, como Freud no inicio do
século XX sugerira. Como argumentado, porém, o animismo é um modo de objetivacdo da
natureza dentro do qual o dualismo natureza/cultura ndo vigora pura e plenamente,
apresentando varias nuangas na realidade.

Nesse contexto, o papel do investigador desse tipo de pensamento sui generis € evitar a
projecdo ingénua de dualismos e suas consequéncias, muitas vezes ocidentais, de antemé&o, sem
antes verificar desde dentro, a partir dos proprios termos do animismo, se tais dualismos sdo
cabiveis ou ndo. A ingenuidade da projecdo, sim, seria de fato um reflexo de alguma forma de
narcisismo, capaz de enxergar no outro apenas a si, isto é, considerando que todos 0s povos
pensam de maneira dualista, separando o natural do cultural, o fisico do espiritual etc.

E curioso o uso que Tim Ingold, assim como Viveiros de Castro, em alguns momentos,
faz de determinadas figuras de linguagem para representar contrastes entre as diversas
ontologias, talvez influenciados por Leévi-Strauss, que reconhecidamente utilizou-se
grandemente de tais figuras. Como atestado no trecho acima de Ingold, por instancia, o
animismo como projec¢do analdgica ndo seria sendo a metafora de uma metonimia. O que isso
quer dizer afinal? Ordinariamente, metonimia é uma figura de retdrica que consiste no uso de
uma palavra fora do seu contexto semantico normal, por ter uma significacdo que tenha relacéo
objetiva, de contiguidade, material ou conceitual, com o conteddo ou o referente
ocasionalmente pensado. Nesse caso, a metonimia significaria o uso da palavra “socialidade”

ou “humanidade” fora de seu contexto semantico padrdo, referenciando-se a0 mundo da



80

natureza, com o qual, de modo metaférico, ou seja, de modo figurado e comparativo,
estabelece-se uma contiguidade metafisica. Eis a antinomia suscitada acima: por um lado, tem-
se a ideia de que, em principio, natureza e cultura dizem respeito a dominios diferentes; por
outro, haveria uma continuidade metafisica entre ambas, o que permitiria associar a humanidade
aos seres que compdem a natureza.

Em consonancia com tudo isso, em seu texto Nativo Relativo (2002b), Viveiros de
Castro critica acentuadamente certas representacdes do pensamento indigena, lapidando
teoricamente, por tabela, ainda mais o conceito de animismo, ao examinar alguns estudos
antropoldgicos ja& produzidos a esse respeito. Uma dessas representacfes, presente no
Vocabulério de Lalande e corroborada por estudos psicoantropoldgicos, tal qual o freudiano e
outros, conceitualiza 0 animismo como um “estado mental”, uma mera crenga psicologica, nao
passando de uma simples doxa sobre a realidade, uma opinido sem fundamento (que, a

propésito, seria falsa, ndo correspondente ao real):

O Vocabuléario de Lalande, que ndo se mostra, quanto a isso, muito destoante em face
de estudos psico-antropoldgicos recentes sobre o tépico, define "animismo" nestes
exatos termos: como um "estado mental”. Mas o0 animismo amerindio pode ser tudo,
menos isso. Ele é uma imagem do pensamento, que reparte o fato e o direito, o que
cabe de direito ao pensamento e 0 que remete contingentemente aos estados de coisas;
é, mais especificamente, uma convencdo de interpretacdo (Strathern 1999a:239) que
pressupOe a personitude formal do que ha a conhecer, fazendo assim do pensamento
uma atividade e um efeito da relag8o ('social’) entre o pensador e o pensado. Seria
apropriado dizer que, por exemplo, o positivismo ou o jusnaturalismo sdo estados
mentais? O mesmo (ndo) se diga do animismo amaz6nico: ele ndo é um estado mental
dos sujeitos individuais, mas um dispositivo intelectual transindividual, que toma,
alias, os 'estados mentais' dos seres do mundo como um de seus objetos. Ele néo é
uma condicao da mente do nativo, mas uma 'teoria da mente' aplicada pelo nativo, um
modo de resolver, alids % ou melhor, de dissolver %, o problema eminentemente
filosofico das 'outras mentes' (VIVEIROS DE CASTRO, 2002b, p. 130).

Por consequiéncia l6gica, ndo se trata de descrever o pensamento ou a filosofia amerindia
significando uma mera crenga, ou mesmo um simples estado psicoldgico, tal como propusera
Freud. Ndo tem a ver, por isso, com o estabelecimento da ideia de que os indigenas amerindios
simplesmente créem que 0 mundo esta repleto de agentes e DE subjetividades relacionando-se
entre si: Vai muito além: a critica de Viveiros a concep¢do projetivista do animismo, na
verdade, encarta-o como uma imagem do pensamento propriamente dito, uma filosofia da
consciéncia, isto é, uma maneira de definir o que é o pensamento e como este se instancia na
realidade, uma verdadeira ontologia que presume a socialidade da vida. Isso envolve a
compreensdo daquilo que tange, de forma necessaria, a0 pensamento e a cognicdo: o

background cognitivo dos seres, bem como suas possibilidades epistémicas. Entdo, ndo é que
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0 animismo amazonico lance almas sobre 0 mundo; em verdade, as agéncias subjetivas sao
concebidas como constituintes a priori dele. Nesse significado, iSso ndo seria uma crenga, mas
uma filosofia, um modo de enxergar as propriedades e virtualidades do ser, ou, se preferirmos,
dos seres, relacionando-se com eles.

Sobre a acusacgdo de Freud, em relagdo ao animismo, pintando-o como uma atitude
narcisica, construtora de um mundo a sua imagem, Viveiros de Castro emite uma resposta
impetuosa, que acaba por inverter os papéis da relacdo, lancando o feitico contra o feiticeiro.
No prefacio do livro A queda do céu (2015), o antropdlogo brasileiro inverte as pecas do
tabuleiro, por meio das palavras do préprio Davi Kopenawa®®, enquanto tradutor e representante
da mitologia dos espiritos amazonicos, mostrando que, na verdade, a real atitude narcisica
partiria de Freud, ao analisar a filosofia animista como atrasada, uma vez que o atrasado so faz
sentido dentro de uma légica que preza pelo progresso e por formas de desenvolvimento, em
que as coisas caminham univocamente rumo a uma direcdo previamente definida, no caso, a

concepcdo dele (Freud), cientificamente orientada®’:

No entender desses que chamamos animistas, ao contrario, somos nds, os Modernos,
que ao adentrar o espaco da exterioridade e da verdade — 0 sonho —, sé conseguimos
ver reflexos e simulacros obsedantes de nés mesmos, em lugar de nos abrirmos a
inquietante estranheza do comércio com a infinidade de agéncias, ao mesmo tempo
inteligiveis e radicalmente outras, que se encontram disseminadas pelo cosmos
(DANOWSKI; VIVEIRQOS, 2017, p.104).

Como assentado previamente, 0 animismo amerindio postularia a personitude formal
dos seres cognosciveis, portando todos estes a potencialidade de ser ou de tornar-se uma pessoa,
0 que remonta a ideia de um antropomorfismo enquanto principio filosofico, estando a
subjetividade espalhada pelo universo e havendo estruturalmente uma continuidade ontolégica
entre humanos e ndo humanos, ao menos em forma. Isso ocorreria por haver um fundamento
humano entre ambos, tema recorrente das mitocosmologias dos povos indigenas®®. N&o é que
haja uma transferéncia de uma personitude, dessa potencialidade de tornar-se uma pessoa, para
outrem; com efeito, esse outrem ja possui por direito essa capacidade de instanciar uma
personitude, é dizer, uma humanidade intencional e cultural. A relacdo entre o humano

cognoscente e 0s demais seres cosmicos seria, portanto, deveras uma relacéo social, dada entre

6 “QOs brancos nio sonham tio longe quanto nés. Dormem muito, mas sé sonham consigo mesmos.”
(KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 390).

67 «[...] porém o que importa aqui é apenas indicar como 0 animismo requer mais do que uma proje¢éo do humano
para além dele.” (BENSUSAN, 2017, p. 24).

%8 Trata-se da ideia de que, na origem mitica dos tempos, humanos e animais partilhavam de uma mesma condigéo
(humana), tema que sera desenvolvido, com mais precisdo, no capitulo sobre o perspectivismo amerindio.
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sujeitos. Nota-se, mesmo que de modo incipiente — assunto que sera mais largamente discutido
no capitulo sobre 0 xamanismo —, em que medida a epistemologia indigena americana difere
frontalmente da epistemologia moderna estandarte, que postula que, em uma dada relacéo de
conhecimento, os polos tensionados sdo sempre entre um sujeito cognoscente (o ser humano) e
um objeto cognoscivel (0 mundo), e ndo entre dois sujeitos interativos como é o caso da
epistemologia subjacente a ontologia animista em questao.

E também interessante a comparacdo feita, no trecho acima, entre o positivismo, 0
jusnaturalismo e o animismo. No caso das duas primeiras doutrinas, que dizem respeito
eminentemente a conceitos enraizados em solos ocidentais, demonstrar-se-ia uma afirmagéo
esdrixula conceitualizd-los como triviais estados mentais, como “achismos” intelectuais
produzidos a partir de uma percepgéo insipiente do real. Sem embargo, quando se trata do
animismo, diversos estudiosos ocidentais, antropélogos ou filésofos, ndo hesitam em
denomina-lo como um estado mental, ja que teria como base organizacional uma sociedade
primitiva, com capacidades filosoficas ainda embrionérias, isso se existentes. Exala o cheiro do
racismo epistemoldgico e etnocéntrico que paira por nossas cabecas quando o assunto sao
nogoes e cosmovisdes alhures do mundo ocidental, desde sempre postas como inferiores e
atrasadas.

Situar o animismo no mesmo patamar tedrico que aquele ocupado, por exemplo, pelo
positivismo ou pelo jusnaturalismo € uma forma de quebrar esse etnocentrismo téo peculiar de
algumas empresas tedricas que insistem em conceber o pensamento de outras etnias como
insipiente e menos desenvolvido, 0 que se atesta sobremaneira nos relatos detratores dos
primeiros cronistas coloniais®. Levar a sério essas perspectivas é uma maneira de resisténcia e
de luta contra essas representacdes racistas. Em verdade, como Viveiros sugere, 0 animismo
pode ser visto como uma espécie de dispositivo intelectual transindividual, uma filosofia da
mente presente no imaginario amerindio que postula a realidade de outras mentes como algo
inerente ao real, e ndo como uma mera projecdo analdgica realizada partindo-se do contexto
humano. Além disso, ndo haveria uma diviséo corpo e mente como em Descartes’®, que concebe
0 corpo como um composto de acidentes divisiveis, e a mente pensante como uma pura
substancia simples, sendo o primeiro menos distinto que o segundo. Nessa conjuntura

cartesiana, a substancia (o cogito persistente) € colocada como possuidora de maior realidade

89 “Abro esses relatos de exploradores: de tal tribo que me descrevem como selvagem e conservando até a época
atual os costumes de ndo sei que humanidade primitiva caricaturada em alguns breves capitulos” (LEVI-
STRAUSS, 1955, p. 39).

70«[...] é grande a diferenga entre a mente € o corpo, pois este, por sua natureza, é sempre indivisivel, ao passo que
a mente ¢ completamente indivisivel” (DESCARTES, 2004, p. 183-185).
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objetiva do que os acidentes que a compunham, participando “por representacdo de mais grau
de ser ou de perfeicdo” (DESCARTES, 2004, p. 81).

O animismo, por outro viés, € molecular, porquanto postula a existéncia virtual de uma
humanidade dentro da molécula dos entes cosmicos que vivem no planeta. A disseminacéo da
agéncia universal tem a ver com a imagem de que todos 0s animais podem ser gente, e vice-
versa. Se todos 0s animais podem ser gente, € dizer, humanos, podem ter as mesmas faculdades
sensiveis do homem. Essa humanidade estendida ocorre ndo ao mesmo tempo e sob 0s mesmos
aspectos, ja que, quando sou eu 0 humano, 0s animais sdo animais. Ao contrario, quando as
coisas séo consideradas, sob o ponto de vista dos animais, efetivamente, eles sdo os humanos,
e nds, humanos, o animal.

Dessa forma, ndo existiria uma hierarquia ontologica na qual o ser humano ocuparia
uma posicdo privilegiada de superioridade, uma excepcionalidade ontolégica™. No mundo
animista indigena, a humanidade estaria em toda parte, ja que a condi¢do primordial
compartilhada pelos seres humanos e pelos animais era mais a humanidade que a animalidade,
“a condic¢do original comum aos humanos e animais nao ¢ a animalidade, mas a humanidade.”
(VIVEIROS DE CASTRO, 2002a, p. 308), eco das proprias mitologias amerindias — dai seu
antropomorfismo. A vista disso, 0s seres humanos ndo seriam especiais e preeminentes em
relacdo aos outros animais, sustentaculos de uma cultura que os diferenciaria e que os colocaria
em uma posicdo hierarquica mais favoravel. Fragiliza-se, a fortiori, 0 argumento que defende
a filosofia da natureza animista ser demasiado antropocéntrica, ja que o ser humano ocuparia,
em tese, uma posic¢do horizontal em relagéo aos outros existentes.

Por fim, a critica a nocdo do animismo enquanto projetivismo narcisico pode ser

resumida na seguinte formulacao viveiriana:

O animismo néo é uma projecéo figurada do humano sobre o animal, mas equivaléncia
real entre as relagfes que humanos e animais mantém consigo mesmos: os lobos veem
0s lobos como 0s humanos veem os humanos — como humanos. O homem pode bem
ser, ¢ claro, um “lobo para o homem”; mas, em outro sentido, o lobo é um homem
para o lobo (VIVEIROS DE CASTRO, 2002a, p. 325).

Concerne, verdadeiramente, a uma equivaléncia l6gica das relacbes que cada espécie
mantém consigo mesma, inclusive a humana. Entdo, é como se 0s salmdes aparecessem aos

salmd@es a mesma coisa que 0s humanos parecem aos humanos (ibid., 2002a, p. 326). Em outras

" “0 excepcionalismo humano, em suma: linguagem, trabalho, lei, desejo, tempo, mundo, morte. Cultura.
Historia” (DANOWSKI; VIVEIROS, 2017, p. 94); antipoda da Natureza, ndo concebida nem como politica
tampouco como historia.
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palavras, os humanos veem-se a si mesmos como humanos, tal como os animais, 0S quais
também enxergam a si e ao seu modo de vida como aquele verdadeiramente humano: hd um
jogo de identidades reflexivas. Entendemos que é essa relagdo consigo mesmo, instanciada por
todos os entes césmicos, que estd em jogo quando pensamos O animismo em termos
contemporaneos. Destarte, a tese filosofica por detras do sistema animista € a de que a condicéo
comum aos humanos e aos animais é a humanidade, sendo a forma geral do sujeito a prépria

humanidade, havendo uma continuidade metafisica entre os seres cdsmicos.

3.5 Contra-antropologia e 0 neoanimismo

Seguindo sua tentativa de teorizacdo filosofica acerca do pensamento indigena
amazonico, de forma mais apurada e precisa, em seu texto Metafisicas Canibais, Viveiros volta
a discutir a questdo do animismo, mas sob um outro aspecto, que nao o ontoldgico, colocando-

0 agora como:

uma poderosa estrutura intelectual indigena, capaz, inter alia, de contradescrever sua
prépria imagem projetada pela antropologia ocidental, e, por essa via, devolver-nos

“uma imagem de nds mesmos na qual nds ndo nos reconhecemos (VIVEIROS DE
CASTRO, 2015, p. 41).

Tem-se presente a ideia de que os conceitos indigenas, irredutiveis por sua propria
natureza, ja que se utilizam de propriedades concretas observaveis no meio ambiente para
construir relacdes conceituais intrincadas, transformando qualidades sensiveis em conceitos
inteligiveis, funcionam como uma antropologia reversa ao ocasionar radicalmente o encontro
de si com o outro. E como se 0 animismo, e mesmo o seu proprio estudo, servisse como um
espelho metafisico, alargando a racionalidade humana, ja que “todo entendimento de uma outra
cultura é um experimento com a nossa propria” (ROY WAGNER, 1981, p. 12).

O animismo indigena configurar-se-ia, pois, como uma importante arma contra as
representacdes racistas e etnocéntricas com as quais estamos acostumados a esbarrar nos meios
intelectuais e académicos, munidas das velhas maximas da antropolégica classica positivista,
trazidas & luz muitas vezes também por filésofos que as tem tomado por garantidas, sem
empreender o menor esforco critico para desmistifica-las, o que acaba por tolher as
potencialidades filoséficas e politicas de todo 0 pensamento que vai para além dos canones da
burocracia filosofica.

Essa arma, ao desvelar-se como um tipo de contra-antropologia, reacionariamente

devolve a imagem do mesmo sob os olhos do diferente — 0 mesmo que tanto teimou em
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relacionar-se com o outro tendo como ponto de partida seus préprios referenciais. Dessa
maneira, 0 animismo amazo6nico acaba por denunciar que, no fundo, os narcisistas sdo 0s
brancos, e ndo 0s povos animicos como queria Freud.

Isso se evidencia de forma nitida e clara nos comentarios de Davi Kopenawa sobre o
“povo da mercadoria” (2015) e seu fetichismo, tais como o referenciado anteriormente em uma
nota de rodapé. As imagens do Ocidente reflexas fornecidas por Davi podem muitas vezes ser
chocantes e, a0 mesmo tempo, profundas por ensinarem coisas que talvez nunca poderiam ser
descobertas por conta propria, espontaneamente. Nao por menos, Viveiros descrever o proprio
feito de A Queda do Céu no prefécio desta ultima, como uma “contra-antropologia arguta e
sarcastica dos Brancos” (KOPENAWA, ALBERT, 2015, p. 27), sendo 0 mundo yanomami
“um plenum animico” (ibid., 2015, p .14).

O animismo, enquanto um contramodelo ao modo de vida moderno (ou mesmo a
“ontologia naturalista ocidental”), reforga a humanidade como uma condigdo compartilhada das
coisas vivas, e ndo como um atributo distintivo de apenas uma espécie. Em resumo, ele nos
fornece uma concepcéo nao antropocéntrica de vida, possibilitando a formulacdo de uma nova

ética’? e politica em relagdo aos seres cosmicos, protegendo a natureza. Para além disso,

requires a thoroughgoing, and thoroughl intricate, analytical reversal of the
coordinates of the ‘Western naturalist ontology’ with which anthropologists habitually
operate, fundamentally reshuffling and destabilizing core binaries such as the
social/cultural versus the natural, the material versus the mental/spiritual, and indeed
the epistemological versus the ontological (HOLBRAAD; PEDERSEN, 2017, p.
162).

Por muito tempo, 0 animismo saiu da boca, ou melhor, da caneta (ou das teclas) dos
estudiosos como algo pejorativo e insipiente, sem valia filos6fica. As tentativas de
conceitualiza-lo tiveram como consequéncia real o esgotamento do sentido do termo. Suas
formulagGes funcionavam como inveng6es vocabulares que procuram generalizar dispositivos
conceituais dos povos estudados (VIVEIROS DE CASTRO, 2009, p. 221). Contudo, o0 termo,
ao longo do século XX e XXI, gracas ao trabalho de alguns estudiosos, entre eles Philippe
Descola, Viveiros de Castro e o proprio Davi Kopenawa, entre outros, foi tomando conotacgdes
alhures, 0 que o permitiu ser pensado a partir de outros paradigmas, abrindo-se, assim, a
possibilidade de uma interpretacdo com maior sentido filos6fico e mais préximo daquilo que

0S povos eles mesmos pensavam, ja que muitas das suas descri¢cdes passaram a dar-se desde 0s

2 Uma filosofia moral que assuma a existéncia de moralidade na Natureza, acessivel tio somente aqueles que
estdo com os ouvidos afinados para tanto. A moral, portanto, como universal, no sentido de estar presente em todo
0 universo.
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proprios povos, de modo dialdgico e simétrico. Ao transformar-se, o conceito foi, cada vez
mais, sendo formulado nédo tdo apenas pela fala dos antrop6logos ou dos filésofos, aqueles
historicamente autorizados a descrever analiticamente tais formas de pensamento, mas pelas
préprias falas dos intelectuais indigenas, chefes e lideres do interior de cada comunidade,
responsaveis por transmitir e manter a forca filoséfica ancestral de seu povo, cuja fonte de
sabedoria sdo os ancidos.

O “pensamento selvagem” ndo estaria comprometido com um tipo de animismo
narcisico, um estagio primevo do naturalismo, sendo este o apice do progresso do saber, ao fim
e ao cabo, sobre o qual mais serd explanado no ultimo capitulo deste texto. Em realidade, o
animismo do “selvagem” (se € que tal termo ainda seja adequado nos tempos atuais) ndo ¢ nem
narcisico, tampouco sociomorfico como alguém poderia supor. Na linguagem de Viveiros,
haveria talvez um cosmocentrismo por tras dela, uma concepc¢éo social do universo vivo e, de
modo especular, uma visdo cosmica da sociedade. Natureza e cultura fariam parte de um mesmo
campo c6smico, estando juntas e misturadas (VIVEIROS DE CASTRO, 2015, p. 124). Vé-se
claramente em que medida o animismo abala as estruturas do dualismo natureza/cultura ao
diluir suas fronteiras. Nem natureza, nem cultura. O centro seria 0 proprio cosmos, 0 universo
abundado de relagOes sociais entre diversas naturezas.

Cada modo de objetivacdo no mundo, como Descola propds, corresponde a uma
maneira especifica de conceber as continuidades e descontinuidades entre natureza e cultura,
alargando ou restringindo a fronteira entre tais conceitos. O animismo, por sua parte,
proporciona uma maneira alternativa de pensar-se tal concepgéo, relativizando o contraste entre
natureza e cultura, o que termina por colocar em xeque a préopria no¢do de uma “natureza
humana”, supostamente universal. O dualismo classico entre natureza e cultura perde seu

carater dicotdmico uma vez transposto ao terreno animista, passando a ser dinamizado:

Em particular, como muitos antrop6logos ja concluiram (embora por outros motivos),
a distincdo classica entre Natureza e Cultura ndo pode ser utilizada para descrever
dimensdes ou dominios internos a cosmologias ndo ocidentais sem passar antes por
uma critica etnoldgica rigorosa. Tal critica, no caso presente, exige a dissociagdo e
redistribuicdo dos predicados subsumidos nas duas séries paradigmaticas que
tradicionalmente se opSem sob os rotulos de Natureza e Cultura (VIVEIROS DE
CASTRO, 20023, p. 302).

Pensar e dialogar com o animismo contemporaneamente, no século XXI, no caso do
presente texto, desde o Brasil, tentando demonstrar sua fecundidade filosofica e ontoldgica,
implica, antes de tudo, revigora-lo, dar-lhe um novo félego; em uma expresséo: leva-lo a sério.

Em que pesem as diversas interpretacdes fornecidas pelos estudiosos do assunto, muitas delas
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a partir de uma mentalidade colonizadora, etnocéntrica e racista, conscientemente ou néo, tal
conceito reaparece agora com uma nova cara: pode-se dizer que o que temos a vista agora é
uma especie de neoanimismo, cuja premissa basica ¢ entendida como o “reconhecimento da
mesticagem universal entre sujeitos e objetos, humanos e ndo humanos” (VIVEIROS DE
CASTRO, 1996, p. 125); mesticagem que reflete uma nova filosofia da natureza ndo dualista,

capaz de aceitar as consequéncias da chegada da natureza a politica.

4 DO PERSPECTIVISMO MULTINATURALISTA

A murta tem razdes que o marmore desconhece.

(Viveiros de Castro)

No presente capitulo, nossa investigacdo debruca-se sobre o conceito de perspectivismo,
mais especificamente aquele manifesto no pensamento de povos autdctones americanos, a partir
de um gancho com a nogao de animismo previamente delineada. Pensamos ambos como ideias
complementares — duas faces de uma mesma moeda. Se o0 animismo, por sua vez, determina
que haja a percepcdo antropomorfica reflexiva dos seres, isto €, que 0s entes cosmicos, humanos
Ou ndo, veem-se a si mesmos como humanos, o perspectivismo, em adic¢do, determina que haja
a percepcao teriomorfica reciproca dos seres, isto €, o fato de que, além de os seres perceberem-
se a si mesmos como humanos, eles percebem os outros como ndo humanos, ou até mesmo
bestas.

Em um segundo momento, apresentaremos, em linhas gerais, a fundamentagéo
etnografica do conceito, presente ndo apenas em inimeras etnografias feitas no Novo Mundo’?,
em parceria com 0s nativos (esperando ndo “ser jogado na palha”’4), como também nos relatos
dos proprios pensadores originarios, insertos, cada vez mais, intensamente, nos debates
filosdficos contemporaneos. Em consonancia com isso, faremos uma breve referéncia a alianca
sub-repticia do perspectivismo amerindio com pensadores e sistemas de pensamento ocidentais.
Estes ultimos, enquanto minoria no seio do Ocidente, propugnam, de modo heterodoxo, teorias
filoséficas, no mais das vezes, incompativeis com aquelas hegeménicas ao abandonar, por

exemplo, as nogdes de “ser”, de “substincia” ¢ de “ente”, ou pelo menos redimensiona-las.

4 “Pdr na palha” é uma expressdo apontada por Hampaté Ba (2010, p. 182) como sendo uma forma de os nativos
(africanos) desembaragarem-se dos cientistas que se aproximam das comunidades em busca de informacéo,
fornecendo-lhes dados quaisquer apenas para retomar sua paz e seu s0ssego, aquém de interrogatorios extrinsecos.



88

Formularemos, entdo, o perspectivismo amerindio como uma auténtica teoria de cunho
filosofico, com todas as suas correspondentes consequéncias no ambito ndo s6 ontoldgico e
epistemoldgico, sendo também no ético e politico. Para concebé-lo de tal maneira, é necessario
ter clara sua diferenca em relacdo ao relativismo, doutrina que defende a existéncia de tdo
somente uma realidade, & qual as maltiplas representa¢cdes humanas direcionam-se em busca
de conhecimento, 0 que por si ja enseja o ultraje do pensamento dos povos originarios,
concebido, ao fim e ao cabo, como uma representacdo erronea do mundo: “Compared to this
uniform nature — which is known to us by other means, those of natural sciences — these
variations can never be more than representations, and errouneous ones at that” (CARTER,
2017, p. 41).

No que lhe diz respeito, 0 perspectivismo (multinaturalista) sustenta, na verdade, uma
Unica representacao sobre 0 mundo, porém um mundo que nao é o mesmo para todos os entes
habitantes do cosmos’® em virtude justamente de que cada corporalidade especifica (enquanto
um conjunto de afeccOes e de capacidades que lhe servem funcionalmente, como um
instrumento ou um equipamento) permite um acesso especifico ao real, sendo o caso,

entrementes, de uma diferenca de mundos, e ndo de pensamento:

el perspectivismo no es, por ende, un relativismo em el cual cada especie de sujeto se
forja por otra parte es idéntico, porque la vida de los no-humanos esta ordenada por
los mismos valores que la vida de los humanos: igual que estos Gltimos, aquellos
cazan, pescan y hacen guerra (DESCOLA, 2012, p. 214).

Versaremos, por desdobramento, acerca do tema do corpo, principio de individuacdo
em muitas cosmologias amazonicas, quanto aquilo que diferencia cada ente cdsmico, uns dos
outros, em termos de habitos e de etogramas. O corpo seria, assim, aquilo que condicionaria
toda apreensdo do real por parte de cada espécie. Discutiremos, em consonancia com esse
entendimento, a ideia do corpo como uma roupagem (opaca), sob a qual se esconderia invisivel
e reconditamente uma agéncia’®, sua esséncia antropomorfa, vislumbravel tdo somente aos
olhos do xam@, cuja paisagem € “delineated by the forest and its multitude os wild animals and
spirits” (PEDERSEN, 2017, p. 229). Em suas viagens uranicas, ele é capaz de transformar a si

mesmo, adquirindo novas perspectivas para além da sua (humana), pois tudo pode ou deve

75 “Mesmas representacdes, outros objetos; sentido Unico, referéncias multiplas” (VIVEIROS DE CASTRO,
2002a, p. 335). Dessa maneira, haveria, por um lado, um regime epistémico peremptorio, a saber, a representagao
Unica acerca dos objetos, e, por outro, uma metafisica da variagao, em que ha no mundo objetos distintos, acessiveis
a partir de variadas referéncias.

76 <[...] a natureza do verdadeiro j4 transparece no zelo que este emprega em se ocultar” (LEVI-STRAUSS, 1955,
p. 61).
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tornar-se outrem. Suscitaremos, em consequéncia, a importancia da metamorfose nos universos
amerindios, assim como suas consequéncias ontolégicas, tendo em consideracdo que, nesse
recorte, os seres estariam em um constante fluxo transformacional e organico.

Em seguida, intentaremos ilustrar, grosso modo, a matriz mitoldgica do perspectivismo
amerindio, uma “tradi¢do que remonta aos mitos de criagdo do mundo” (KRENAK, 2015, p.
213), tradicdo esta que, longe de um mandamento ou uma lei eterna, é viva e dindmica, tal como
quaisquer manifestacdes humanas. A mitologia e a historia dos primeiros funcionam como uma
verdadeira maquina de produzir ontologias. No caso da amerindia, devido a sua ideia de uma
humanidade mitica comum, persistente ainda nos dias atuais de alguma maneira, no inicio todos
eram humanos.

Como resultado dos processos de especiagdo, surgiu a vida no cosmos, sendo aqueles
subsequentes ao desenrolar do mito e dos primeiros tempos pré-cosmoldgicos’’. Os animais
simplesmente calharam de incorporar-se em corpos animais, € ndo no corpo de um humano
(homo sapiens). E como se fosse a natureza que se separasse da cultura, e ndo o contrario, como
usualmente se pensa em nosso imaginario ocidental darwinista. A Unica diferenca entre o
homem e o animal seria, entdo, seu corpo, haja visto que possuem uma interioridade comum
ancestral, apta a proporcionar uma apreensdo complexa e profunda da realidade. N&o obstante,
para poder pensar a mitologia como, de alguma maneira, fundamentacdo da ontologia
amerindia, faz-se mister também superarmos a distingdo modulada, ao longo dos séculos, na
filosofia ocidental entre o mythos e o logos, sendo essa cisdo o Ultimo e Unico ponto
genuinamente pronto para abrigar discursos com potencial ontolégico.

Por fim, projetaremos o perspectivismo (e toda sua bagagem animista) como uma
potente metafisica descolonizadora, capaz de, além de fornecer-nos uma imagem especular do
pensamento filosofico ocidental, sustentar filosoficamente o pensamento de determinados

povos das Ameéricas, ressaltando sua importancia para o pensamento em geral.

4.1 O perspectivismo como radicalizacdo do animismo

O animismo, tal como modulado neste trabalho, € uma concepcdo ontoldgica presente

em numerosos povos autdctones das Américas — mas ndo so l1a, como ja visto. Seu significado

" Trata-se da situacéo pré-cosmoldgica, um estado poli e antropomorfo multiversal: “[...] esse mundo é concebido
em algumas cosmologias amerindias como a época que se iniciou quando os seres pré-cosmoldgicos
interromperam seu incessante devir-outro (metamorfoses erraticas, plasticidade anatémica, corporalidade
“desorganizada”) em favor de uma maior univocidade ontoldgica” (DANOWSKI; VIVEIROS, 2017, p. 95).
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filosofico central é o fato de que o mundo estaria repleto de agéncias que se percebem a si
mesmas como humanas. Como consequéncia, as relagdes que mantém entre si sdo tipicamente
humanas, inclusive culturais: ceriménias, cerveja, xamanismo etc. No seio da floresta, em seus
locais mais reconditos, os animais agiriam tal qual o homem, tocando uma vida socialmente
organizada e pautada em costumes. Desse modo, a concepcao de certos povos amerindios, alem
de tomar o mundo como estando repleto de agéncias, pressupde que tais agéncias enxergam o
mundo segundo seus proprios pontos de vista.

Assim, 0s animais, enquanto seres relacionais, também interagem com outras espécies,
ndo ficando presos em suas relagdes domésticas intraespecificas. E nessa mirada dos animais,
para fora de seus coletivos, que 0 perspectivismo surge. Se o0 animismo, de uma parte, afirma
que a relacdo reflexiva que um ser pode entreter consigo mesmo € universal (equivaléncia logica
das relagdes reflexivas), o perspectivismo, de forma radical, vai além, afirmando que ndo s6 os
animais enxergam-se como humanos — € dizer, com caracteristicas psicossociais tipicamente
humanas —, como também veem aos outros ndo animais como nao humanos, inclusive, por
6bvio, os proprios humanos (homo sapiens): “Portanto, os salmdes parecem aos salmdes o que
0s humanos parecem aos humanos — e isto € o animismo —, os salmfes ndo parecem aos
humanos, nem os humanos aos salmdes — e isto € o perspectivismo” (VIVEIROS DE CASTRO,
20023, p. 326)

Né&o se trata, porem, de uma via de méo Unica, pois a ideia do perspectivismo também
implica o animismo: “Se os humanos veem-se como humanos e sdo vistos como ndo humanos
— como animais ou espiritos — pelos ndo humanos, entdo os animais devem necessariamente se
ver como humanos” (ibid., 2002a, p. 327). A isso, Viveiros chama de “tor¢éo assimétrica” do
animismo perspectivismo: o primeiro como sustentaculo da ideia de uma identidade reflexa dos
seres, € 0 segundo como uma correlacdo de diferencas, refletor de uma multiplicidade de
perspectivas que se cruzam, ndo possuindo nada em comum salvo sua diferenga. Nas ontologias
animistas’®, conclusivamente, pode-se dizer que “los humanos se conforman con decir que los
no-humanos se perciben como humanos” (DESCOLA, 2012, p. 216). Contudo, nas
perspectivas, também ha o fator da visada: afinal, o olho que vé sempre é visto, e cada mirada

representaria uma perspectiva que interpreta o seu alvo sob 0s termos de seu proprio ethos.

78 O proprio Philippe Descola sugere que o perspectivismo desenvolveu-se a partir de determinadas implicagdes
de sua nogdo de animismo, afirmando aquele como um “concepto con que designa la cualidad personal de las
cosmologias amerindias, y cuya naturaleza e implicaciones ha desarollado en relacion con la definicion del
animismo que yo habia propuesto em um primer momento” (DESCOLA, 2012, p. 213).
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Consequentemente, se 0s seres veem a si de uma maneira, a saber, como humanos, mas
sdo vistos de outra, como ndo humanos, fatalmente sdo diferentes de si mesmos no final das
contas. Nada é humano absolutamente, j& que, de certo modo, todos podem vir a ser
considerados como humanos, desde que se esteja no interior de um determinado ponto de vista,
aquele que percebe reflexivamente sua humanidade. Portanto, a ideia de uma identidade
essencial consigo mostra-se fragil sob a dtica do perspectivismo’®, e com ela diversos conceitos
da metafisica ocidental concernentes a estaticidade do ser, ou mesmo sua substancialidade

imutavel, sobre a qual recairiam uma miriade de propriedades contingentes:

En el animismo ‘estandar’, los humanos dicen que los no-humanos se perciben como
humanos porque, pese a sus formas diferentes, tanto unos como otros tienen
interioridades (almas, subjetividades, intencionalidades, posiciones de enunciacién)
semejantes. EIl perspectivismo agrega a esto una clausula: los humanos dicen que los
no-humanos no vem a los humanos como humanos, sino como no-humanos (animales
depredadores o espiritus). Se trata en resumidas cuentas, de una posibilidad I6gica en
juego de dos posiciones: si los humanos se ven con uma forma humana y ven a los
no-humanos con una forma no-humana, los no-humanos que se vem com uma forma
humana deberian ver a los humanos com uma forma no-humana (ibid., 2012, p. 215-
216).

Nessas cosmologias, sustentaculos do perspectivismo, temos um cruzamento de
perspectivas, uma “inversion cruzada de los puntos de vista” (ibid., 2012, p. 216), que
constituem o mundo, ndo como objetos aguardando um sujeito, mas como sujeitos aguardando
intercdmbios. Destarte, em certo sentido, 0s animais sdo humanos, pois percebem a si como tal,
assim como qualquer humano dotado de uma intencionalidade e de capacidades culturais. Em
outro sentido, um animal é um animal, para 0os humanos evidentemente. Trata-se de um
equivoco ontolégico: “o que uns chamam de “natureza” pode bem ser a “cultura” dos outros”
(VIVEIROS DE CASTRO, 2015, p. 53). Todas as percep¢des dos seres entre si seriam
mediadas, portanto, pelo equivoco®, o proprio “fundamento das relagdes sociocosmicas”
(VALENTIM, 2018, p. 174).

79 Instanciado em “sociedades cujo (in)fundamento ¢ a relagdo aos outros, ndo a coincidéncia consigo mesma...”
(VIVEIROS DE CASTRO, 2002a, p. 169). Cai-se por terra, portanto, sob a ética das sociedades amerindias, o
principio da Idgica aristotélica da identidade, aquele que prescreve que, dado um objeto no mundo, ele é
necessariamente idéntico a si mesmo. O ser como alteridade, e ndo identidade. Ainda em oposicdo a Aristételes,
Latour (2019a) define tal postura como aquela que persegue o “ser-enquanto-outro”, que nunca € em si mesmo,
mas que sempre existe em e para 0s outros. Para obter o ser, nesse sentido, seria preciso ser o outro, repousando
nos colos do Ser, mas em outro lugar. A exploracdo da alteridade serve como o motor da subsisténcia, operante
pela multiplicidade e pela relagdo, aquém de qualquer tipo de substancialidade. A defini¢do dos existentes da-se,
assim, por todos 0s outros seres pelos quais ele pode ou deve passar.

80 «[...] reconhecendo que nenhuma das partes envolvidas na conversa ird entender a outra completamente e
tampouco 0 mundo em torno dela. Isto ¢ simplesmente parte do que significa ser humano” (GRAEBER, 2019, p.
308).
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O outro é sempre diferente, um ndo eu. Ainda assim, encontra-se aberto a entabular
relacbes por intermédio dos pontos de intersec¢do de suas miradas, ndo importando muito
estabelecer quais relagdes sociais 0s seres operam entre si, mas, sim, principalmente, quais
relaces cada ser por si ja possibilita ao mundo por meio de sua posi¢do perspectiva no mundo.
O conhecimento do mundo das perspectivas, em especial, do fato de que os outros seres que
estdo no cosmo consideram 0s humanos (n6s) como ndo humanos, da-se no contexto do

Xamanismo, tema a ser trabalhado no proximo capitulo:

“Néo se trata de que os homens acreditam que os ndo-humanos (plantas, animais,
espiritos etc.) se veem como humanos nem, apenas, de que 0s ndo-humanos se veem
a si préprios como humanos, mas, sobretudo, de que os “homens” sio eles mesmos
vistos por aqueles outros como ndo-humanos — e os xamas sabem disso”
(VALENTIM, 2018, p. 168).

Nessa ontologia ndo so relacional, uma vez que as perspectivas mantém entre si uma
constante relagdo manifesta por suas visadas, mas também, e talvez sobretudo, posicional, a
ideia da simetria inversa dos pontos de vista apresenta um nivel de complexidade a mais no que
tange a sustentacao de algum tipo de metafisica da substancia, posto que nunca seriamos algo
univocamente, mas sempre, embora ndo so, em relagdo ao ponto de vista de outrem.

Longe de substancias, a realidade estaria, sim, repleta de relatores: “[...] ¢ que algo
também s0 é peixe porque existe alguém de que este algo € peixe” (VIVEIROS DE CASTRO,
2002a, p. 331). As substancias de cada individuo ndo seriam, pois, a realidade nem primeira,
nem Ultima das coisas: haveria, na verdade, uma permanente producdo de perspectivas, sendo
cada uma ativada pelas outras. O mundo, por isso, ndo passaria de um conglomerado de sujeitos
de perspectiva, ocupantes da posi¢do de humano — pronomes cosmolégicos, que funcionariam
como posicdes de sujeito, e ndo substancias imutaveis.

Dessa forma, tal como entendemos nesta dissertacédo, a radicalizacdo do animismo tem
como colorério o perspectivismo, que introduz “un nivel de complejidad complementario en
uma ontologia posicional que ya hace dificil, en todas las situaciones a que expone la vida
cotidiana, atribuir identidades estables a los existentes con quienes uno se cadea” (DESCOLA,
2012, p.219); portanto, da reabilitacdo do animismo como ontologia, chega-se ao
perspectivismo, seu corolario epistémico.

Em resumo, nesse outro regime de conceitualidade, os animais ndo seriam sendo entes
atuantes desde suas posicOes em primeira pessoa, figurando-se como potenciais sujeitos
cdsmicos. Sua perspectividade e, por conseguinte, sua capacidade de conhecer e de interagir

estdo fundamentadas justamente na ideia de que os amerindios atribuem a forma cultural aos
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animais, considerados o “alter ego de los hombres” (DESCOLA, 2012, p. 57). Nesse jogo de
perspectivas, em que pese sua contrariedade principiologica, é possivel a coexisténcia de

experiéncias de forma nédo contraditoria:

El carrusel perceptivo de las cosmologias amazonicas genera una ontologia a veces
bautizada com el nombre de “perspectivismo” — que niega a los humanos el punto de
vista de Sirio al afirmar que multiples experiencias del mundo pueden coexistir sin
contradecirse (DESCOLA, 2012, p. 36).

O perspectivismo, assim, tomado sob uma ¢6tica filoséfica, suscita uma questdo muito
profunda em termos nao s6 de teoria filoséfica como também antropolégica. Filosoficamente,
parece comprometer as pretensdes do universalismo ou mesmo das teses que defendem a
existéncia de uma verdade Unica e absoluta, subjacente e fundamental a tudo e a todos. No que
tange a antropologia, e também a politica, podemos perceber que o perspectivismo ensina que
a coexisténcia dos povos &, sim, possivel, assim como de seus saberes e de suas tradi¢des.
Malgrado divergentes em muitos de seus posicionamentos, 0s pensamentos podem sim
conviver e relacionarem-se, ndo como talvez a 4gua e o acucar, quando este ultimo dissolve-se
no primeiro, gerando uma solucdo homogénea, no entanto, como a &gua e o nafta, que se
mantém juntos, mas ndo misturados em uma coisa s6. A filosofia unida com a antropologia, por
fim, vai pensar ndo a filosofia de um determinado filésofo, mas a de um povo ou de um pensador
que represente 0 pensamento de seu povo, 0 que sO se torna possivel por intermédio da unido

entre as disciplinas, mais precisamente da metafisica com a etnografia.

4.2 Fundamentacéao etnografica e parceiros ocidentais

A nogdo de “perspectivismo amerindio” foi modulando-se a partir de dialogos
realizados por Viveiros de Castro com Tania Stolze Lima. Ambos estavam investigando
fendmenos perspectivistas simultaneamente, ndo por acaso os dois publicarem um texto sobre
0 perspectivismo no mesmo ano (1996). A ultima, ligada etnologicamente aos Juruna, com seu
livro O Dois e seu Mdltiplo: Reflexdes sobre o Perspectivismo em uma Cosmologia Tupi, e
também em sua intensa etnografia A Parte do Cauim, parece conseguir suscitar a veracidade
do perspectivismo naquele povo, mesmo que parcialmente. Em sua sincronia, eles deram o
pontapé inicial para a conceituacdo de um perspectivismo amerindio, munidos de vivéncias e

de registros de campo:
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O estimulo inicial para esta reflexdo sdo as numerosas referéncias, na etnografia
amazonica, a uma teoria indigena segundo a qual 0 modo como 0s humanos veem 0s
animais e outras subjetividades que povoam o universo — deuses, espiritos, mortos,
habitantes de outros niveis cdsmicos, fendbmenos meteorologicos, vegetais, as vezes
mesmo objetos e artefatos -, é profundamente diferente do modo como esses seres 0s
veem e se veem (VIVEIROS DE CASTRO, 1996, p. 117).

Para Viveiros (1996, p. 118), as duas etnografias que mostraram o desenvolvimento
mais pleno do perspectivismo, além da sua propria, no que diz respeito aos Araweté (1986),
foram as de Vilaga (1992), que aborda o canibalismo tal como praticado entre os Wari’, cujo
imaginario relacional revela-se em suas praticas antropofagicas, e a — ja referida — de Lima
(1995), que conceitualiza uma espécie de epistemologia juruna. Contudo, em que pese o fato
de o perspectivismo amerindio ndo ser tdo s6 amerindio, mas observavel em outros recantos,
como nas culturas boreais instaladas na América do Norte e na Asia, assim como entre
cacadores coletores de outros continentes, € na Ameérica do Sul que ele parece estar presente
com mais forca, sobretudo nas cosmologias do noroeste amazénico, em que a ideia de um
perspectivismo encontrava-se em um patamar mais explicito.

Apesar dessas distingGes, sabemos que a fragmentacdo ocasionada pela histéria do
colonialismo implicou drasticas consequéncias nas organizacfes sociais indigenas das
Américas, cindindo suas identidades individuais e coletivas®® — entendidas aqui menos em um
sentido metafisico do que em um sentido socioldgico —, por intermédio de mecanismos de
domesticacdo, como, por exemplo, os de animalizacgéo e coisificacdo dos povos pindoramicos
com o fim de controla-los em termos comportamentais, menosprezando suas autodenominacoes
(BISPO DOS SANTOS, 2015, p. 34), partindo de denominacdes idiossincraticas, exdgenas e
generalizadas, as quais, tentando unificar a pluralidade pela abstragdo (pregando a igualdade e
negando as diferencas), sob o vies colonial, desembocaram em formas violentas de dominagéo
politica. E tentadora a ideia de que a América indigenas ndo espelha senfo uma totalidade
cultural originaria, o que seria justificado por seus mitos, que, em Gltima analise, simplesmente
configurariam varia¢des ordenadas sobre um substrato seméntico homogéneo; em resumo, que
haja uma “concepcion comin del mundo, forjada en el transcurso de movimentos milenarios
de ideas y poblaciones” (DESCOLA, 2012, p. 45).

No entanto, nesta dissertacdo, optamos por ndo seguir essa linha de raciocinio, a qual

flerta, de alguma maneira, com o pan-americanismo, levando em conta toda a diversidade

81 Quijano (2005, p. 119) chama atencéo para o fato de que a expanséo de dominag&o colonial dos brancos, que no
século XVIII passam a ser denominados de europeus, nesse processo de fragmentacédo de identidades, produziu e
impds novas identidades socais, histdricas e geoculturais, como as de amarelos, negros, indios, brancos, mesti¢os
etc.
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ontoldgica e epistemoldgica manifesta nos povos americanos, ainda que alguns aspectos de seu
pensamento possam vir a ter algum tipo de correlagdo entre eles. Portanto, quando usamos o
termo “perspectivismo amerindio”, ndo had nenhuma pretensdo de abarcar toda a multipla
complexidade dos pensamentos ndo unos dos povos originarios das Américas. Pelo contrério,
fazemos questdo de deixar claro que os pensamentos ndo sao passiveis de serem reduzidos ou
resumidos a apenas um (uma metalinguagem universal). 1sso seria justamente ir ao encontro
das teorias universalistas que se apoiam na no¢do do Um, contra as quais 0S povos originarios
vém rebelando-se desde os primérdios da histdria colonial.

Sem duvida, as pesquisas postas em pratica pelas duas antropélogas citadas
anteriormente sdo memoraveis. Com seus trabalhos, em conjuncao aos de Viveiros de Castro,
foi possivel vislumbrar o perspectivismo cara a cara. Todavia, é preciso tambem fazer mencao
a outras duas etnografias realizadas em solo sul-americano amazonico, que dialogam
fortemente com o perspectivismo, demonstrando sua correlagdo com alguns mitos das
Américas. A primeira delas é aquela encontrada no livro A Queda do Céu. Nele, por meio das
palavras de um xama yanomami, alguns aspectos do perspectivismo também sao tocados, como
a ideia de que o status quo do cosmos é sustentado pelas aliancas entre os espiritos florestais e
0S Xamas, como sera visto com mais detalhe no préximo capitulo. Sem estes, o céu desabaria,
e com ele todos os viventes terrenos. E por meio do jogo de perspectivas xamanico que as coisas
se mantém como est&o.

A segunda ¢é a etnografia produzida por Marc de Civrieux, paleontélogo de formacéo,
que realiza trabalhos etnograficos na Venezuela desde 1940. Como resultado de suas pesquisas,
ele compilou um rico corpo de mitos contados, as margens do alto rio Orinoco, pelos nativos
da regido. Sua obra etnografica, gerida desde dentro do seio da floresta, pode ser, como
veremos, também considerada uma amostra contundente do perspectivismo.

Nesse seu trabalho intitulado Wattuna: An Orinoco Creation Cycle, narra-se a mitologia
Makiritari (ou Yekuana — como o0s préprios nativos autodeclaravam-se), descrevendo o
Wattuna, “the compendium of religious and social models of the ‘people or So’to. These are
sacred deeds and actions of the heroes in primordial times” (CIVRIEUX, 1997, p. 2). Cuida-se,
entdo, das historias dos primeiros tempos épicos, repletos de herdis e de desafios, em que
homens e animais mesclavam-se em metamorfose, a partir da transcorporalidade que 0s
constituiam: humanos que, a seu bel prazer, transformavam-se em passaros e voavam; entdo,
depois, transformavam-se em pessoas como 0s humanos de novo (ibid., 1980, p. 132). Em
suma, em uma primeira abordagem do Wattuna, isso pode ser visto sinteticamente como sua

memoria do comeco, da criacdo do mundo.
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Alem disso, no texto em referéncia, hd& um mito chamado Medatia, enxertado em sua
ultima edicéo, sobre a origem do xamanismo®, base das sabedorias ancestrais do povo
Yekuana. A tematica do xamanismo sera tratada no proximo capitulo. Por ora, basta mencionar
a sua relacdo com o perspectivismo, cujo nlcleo é a postulacdo da existéncia de agentes
césmicos do perspectivismo xamanico: Medatia foi o primeiro huhai, isto €, um dos cinco
primeiros xamas dos so fo (gente ou pessoas consideradas humanas por aquele povo), que, a
partir de sua dupla cidadania cosmica, foi aos céus, ndo visiveis a olhos ineptos, conhecer a
casa extramundana dos mestres dos animais, a casa de outrem, pois “the real Sky (Heaven) is

invisible” (ibid., 1980, p. 116). Iniciando suas primeiras viagens uranicas:

He sang. He called the masters from the other houses. Some saw him as a deer when
they came. Others thought he was a spider. Medatia began to wonder himself. “Maybe
I’'m not a man,” he said [...] Don’t worry,”, the Setawa Kaliana told him.”You’re both
right. You’re a man as well as a deer and a spider. You’re everything the way they see
it. You’re not a so’to. You’re a huhai. You can change into anything you want to.

You’re whatever the people’s eyes see you as, on Earthand in Heaven (ibid., 1980, p.
173)

Em suas casas invisiveis, 0s mestres dos animais eram como humanos, antropomorfos
em habito e em aparéncia cultural, desde sua relacdo com a comida e manejo do préprio corpo
até uma organizacédo social complexa®®. Em contato com os humanos, 0s animais viam-nos
como animais variados — um veado, uma aranha ou um tapir —, a depender da visdo de cada
espécie, pois cada uma tem seus proprios olhos.

Aquilo que uma vez foi tomado como téo solido pela espécie biologica homo sapiens
agora se mostrava mais movedico que a areia de certas regides desérticas, a saber, sua “natureza
humana”, a tal ponto de Medatia questionar-se sobre se era verdadeiramente um homem, j& que,
naquele ambiente cdsmico, todos o percebiam como tudo, menos um humano. Sob a égide da
equivocidade do mito, esbarramos inevitavelmente nos animais poliglotas, instigantes, diga-se
de passagem, no que diz respeito a uma possivel formulacdo de filosofias da linguagem
selvéticas e xamanicas.

N&o obstante, qual era a natureza de Medatia naquele momento? Enquanto espirito
Xamanico aventureiro, percebeu que sua realidade ndo dependia de algum tipo de estrutura a

priori do mundo, de algo anterior a percepcao de uma perspectiva ou a uma experiéncia. Por

8 Trata-se de uma historia de origem, que descreve como 0 xamanismo e as habilidades misticas de controlar o
mundo invisivel dos espiritos foi primeiramente introduzida aos Yekuana. Nela, narra-se a historia do primeiro
Medatia, “the first to turn himself into a huhai and reestablish contact with the invisible worlds of Motadewa ad
Koihifia” (CIVRIEUX, 1997).

83 «Because he was in his house now, that Jaguar changed into a person” (CIVRIEUX, 1997, p. 62).
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isso, Setawa Kaliana® alertou-o de que estava correto em certo sentido: afinal, ele ndo era um
homem, em todo o seu ser, sendo também um veado e uma aranha, ou seja, sua existéncia estava
condicionada a visdo que tinham dele, o que ilustra perfeitamente a ontologia perspectiva,
mostrando a riqueza e a profundida de tais elaboracoes®.

Além das etnografias que o corroboram, a concepcdo do perspectivismo amerindio
como um genuino conceito filosofico também encontra interlocutores na filosofia ocidental,
como os filosofos Leibniz, Nietzsche e Whitehead, todos insurgentes, dada sua insatisfacao
frente as teorias que vinham sendo desenvolvidas desde a Antiguidade europeia, quando o
assunto era conceitualizar a realidade e seu mobiliario. O problema era justamente este: faltava
a essa realidade e a esse mobiliario seres fluidos que a preenchessem, e mais, que se
relacionassem entre si; caso contrario, tudo o que existiria seria atomos incomunicaveis.

Dessa maneira, a tradicdo filosofica de matriz ocidental, sobretudo moderna, ndo foi
algo de todo homogénea. Havia uma heterodoxia em franca dissidéncia em relacdo as correntes
hegemdnicas ndo s predecessoras, mas também contemporaneas. Nesse sentido, evidencia-se
que a filosofia ocidental porta em seu bojo uma forma de multiplicidade interior, modos
diferentes e diversos de elaborar o mundo e nele viver, por vezes, silenciados e exclusos dos
grandes centros de debate filosofico. Ainda que minoritarios, sdo vias de pensamento
alternativos, inclusive em relacdo a questdo da colonialidade. Entre eles, além dos ja citados,
poderiamos fazer mencéo a Espinosa, a Tarde e a Deleuze.

Ademais, é possivel compreender o perspectivismo amerindio como um antecessor de
alguns programas filoséficos contemporaneos ocidentais, como a teoria dos mundos possiveis,
o realismo especulativo e a metafisica experimental. O que todos tém em comum é o esforco
para escapar dos dualismos criados na era moderna, acarretadores, como ja visto, da separacao
entre 0s homens e 0s animais, assim como dos homens e dos préprios homens. Concebe-se

entdo que:

0 pensamento amerindio como um parceiro insuspeito — um precursor sombrio, para
falarmos como Deleuze — de alguns programas filoséficos contemporaneos, tais
aqueles que se instalam de saida no exterior das dicotomias infernais da modernidade,
ou aqueles ainda que, convencidos do fim da hegemonia criticista que obrigava a
encontrar respostas epistemoldgicas para todas as questdes ontoldgicas, vao definindo
pouco a pouco outras linhas de fuga do pensamento sob novas bandeiras, como as do

84 “The shaman masters who dwell in ladekuma, the second Heaven. Never eating or sleeping, they spend all their
time with ‘their elbows on their knees and their heads in their hands’ and itis their form which is carved on the
handle of every shaman maraca.” (CIVRIEUX, 1997, p. 206).

8 “Amerindian perspectivism postulates a vision of the world, the world as a vision, made of eyes — eyes and
mouths — an all-seeing, all-eating world, where everything that is sees and eats” (VIVEIROS DE CASTRO, 2017,
p. 270).
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“realismo especulativo” ou da “metafisica experimental” (VIVEIROS DE CASTRO,
2015, p. 33).

Percebemos, por fim, a matriz etnografica do perspectivismo amerindio localizada em
diversos povos originarios da América, isto é, em seu solo etnografico fornecedor de um amplo
conjunto de fontes. Sua relagdo com os animais € algo enigmatico para as lentes ocidentais.
Agueles, dotados de uma subjetividade recondita, encontram-se ligados aos seus mestres,
arquétipos ancestrais, habitantes das casas urénicas que se sobrepdem sobrenaturalmente ao
mundo humano®. Tais mestres, ou avés, dos animais e sua veemente mirada no ser humano,
pdem em xeque a humanidade deste, chacoalhando, portanto, certas ideias do pensamento
moderno ocidental, como aquela que toma por certo a identidade do homem consigo®’, em
termos substanciais, dada a (in)fundamental diferenca de perspectivas que se referenciam
reciprocamente, que termina por suscitar uma “traumatic disturbance to the fantasy ot integrity
on which the ‘I’ ordinarily sustains itself” (SKAFISH, 2017, p. 292).

Notamos também que o perspectivismo amerindio ndo caminha solitariamente: entre
seus parceiros insuspeitos e aliados subversivos, varios pensadores e sistemas ocidentais
apresentam-se. N&o s0, talvez, na histdria da filosofia ocidental de maneira retrospectiva, mas
também prospectivamente, lancando as bases futuras de possiveis formas de pensarem-se
alternativamente outros mundos possiveis, para além do nosso narcisismo. A confluéncia entre
tais formas de saber é importante, mas também necessaria, de modo que 0 pensamento possa

atualizar suas potencialidades em nome da dignidade e da liberdade da filosofia enquanto tal.

4.3 O perspectivismo como teoria ontoldgica: o multinaturalismo

8 Nas palavras narradas do primeiro xami Yekuana em aprendizagem: “I did what he showed me. I went to
Motadewa, the Heaven. | went to a land called lanakuwa. It was filled with foods and treasures of every kind. |
saw all types of people there; people who in Earth we call tapir, pecary, deer. They were people. They didn’t have
animals bodies. I saw them as they really are in Heaven. There’re just people there. I saw their houses and all the
roads leading to their houses. They were the houses of the masters of each species, the grandfathers of all the
different types of animals” (CIVRIEUX, 1997, p. 166).

87 Cabe a nos ressaltar a subversio ontolégica do pensamento ndo sé amerindio, mas afro-pindoramico, para falar
como Nego Bispo em relacéo a Logica Cléssica e seus principios, seja o da identidade, ao negar, partindo de uma
ontologia da autodiferenga, como aquela da Africa tradicional, que ressoa a ideia amerindia de que, como
consequéncia da metamorfose, haveria interioridades compostas de elementos heterogéneos, em que “as pessoas
da pessoa sdo numerosas no interior da pessoa”, uma identidade fixa e imutavel dos seres (sujeitos unificados),
como se pudessem viver aquém das suas rela¢fes (comunitérias e cdsmicas) que os amalgamam; seja o do terceiro
excluso, pela recusa dos dualismos modernos excludentes de outras alternativas que néo aquelas propugnadas por
eles, é dizer, por seus pares conceituais (pensamento e ser, homem e animal, ciéncia e crenca etc.), estando mais
para uma légica do terceiro incluso, o que se pode ver na capoeira, em que qualquer um que souber jogar pode
entrar na roda, seja o da ndo contradicéo, que cai por terra perante a metamorfose mitica dos seres, refletora de um
mundo contraditério no qual algo pode parecer real, mas no fundo ser diferente, posto que a realidade é
vislumbrada sob parametros ciclicos de inicio, meio e inicio. Resta aos pesquisadores, enfim, investigar a
aproximagcdo, ou ndo, do pensamento amerindio com as logicas nao cléassicas e em que medida isso se daria.
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O perspectivismo dos indios americanos reflete, pois, a ideia de que “o mundo ¢
habitado por diferentes espécies de sujeitos ou de pessoas, humanas e ndo humanas, que o
apreendem segundo pontos de vista distintos “(VIVEIROS DE CASTRO, 1996, p. 15)
perspectivando a realidade de maneira objetiva e formando seu mundo e seu outro. Na histéria
de Metadia, o primeiro xama dos Yekuana, isso fica claro, uma vez que, em suas viagens aos
céeus, ele era visto como sendo um animal de outra espeécie.

Né&o obstante, a elaboragédo conceitual do perspectivismo (mundo de um sujeito) de tipo
amerindio ndo se confunde com a do relativismo (mundo para um sujeito), posicionando, na
verdade, “de modo perfeitamente ortogonal a oposi¢do entre relativismo e universalismo”
(ibid., 1996, p. 115). Sua posic¢do perpendicular, formadora de um &ngulo reto com as duas
concepcbes metafisicas citadas, deve-se a sua incompatibilidade com relacdo aos dualismos
gestados (com mais contundéncia) na modernidade. Estes sdo, em ultima andlise, fractalizados
e dissolvidos pelo perspectivismo amerindio, de matriz animista. Nesse redimensionamento das
cartas conceituais da modernidade, advindo da dissolucédo e da remodulacéo de suas dicotomias

fundadoras, surge a nogdo do “multinaturalismo”:

[...] um dos tragos contrastivos do pensamento amerindio em relagdo as cosmologias
“multiculturalistas” modernas: enquanto estas se apoiam na implica¢do mutua entre
unicidade da natureza e multiplicidade das culturas — a primeira garantida pela
universalidade objetiva dos corpos e da substdncia, a segunda gerada pela
particularidade subjetiva dos espiritos e dos significados — a concepgdo amerindia
suporia, ao contrario, uma unidade do espirito e uma diversidade dos corpos (ibid.,
1996, p. 116).

A inversdo do assim chamado multiculturalismo mononaturalista, concepcdo que
sustenta uma natureza Unica subjacente as diversas culturas mundanas, mostra o potencial
perturbador do pensamento do Novo Mundo em relacéo a alguns conceitos filoséficos europeus
como os de substancia e de universalidade. N&o se falaria mais de um mundo repleto de culturas,
mas de uma unicidade da cultura, no sentido de que todos os entes cdsmicos sdo culturais
(sujeitos dotados de interioridade), manifesta na multiplicidade dos corpos naturais, 0s quais
funcionam como indexicadores a partir dos quais seria possivel enxergar o mundo desde sua
propria posicdo e visdo de mundo: “[...] un individuo de una especie apreende a los miembros
de otras sobre la base de sus propios criterios” (DESCOLA, 2012, p. 35).

Por consequéncia, “the principal role of differentiation falls to the body, whose
dipositions (behavior, habitat, position in the food chain) determine the perspective proper to
each species” (CHARBONNIER; SALMON; SKAFISH, 2017, p. 7). Sob esse angulo, o corpo
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é precisamente o principio de individuacdo amerindio, aquele que, ao fim e ao cabo,
determinaria com quais olhos cada ser veria 0 mundo, gragas a concepcao de uma cultura e de
varias naturezas. Além disso, a visdo de cada olho, sua representagdo desde um corpo,
constituiria, neste mundo cuja tecitura é feita de gente, o ser do olhado: “How jaguars represent
us makes us — and this is a form of representation that extends well beyond language, culture,
context, and the human” (KOHN, 2017, p. 190).

Em contextos tipicamente amerindios, o xamé seria 0 multinaturalista por exceléncia,
aquele capaz de ver e de escutar como sdo as outras naturezas (outras elaboragdes perspectivas
de mundo), por intermédio de sua consciéncia cosmica, além de conhecer a “language from
Heaven, the spirit language” (CIVRIEUX, 1997, p. 166), podendo inclusive, por isso,
comunicar-se com essas naturezas®, ao atuar, por exemplo, cautelarmente, em termos de
exercicio de uma politica cosmica, o que sera tratado com mais profundida no capitulo
subsequente, ainda que ja cotejado por meio da apresentagdo do mito de Medatia.

O perspectivismo €, portanto, menos um relativismo® que um relacionismo. O
relativismo afirma a existéncia de multiplas representagdes acerca de um Unico e mesmo
mundo, a natureza. A contrapelo, o perspectivismo afirma a existéncia de multiplas naturezas
diferentes que se relacionam constantemente entre si, compartilhadoras de uma Unica e mesma
cultura, o que reflete a ideia de que os animais operam, em sua cosmicidade, sob a égide dos
mesmos conceitos e valores que os humanos no que diz respeito ao seu direcionamento a

realidade:

[...] sendo gente em seu proprio departamento, 0s ndo-humanos veem as coisas como
“a gente” vé. Mas as coisas que eles veem sdo outras: 0 que para nos é sangue, para o
jaguar é cauim; o que para as almas dos mortos é um cadaver podre, para nds é
mandioca pubando; o que vemos como um barreiro lamacento, para as antas é uma
grande casa cerimonial... (VIVEIROS DE CASTRO, 1996, p. 127).

8 A linguagem dos animais, nesses mundos, rende proficuas possibilidades tedricas, que, infelizmente, ndo serdo
aprofundadas aqui, atinentes a formulagdo de uma possivel filosofia da linguagem xamanisticamente orientada, no
sentido de uma tentativa de pensarem-se as linguas e 0s processos de comunicagdo ndo s6 dos humanos entre si,
mas também dos humanos com os mestres dos animais, a partir da lingua especifica de cada um destes. Uma
filosofia da linguagem transcésmica, como aquela de Medatia: “The people in the other houses all listen to them.
They sing in strange foreign languages. They never sleep or eat. They taught Medatia all the languages of the
different houses on Earth and in Heaven. They told him: ‘Change your hearing.”” (CIVRIEUX, 1997, p. 170-171);
porém, ndo s6 o ouvido, mas os olhos e a garganta, de modo a ver as coisas como elas realmente sdo, tornando
possivel a comunicagdo, mesmo que equivoca por principio. A filosofia da linguagem xamanica, por fim, busca
obter algum entendimento acerca da natureza dos mestres dos animais, seus desejos e suas linguagens, para, de
alguma maneira, comunicarem-se com eles.

8 Embora Descola (2012, p. 53-55) refira-se a ele como um “relativismo perceptivo”, concepgdo cosmolégica de
alguns povos da Amazonia e dos Chewong, da Asia, que, segundo ele, sustenta uma identidade (espiritual ou
cultural) entre os seres e a textura do mundo, em que, na verdade, haveria tdo somente entes fluidos e contingentes.
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A virada ontol6gica multinaturalista, investigadora do modo especifico de configuracdo
das multiplicidades, em termos relacionais, defende, assim, a ideia de uma unidade das formas
de percepcao dos entes cosmicos, em termos formais ou estruturais. A forma como veem o seu
ambiente € a mesma, porém o contetdo de suas experiéncias € diferente. Materialmente sao
diferentes, sempre coagidos pelos critérios comportamentais e predatdérios daquele corpo que
Ihe calhou ocupar em determinado momento de sua(s) existéncia(s).

O tema da inconstancia amerindia € uma questao que intriga pesquisadores até hoje. Nas
empreitadas coloniais, os indigenas nunca foram completamente catequizados. Sua alma volatil
com certeza serviu de entrave para os objetivos de catequizacdo dos primeiros missionarios na
“conquista espiritual do Novo Mundo” (LEVI-STRAUSS, 1955, p. 19).

Em sua ontologia originaria, os amerindios parecem nao conceber que haja coisas
estaticas, tampouco isoladas do todo, como se fossem fatos naturais autobnomos: “a inconstancia
¢ uma constante da equacao selvagem” (VIVEIROS DE CASTRO, 20023, p. 162), 0 que tem
por consequéncia a insubmissdo ndo s6 em termos de aceitabilidade de uma doutrina religiosa
externas corporis, mas também em termos politicos de um poder centralizado centripeto®,
sujeitador de todo o resto, ensejando a formulacdo de alguma forma de filosofia politica
contraestatal (uma sociedade contra o Estado como em Clastres®, em luta centrifuga contra o
império do Um, quase que ressoando os profetismos tupis-guaranis, que afirmavam que o Um
era Mal e imperfeito, sendo a Terra Sem Mal seria o Multiplo, portanto), o que foge do escopo
desta pesquisa, ainda que digno de nota para possiveis investigacdes futuras, dado o forte
sentido ontoldgico e politico do pensamento dos povos indigenas terranos, em particular sua
politica onirica que recusa a unificagdo, desafiando o Estado, ao torna-lo cada vez mais
impossivel.

O perspectivismo interespecifico, tal como o animismo, mantém viva a chama de uma
nogdo ampla que sustenta que seja 0 caso de que exista uma continuacdo metafisica entre os
seres, todos dotados de um espirito reflexivo, e uma descontinuidade fisica, manifesta pelo
corpo enquanto forma de afeccdo ativa, ancorada em suas respectivas potencialidades

disposicionais. A nivel césmico, o mundo real das espécies sempre dependeria de seus pontos

% Fruto do cosmopolitismo moderno, operante de uma logica separatista entre natureza e cultura, o que ensejou a
prépria fundagdo do Estado Moderno, o qual se utilizou de varios dispositivos de desumanizacéo para consolidar-
se (VALENTIM, 2018, p. 24).

%L Pierre Clastres (1992) realizou pesquisas etnograficas na América do Sul juntos aos povos Guayaki, Guarani e
Yanomami, desenvolvendo robustas teorias acerca do pensamento politico desses povos indigenas. Sua
antropologia politica criticava os impetos evolucionistas de parte da antropologia, que caracterizava 0s povos ndo
ocidentais sempre a partir de uma caréncia: sem Estado, sem escrita, sem Historia e sem Mercado. A imagem da
miséria impressa sobre esses coletivos, desde uma postura flagrantemente etnocentrista, demandava, segundo o
parisiense, uma nova forma de fazer-se etnologia, que fizesse justica a grandeza de tais povos.
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de vista: os animais teriam, por isso, a mesma visada do humano sobre o mundo; entretanto, o
quadro do mundo, pintado pelos olhos daqueles, é diferente daquele pintado por olhos humanos,
justamente devido ao fator corpdreo, determinante da Idgica das diferencas que serve de base
para as referéncias conceituais, os “discursos”, de cada espécie.

Como deixa-se entrever, a simbologia e a economia do corpo, nesses universos
amerindios, em especial selvaticos sul-americanos, ressaltam a importancia da corporalidade
nos coletivos amazoénicos, o que reflete também um cuidado especial com relacéo ao préprio
corpo, sobretudo por meio de adornos, ornamentos e pinturas corporais®? em rituais sagrados.
De certa maneira, portanto, a nogédo do perspectivismo “aprovecha de manera ingeniosa, en
efecto, la posibilidad inaugurada por la diferencia de las fisicalidades en que se funda el
animismo” (DESCOLA, 2012, p. 219).

Essa diferenca de fisicalidades € salientada na parabola narrada por Lévi-Strauss (2013)

acerca da Conquista da América:

Nas Antilhas, alguns anos apds o descobrimento da América, enquanto os espanhdis
despachavam comiss@es de inquérito para saber se os indigenas possuiam alma ou
ndo, estes tratavam de submergir prisioneiros brancos, para verificar, com base numa
lona e cuidadosa observacao, se seus cadaveres apodreciam ou nao.

O que houve ali, no incidente das Antilhas, foi um choque entre antropologias, isto e,
entre dois regimes de alteridade (enquanto concepcdo de outrem), completamente diferentes.
Se, por um lado, os indigenas animistas, a partir de sua peculiar economia da corporalidade,
concebiam os colonizadores como possiveis espiritos ou entidades espectrais — por isso 0s
submergiam, para verificar se o corpo deles iria ou ndo se putrefazer, o que, em caso negativo,
mostraria que sao de fato espiritos —, por outro, os colonizadores concebiam os indigenas como
animais, ndo dotados de alma, mas de apenas um corpo. Para o primeiro, era 0 Corpo que
diferenciava os homens dos animais e dos espiritos, para o segundo, a alma®.

Além disso, as consequéncias da inversdo do jogo classico filosofico e antropoldgico —
o multiculturalismo, cosmologia dos modernos — mediante a consolidacdo da concep¢éo da
nogdo do multinaturalismo, fundamentado na ideia da unidade do espirito, em complemento a
diversidade dos corpos, o que reflete um mundo eminentemente antropomorfico e

pampsiquista, permitem-nos pensar, de maneira mais apurada, acerca da diversidade étnica e

9% “Antes de mais nada, as pinturas do rosto conferem ao individuo sua dignidade de ser humano” (LEVI-
STRAUSS, 1955, p. 208).

9 <0 outro do Outro nfo era exatamente 0 mesmo que o outro do Mesmo” (VIVEIROS DE CASTRO, 2015, p.
36).
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cultural do mundo humano, abrindo-nos para formas diferentes de ser e de viver por meio do
recurso a pluralidade. Em suma, o perspectivismo dos indios americanos reflete uma construcéo

do saber baseada no corpo e na alteridade.

4.4 Mito e Metamorfose

Em toda pretenséo de por fim a um mito revela-
se outra mais ampla, ainda que implicita, de por
fim ao mito mediante a ostentacdo de um mito
final.

(Blumenberg)

Desde a milagrosa Antiguidade Grega até os dias de hoje, paira sobre nds a ideia de que
0 mythos, a histéria dos primeiros tempos, e 0 logos, a explicagdo racional das coisas, estariam
separados por esséncia. Enquanto o primeiro ndo passaria de historias sobre os antepassados
contadas por velhos, o segundo, uma abordagem reflexiva e critica sobre a realidade, sendo a
filosofia concebida como uma superagéo racional do mito, uma relagdo com o real mais
cientifica e objetiva do que histdrica e tradicional. Em resumo, a ideia do milagre grego
perpetra-se a partir da pressuposicao de que a filosofia grega, de alguma maneira, opor-se-ia ao
mito indigena e africano (AGUESSY, 1980, p. 104).

Nessa (di)visdo, a filosofia e 0 mito comegaram a tensionar-se entre si como se fossem
duas coisas distintas, tentando aquela, de alguma maneira, exercer algum tipo de dominio sobre
0 segundo: “[...] a conexdo essencial da filosofia com o mito implica um vinculo cosmopolitico,
a rigor, “mitico”, de dominagéo ¢ sujei¢ao” (VALENTIM, 2018, p. 138). A propria separacdo
entre os dois campos seria, entdo, algo mitico. Um mito. O mito da filosofia, j& mencionado por
nds anteriormente.

N&o obstante as inUmeras tentativas, 0 mito e as mitologias persistiram, mostrando, a
revelia, sua resisténcia, enquanto manifestacdo dotada de valor epistémico, assim como sua
intrinseca vinculagdo com a filosofia. Em seu passado puro, o discurso mitico coloca-se como
uma forma de pensamento estranha e forasteira, em contraste com a metafisica dos filésofos,
tal como ela é tradicionalmente entendida, a saber, um “systematic, rational thinking about
fundamental questions of reality” (SKAFISH, 2017, p. 297).
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No final das contas, quando cai por terra 0 véu mitico de parte da filosofia ocidental,
que tentou impor sua metafisica dualista colonialmente para além dos mares®, como a
metafisica verdadeira, impulsionados pela revolucéo cientifica®®, em um segundo momento,
dado seu suposto acesso, em primeira mao, a Natureza, o que Ihes outorgaria a prerrogativa de
civilizar os outros povos indicando-lhes 0 mundo comum e verdadeiro, mito e filosofia passam
a ser apenas variagdes um do outro: “The point is that shamanic or “mythic” discourse and
“philosophical” discourses are versions of each other” (VIVEIROS DE CASTRO, 2017, p.
261).

O que existiria, afinal, seriam duas perspectivas interpretando-se reciprocamente, dois
discursos olhando um para o outro, pois 0s povos originarios também pensam os colonizadores.
O mito também pensa a filosofia e, portanto, também € filosofico. A imanéncia de um em
relacdo ao outro € inextirpavel. Se os filosofos gregos flertavam com a mitologia grega ao
desenvolver seus pensamentos, por que os fildsofos brasileiros ndo poderiam flertar com a
mitologia amerindia para desenvolver os seus?

O mito e o discurso mitico, especialmente o amerindio, enquanto “historia do tempo em
que os homens e os animais ainda ndo se distinguiam” (LEVI-STRAUSS, 2005, p. 196),
configura-se como um contexto de comunicabilidade e de interpenetrabilidade ontoldgica entre
povos ndao humanos, sendo o mito a prépria histéria da origem do mundo atual em termos
cdsmicos, a partir da qual os ancestrais animais (humanos) metamorfoseavam-se em animais
de caca e em espiritos xamanicos, por exemplo, como o atesta emblematicamente Davi
Kopenawa: “Ha muito e muito tempo, quando a floresta ainda era jovem, nossos antepassados,
que eram humanos com nomes animais, se metamorfosearam em caga” (2015, p. 117).

Trata-se, entdo, de um movimento de atualizacdo, desde um regime mitico de multiplas
qualidades indiscerniveis até o presente estado de coisas, mediante a metamorfose dos seres
miticos — modelos e padrBes dos entes da atualidade —, que proporcionou o devir do cosmo,
possuindo os existentes atuais sua razdo de ser contada no mito, nesse NG6s anterior ao mundo.

A titulo de exemplo, os mitos dos Yekuana espelham uma ética (mitica), um modelo de

comportamento dos antepassados a ser seguido pelos humanos atuais:

% “Essa perspectiva bindria, dualista, de conhecimento, peculiar ao eurocentrismo, impds-se como mundialmente
hegemdnica no mesmo fluxo da expansdo do dominio colonial da Europa sobre o mundo.” (QUIJANO, 2005, p.
122)

% O fato politico e histérico que “[...] a revolugio cientifica se consolidou na mesma época em que os saberes
tradicionais declinaram na Europa, o Gnico continente que praticamente ja ndo conta mais com comunidades
tradicionais.” (CARVALHO, 2020, p. 481)
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The myths of the Makiritare are the story of what the ‘Old People’ the Heavenly
Ancestors, did. These deeds serve as models for the So’to’s behavior. They are perfect
expression. of tribal law, the wisdom bequeathed to the Earth by the Primordial Beings
(CIVRIEUX, 1997, p. 1980).

Ademais disso, 0s animais, as plantas, bem como outras categorias amazénicas de entes,
nunca cessaram de ser humanos por completo, é dizer, mesmo com a metamorfose em animais,
depois do mito — 0 que se pensa mormente como a passagem do mito a histéria —, sua
humanidade intrinseca urge por debaixo dos panos®, sob a égide de um mundo ainda mitico e
metamaorfico.

O discurso transformacional dos mitos amerindios ndo tem, todavia, uma origem
humana. Na verdade, sua origem é xamanica (extra-humana), advinda das “palavras dos
espiritos”, acessiveis por meio dos sonhos, 0 que suscita o proprio xamanismo a ser concebido
como uma epistemologia onirica, sempre atrelado as visdes do sonho (KOPENAWA, 2015, p.
89) — tema a ser mais desenvolvido no proximo capitulo.

Nessa mitologica amerindia, encontramos a intui¢cdo fundadora de inimeras mitologias
do continente americano: a regra é o desequilibrio, a transformacéo e a relagdo, precisamente
por causa do panpsiquismo dindmico que se assumia como tese ontoldgica nessas sociedades,
por meio do qual as perspectivas poderiam transformar-se umas nas outras, trocando de posi¢éo
(VALENTIM, 2018, p. 32-33).

O tema da metamorfose é recorrente em diversas etnografias. Os Kuranko, de Serra
Leoa, atitulo de ilustragdo, tomam a propriedade de ser uma pessoa como um atributo flutuante,
uma posi¢do que se ocupa no mundo, havendo, nesse sentido, um “desdibujamento de las
fronteras ontoldgicas” (DESCOLA, 2012, p. 59) entre os existentes. Dada a porosidade das
fronteiras entre tanto a classe de seres quanto do interior e do exterior dos organismos,
corroborada pela ideia de que o corpo néo passaria sendo de um envoltério corporal transitorio®’
(uma roupa®®), conclui-se que a identidade dos seres traduz-se nas relagdes que eles instituem

com seu meio circundante, em detrimento de nogdes como a de substancia, entendida como

% «[...] o turbulento fluxo mitico continua a rugir surdamente por debaixo das tranquilas descontinuidades
aparentes entre os tipos de espécies” (VIVEIROS DE CASTRO, 2015, p. 59), portando-se o discurso mitico aqui
como um absoluto passado que ecoa no presente, retornando ciclicamente.

97 «“Assim, os Bororo consideram que sua forma humana é transitéria: entre a de um peixe (com cujo nome se
denominam) e a da arara (com cuja aparéncia concluirio seu ciclo de transmigragdes)” (LEVI-STRAUSS, 1955,
p. 247).

% Noc4o esta, de uma forma corporal contingente e variavel, presente, entre outros, nos Makuna (ARHEM, 1993),
nos Trio (RIVIERE, 1995), nos Yagua (CHAMUEIL, 1998), nos Kwakiult (GOLDMAN, 1975), bem como nos
Yekuana (CIVRIEUX, 1997) e nos Yanomami (KOPENAWA, 2015).
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uma esséncia reificada instauradora de uma identidade individual. Haveria, desse modo,

sobretudo, nas ontologias amazonicas

uma distingdo entre uma esséncia antropomorfa de tipo espiritual, comum aos seres
animados, e uma aparéncia corporal variavel, caracteristica de cada espécie, mas que
ndo seria um atributo fixo, e sim uma roupa trocavel e descartavel. A nocao de roupa
é uma das expressoes privilegiadas da metamorfose — espiritos, mortos e xamas que
assumem formas animais, bichos que viram outros bichos, humanos que séo
inadvertidamente mudados em animais [...] (VIVEIROS DE CASTRO, 1996, p. 117)

Na instabilidade do mundo de transformacdes, em meio a essa estrutura ontolégica do
visivel e do invisivel, inconstantemente se transformando, os indigenas selvaticos das
Américas, mas ndo sO eles, sendo todos os entes cosmicos que os rodeiam, reconditamente
sempre estdo tendentes a serem outro. Haveria, uma “identidad de naturaleza” (DESCOLA,
2012, p. 35) entre 0 homem e o animal, ja que, em Ultima andlise, polos intercambiaveis: “Being
the hunter-shamans that they are, the Runa are also always already jaguar” (KOHN, 2017, p.
191).

4.5 Contra-ontologia e pds-humanismo

A hipotese perspectiva, além de uma intrigante teoria filoséfica, rica e responsavel,
apesar de suas imperfeicOes, serve como uma via para fundamentar-se a possibilidade de um
regime ontoldgico amerindio, bem como sua investigacdo. Por meio dela, é possivel pensar
uma contraontologia, uma antropologia reversa por parte dos povos originarios — ja que seus
pensamentos seriam também perspectivas validas, tendo suas formas proprias de verificacdo®,
a contragosto da razdo moderna —, fazendo justica a outros modos de conceber e de viver a
realidade, em uma investida de contribuicdo a autodeterminacdo desses povos, isto é, a
“Capacity of “observed” peoples to define their own position by means of a concept of
perspective [...]” (CHARBONNIER; SALMON; SKAFISH, 2017, p. 7).

Assim, o0 perspectivismo xamanico animista amazonico formulado nesta dissertacéo
apresenta-se como uma metafisica decolonial (mundo sem César ou Napoledo), por presumir

multiplas formas de ser, em oposicao ao sufocante monismo centripeto das ideologias coloniais,

% Para Latour (2019a, p. 81; 2019c, p. 279), todos os modos de existéncia sdo, além de reais, capazes de verdade
ou de falsidade, no entanto, cada modo tem um tipo especifico de verificagdo, ndo sendo possivel reduzir um modo
a outro, tampouco utilizar critérios de verdade e de falsidade extrinsecos a determinado modo para compreendé-
lo, cometendo um erro categorial. Além disso, cada modo de existéncia equivaleria a uma ontologia particular e
local, tdo auténtica e valida como a invencédo da objetividade a partir do subjetivismo moderno. Todos dizem a
verdade; todavia, com distintas defini¢es sobre como se é possivel atingi-la.
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produtor do Estado moderno, cujo poder é centralizado — Unico e transcendente —,
configurando-se como um tutor absoluto. Trata-se de um combate entre narrativas no fim das
contas.

Sua forma de descolonizar o pensamento ocorre nao apenas em termos politicos, mas,
complementarmente, ontolégicos. Sdo duas ontologias contrastantes que se encontram sob
polémica. Para os amerindios, a metafisica da substancia de matriz europeia, o velho ser
engquanto ser, mostra-se complementamente sem sentido, sendo as substancias por aqueles
sempre tomadas como provisorias, instaveis e divergentes, sob a égide de uma ontologia da
diferenca cujo eixo é, com efeito, o0 ser enquanto outro, estando, inclusive, em constante disputa
por espiritos canibais, 0 que ameaga as pretensdes do humanismo moderno de sustentar a tese
ontologica da univocidade do ser, que exclui os outros humanos, tidos, por muito tempo, como
ndo humanos, e 0s ndo humanos, propriamente ditos, da realidade (VALENTIM, 2018, p.175-

176). Por inferéncia,

[...] humans are not exceptional enough to hold, in essence, a single specifiable
relation to the entirety of nonhumans, and that “the world” is constituted by the
relations held between myriad beings, of which the human is merely a single one
(CHARBONNIER; SALMON; SKAFISH, 2018, p. 13).

A ideia de uma natureza humana parece, por conseguinte, enfraquecer-se em contextos
selvaticos, pois a nocao de humanidade fundamenta-se em algo fixo, um substrato capaz de
carrega-la eternamente, um substantivo apregoado. No entanto, sob uma 6tica tupi-guarani, “A
humanidade era uma condigéo, ndo uma natureza.” (VIVEIROS DE CASTRO, 2002a, p. 178).
N&o se é humano, mas se esta humano. Enguanto condicao, nada garante um amanha, apenas o
hoje. A perspectiva vai sempre se atualizando, dinamicamente, a cada instante, mantendo e
renovando suas relagdes.

O grande problema de colocar-se a humanidade como uma natureza estangue, um jogo
de tudo ou nada, é a possibilidade de acabar-se excluindo aquilo que porventura ndo adira
aquela ficcdo abstrata, ndo reconhecendo, em situac6es radicais, o proprio devir e a alteridade
do ser. O rotulo sufoca o vento. O absolutismo imdvel entrava para a dialética da Historia.

O perspectivismo, enquanto ontologia pds-humanista, sustentada por uma
epistemologia xamanica, para além do humano, descentra radicalmente aquilo que era e ¢
tomado por humanidade até entdo, recusando previamente qualquer tipo de fundamentalidade

a priori perante outros seres e formas de pensamento da parte dos humanos (VALENTIM,
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2018, p. 165). N&o existiria, pois, nenhum substrato (tampouco Unico) anterior ou por detras
das relagcOes dinamicas das sociedades e do mundo.

O mundo néo possuiria, dessa forma, uma origem Unica propriamente dita, uma arché
unitaria e linear, mas seria constituido de pontos de vista variantes de origem maultipla, em suas
manifestagdes, no mais das vezes ciclicas. Em vista disso, ndo haveria uma cadeia de exceléncia
ontolégica (hierarquia estanque de perspectivas) entre os seres e coletivos cdsmicos, muito
menos um ponto de vista totalizante capaz de abarcar a tudo e a todos'®. O multinaturalismo
perspectivista seria, assim, “ontologically anarchic” (VIVEIROS DE CASTRO, 2017, p. 264).
Nada daquele velho humanismo europeu do Renascimento.

Sob essa perspectiva anarquista e horizontal, no sentido de uma auséncia ontoldgica de
um comego previo e linear, defronte da necessidade de extirpar formas esgotadas de humanismo
pela recusa de uma natureza humana Unica e universal, 0 conceito de pessoa mostra-se superior
logicamente ao de humano'®, e quica anterior, visto que, em outros coletivos, a humanidade
ndo seria sendo uma potencialidade ontoldgica (e ndo légica) dentro de um mundo repleto de
personagens cosmicos que podem revelar-se um agente prosopomorfico a qualquer momento,
transformando-se subitamente em uma pessoa.

Na cosmologia animista e perspectiva, os animais séo considerados, por pressuposicéo,
como pessoas Vvirtualmente dotadas de alma, como ja visto no capitulo sobre o animismo.
Porém, a humanizacdo dos animais posta em marcha por inUmeros povos terraqueos ndo € nem
um jogo da mente, tampouco uma linguagem metaférica. Tratar-se-ia, na verdade, de uma
posicdo centrifuga, aquém e além de qualquer possivel centralidade ontoldgica do ser humano
enquanto espécie bioldgica, habilitando, por conseguinte, que 0s animais possam ser
concebidos como também humanos, jogados no mundo, todavia, sob forma animalesca, a partir
da passagem do mundo mitico (o pais da cobra-grande'®?) ao cosmolégico. Dai se evidencia
também seu potencial subversivo ao relativizar a metafisica ocidental, redefinindo o mobiliério
do mundo. Com o pensamento amerindio, comeca a tornar-se possivel a retomada do Grande

Fora.

100 O que reforca a irmandade entre as metafisicas indigenas e as “teorias filoséficas criticas a posigio privilegiada
do humano na ontologia e na epistemologia do ocidente moderno.” (UCHOA, 2017, p. 40).

101« ] um homem n#o ¢ para eles um individuo, mas uma pessoa” (LEVI-STRAUSS, 1955, p. 247).

102 Referéncia de Oswald ao Brasil pré-colombiano (o “matriarcado de Pindorama”, marcado por uma sociedade
sem classes e sem Estado, onde o solo é propriedade comum e o filho é de direito materno), cuja filosofia politica
subjacente é mitica, recheada de criaturas magicas como cobras tdo grandes que podem enroscar-se no mundo. A
figura de uma anaconda gigante primordial € recorrente em diversas mitologias brasileiras, como aquelas
sistematizadas por Alvaro Tukano (2017) e Davi Kopenawa (2015) por exemplo.
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5 DA EPISTEMOLOGIA XAMANICA

A natureza ama ocultar-se.
(Heraclito)

O xamanismo é uma tradicdo milenar, passado e presente de praticamente todos os
continentes — desde a Oceania e a Asia até a Europa e as Américas. Apesar de sua enorme
histéria e geografia, ele tem sido objeto de uma formulacdo tedrica e conceitual mais
aprimorada ha relativamente pouco tempo. Até chegarmos ao termo ‘xamanismo”
propriamente dito, tal qual os estudiosos o concebem na atualidade, houve muitos estudos
acerca do tema, bem como aventuras e aprendizados. A principio, a antropologia, estudo dos
agrupamentos humanos, tanto qua etnologia — estudo das diferentes etnias — quanto qua
etnografia — registro descritivo dos seus modos e costumes —, foi a area do conhecimento que
se dedicou mais profundamente ao estudo do fendmeno, sobretudo em virtude de sua
metodologia empirica, caracterizada por visitas in locus, estudos de campo, metodo
comparativo etc.

Ao propor-se um estudo subsidiado por dados empiricos, a permanéncia no meio de
sociedades indigenas fazia-se imprescindivel, ocasionando a relagdo com o fendbmeno frente a
frente, o que, infelizmente, ndo pdde ser feito nesta dissertacdo por uma série de questdes. As
primeiras descri¢es formais de transes xamanicos foram fornecidas por russos que haviam
viajado até a Sibéria oriental, ainda no século XVII. Segundo Perrin (1995), o termo ¢aman
vem do tungus, dialeto hegemonico dos povos sibéricos. Tempos depois, ja no século XX, a
etnologia teria se apoderado do termo (DESCOLA, 2012, p. 49). N&do obstante os relatos sobre
uma possivel origem asiatica, seu ndcleo significativo remonta ndo somente a praticas de grupos
humanos do referido continente, mas também a manifestacdes de outras localidades no planeta
—mesmo que, em relacdo a algumas delas, nunca tenha havido registro oficial e, em relacéo a
outras, o registro tenha se dado de maneira tardia. Por fim, o xamanismo e suas preocupacoes

de ordem mitica demandam pessoas aptas magicamente para executa-lo, o xama.

5.1 O xamanismo e a ético-politica da caca

Viveiros de Castro (1996, p. 119) chama atencdo para uma caracteristica inexoravel do

3

xamanismo enquanto tal: sua “ideologia venatdria”. A palavra “venatorio” vem do latim
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venatorius, adjetivo relativo a caga e, correlativamente, a um cagador, visto que, onde hé caca,
ha cacador, e vice-versa: existe caca se, e somente se, existir um cacador. Logo, a préatica
xamanica é entendida pelo autor, mas néao s6 por ele®®, como algo que mantém uma relagéo
intima com a caca — atividade econémica basica de certos coletivos humanos, em especial
aqueles cuja dieta é precipuamente baseada na caga, na coleta e/ou na pesca.

Para além de seu sentido meramente econdémico, hd nesses meios uma valorizacao
simbdlica da caca. A agdo de cagar um animal na floresta ndo acontece a torto e a direito, de
maneira arbitraria. Ndo basta que um grupo de cacadores nativos subitamente inicie uma
expedicdo em busca de carne de caga sem mais. Existe uma legitimacgéo que Ihes fundamenta a
acdo. Porém, que legitimacao ¢ essa afinal? E qual é a relagdo disso com 0s xamas e com seus
transes? Haveria uma ética da caca nessas sociedades?

No artigo ha pouco citado, sustenta-se que ha, no universo amerindio, uma valorizacdo
capital da relagdo venatdria-xamanistica com o “mundo natural”. Mas por qué? A ideologia
venatoria subjacente ao xamanismo figurar-se-ia, desse modo, por haver, dentro de seu
imaginario (desde os Tukano!® e Juruna até os cacadores do Canadad e do Alasca), uma
“importancia simbolica” em relagdo “ao peso cosmoldgico conferido a predacdo cinegética, a
subjetivacdo espiritual dos animais e a teoria de que o universo é povoado de intencionalidades
extra-humanas dotadas de perspectivas proprias” (ibid., p. 119), blocos de afetos vivos e tensos.

O “peso cosmologico” atribuido a predacdo venatoria entre os indios sul-americanos
tem a ver precisamente com o fato de que a predacao e a ingestdo de animais de cacga, ou mesmo
de plantas, em determinados contextos, pode ser arriscada e perigosa, carregando um onus
precisamente devido a que, sob o prisma dessa concepc¢ao de mundo indigena, os animais e, em
algumas regides, plantas e outros seres — como entre os Makuna e 0s Achuar, que “categorizan
a los humanos, las plantas y los animales como ‘gente’” (DESCOLA, 2012, p. 31) — sdo
considerados como sujeitos animados, portadores de espiritol®. Além disso, a intencionalidade
perspectiva, por meio da qual os seres cosmicos percebem e agem no mundo, pressupde a
existéncia de uma agéncia subjetiva em seu interior. A natureza, em sintese, estaria repleta de
animacoes, incluindo-se obviamente os seres humanos enquanto homo sapiens, todos

portadores de comando e de comego; para usar um termo grego, uma arché, “origem, comego,

103 Ver Descola (2012); (Kopenawa; Albert, 2015).
104 Ver Tukano (2017).
105 <¢[..] na mitologia amerindia, o alimento consiste em humanos que foram transformados em animais e plantas;

a humanidade ¢ o principio ativo na origem da proliferacdo de formas vivas em um mundo rico e plural”
(DANOWSKI; VIVEIROS, 2017, p. 96)
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principio, fundagdo, mas também (ou talvez por isso mesmo) comando, ordem, imperativo,
fundamento” (BENSUSAN, 2017, p. 52).

Levando isso em conta, a relacdo entre um humano e os existentes cdsmicos nao
humanos é, por principio, uma relacdo social entre sujeitos, porquanto s6 ha socialidade entre
sujeitos. As agdes humanas ndo se dariam, assim, no mundo, mas com o mundo, ndo havendo
uma separacéo rigida entre 0 mundo humano e o mundo natural ao fim e ao cabo. A moralidade,
por conseguinte, ndo estaria limitada tdo somente a esfera humana, mas presente também nas
relacdes entre as mais diversas entidades cosmicas.

O problema ¢ que “nossa civiliza¢do ¢ uma civilizacdo em desequilibrio, que 0 homem
urbano perdeu a visdo césmica — a ligagdo com o universo” (KRENAK, 2015, p. 39) -,
fendmeno descrito por Bispo dos Santos, pensador quilombola, como uma espécie de
cosmofobia, um “terror psicoldgico” que assombra o homem, manifestando-se como uma
aversdo ao cosmos que teve, a seu ver, origem no momento em que Adao foi expulso do paraiso
por causa do Pecado Original, tendo agora de trabalhar para colher os frutos da terra. A terra,
nesse sentido, tornou-se maldita, um instrumento de castigo de Deus para os homens, agora
desterritorializados, que os forca a trabalhar diaria e incansavelmente, dai sua fobia em relacéo
ao mundo ctonico. A civilizagdo ocidental e a brasileira europeizada, com sua relagdo com a
terra, caminha em direcdo completamente oposta as propostas pelas religides afro-
pindoramicas, em que a Terra é vista como uma Deusa, no sentido de uma forc¢a vital que integra
todas as coisas.

De acordo com o pensamento xamanico, em adicdo a seu efeito fisico, mecénico e
coativo, toda acdo humana, em relacdo a uma dada alteridade, um animal ou uma arvore, por
exemplo, portaria uma significacdo moral: comer seria, antes de mais nada, um ato metafisico,
dado que, quando se come algo, se esta ingerindo um outro ente, um ser dotado de interioridade.
A pergunta que salta aos olhos é: como lidar com o referido dilema moral, haja visto que,
quando nos alimentamos, estamos manipulando diretamente a vida de outrem e, portanto, sendo
imorais?

O xamanismo parece sugerir um mundo possivel eminentemente politico, em que toda
acao termina por envolver a manipulagéo da vontade alheia, o que consequentemente envolve
um risco moral, um preco. Quanto a ingestao de seres c6smicos, o perigo ocorre em virtude de
que, no final das contas, quando o ser humano alimenta-se de outros seres, inocula em si mesmo
aquelas subjetividades animadas: nesse contexto, por consequéncia, a alimentacdo é concebida

como algo quase que espiritual, devido ao fato de que os ndo humanos, € dizer, animais e
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plantas, que sdo ex-humanos, mantém uma humanidade recondita por debaixo de sua
corporalidade.

A questdo carrega uma profunda densidade ontoldgica ao abrir uma possivel seara de
interpretacdo filosofica do simples ato de comer, dado que este se daria no intersticio da
ontologia, da ética e da politica. A titulo de exemplo, tem-se 0 caso de Metekash, mulher de
Chumpi, descrito por Philippe Descola (2012, p. 26), a partir de sua etnografia entre os Achuar,
em que “la mordedura sufrida por Metekash no era obra del azar, sino una venganza enviada
por Jurijri, una de essas ‘madres de las bestias de caza’”. Seu marido havia desrespeitado as
regras da “ética da caga”, “rompiendo la convencion implicita que liga a los achuares con los
espiritus protectores de las presas. Las represalias no habian tardado demasiado”.

Por isso, 0s homens tinham inimigos'® nas outras casas multiversais, 0s quais ndo eram

maus em si; todavia, apenas agiam por vinganca uma vez provocados ou quando sentiam fome:

The masters of the other houses aren’t evil. They get mad when people who don’t
know hurt them. That’s why they hurt people too. That’s all. They understand the
people but the people don’t understand them because they lack wisdom. When they
fish in the lakes and rivers, they don’t think they’re doing anyone any harm. But
actually what they’re doing is robbing yuca from the wanadi’s conucos [...] The
mawadi, then they’re hugry, go out on land and hunt people. That’s because men are
peccary to them. They think they’re peccary and so they’re not doing anything wrong
(CIVRIEUX, 1997, p. 172).

Enquanto ato metafisico, a mera acdo de alimentar-se de caca implica a destruicdao do
outro, daquele que é comido. Nas sociedades xamanicas, cuja economia nutricional da-se,
principalmente, mediante a pratica da caca e da coleta, a vida aparenta depender sempre da
morte de outrem, ja que afinal a predacdo configura-se como um dado bésico da existéncia.

Sobreviver, persistir no mundo, parece ter como consequéncia légica e trdgica a
subtracdo de outrem. Viver em meio a floresta selvatica envolve sempre um predar ou ser
predado. Ndo por menos, em geral, 0s animais serem vistos como o protétipo contrastante de
alteridade em relacdo ao ser humano, tendo em vista que tdo somente eles (e o0s espiritos
canibais, que, vale dizer, sdo incomestiveis) realizam predacdo, em contraste com as plantas e
com outros entes cosmicos.

Essa premissa metafisica canibal do pensamento amerindio, é dizer, um “conceito
‘antropofagico’ de ser” (VALENTIM, 2018, p. 176), poderia sugerir alguma sorte de
pessimismo filosofico, tema a ndo ser aprofundado neste trabalho. Por ora, calha notar a

106 Segundo Krenak (2015, p. 55), a propdsito da tradicéo da inimizade presente em praticamente toda diversidade
interna amerindia, “na psicologia dos indios o inimigo tradicional vocé preserva mais do que um amigo
tradicional”.
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vinganca de Jurijri, protetor urénico de determinada espécie de animal de caca, devido a uma
conduta inapropriada na esfera venatoria por parte de um humano, Metekash.

Em virtude de tanto, “los hombres se abstendran de toda relacion sexual com sus esposas
humanas antes de salir de caza” (DESCOLA, 2012, p. 47), pois, nessas sociedades, o sexo, de
alguma maneira, prejudica as relag@es politicas entre os humanos e os demais entes cosmicos,
devido a que o sexo é visto como algo que deixa uma méacula no ser humano até o ponto de 0s
espiritos dos animais (canibais indeléveis do universo), envolvidos na negociacdo da caca,
perceberem-no como algo fétido; portanto, ndo digno de consideracdo. O préprio Davi
Kopenawa (2015) relata acerca de suas abstenc¢@es sexuais a fim de obter um maior éxito em
suas praticas xamanicas.

Em grande parte do mundo amerindio venatorio, a relacdo originaria do mundo, pois,
ndo seria nada além de uma predacao reciproca, sendo tal relacdo o fundamento ontolégico do
mundo, por assim dizer, ou melhor, dos mundos atualizados sob a égide de uma constante
disputa predatoria. N&do s6 do mundo visivel, mas também do invisivel — que é visivel para
aqueles habilitados a tanto — os xamas —, sendo, diga-se de passagem, a questdo da visibilidade
dos outros mundos, alcancada pelos agentes xamanicos indigenas, um tipico problema
filosofico do pensamento amerindio. Tem-se as vistas uma verdadeira metafisica amazénica da
predacéo, em que o ser e 0 eu se destinam sempre ao outro.

Nessa guerra de agéncias, sempre se esta comendo algo e sempre se pode ser comido
por outrem. E-se cacador ou caca, mas ndo de forma excludente; porém, inclusiva, ou seja, é
possivel ser os dois ao mesmo tempo. Mira-se, e é-se mirado. Tudo depende do angulo desde o
qual se olha e é-se visto. O conceito de “cadeia alimentar” ressoa visceralmente aqui: espiritos
comem ongas; a onga come 0 homem; 0 homem come a anta; a anta come formigas; as formigas
comem mutucas; e assim por diante, lembrando que “tudo passa como se houvesse uma unica
grande cadeia trofica que vai dos espiritos canibais aos animais mais infimos” (VIVEIROS DE
CASTRO, 2007, p. 96).

O universo amerindio desvela-se, entdo, como um constante conflito cinegético e
predatério. A polémica ontoldgica primordial, por tras disso tudo, pode ser expressa na seguinte
pergunta: “Quem come quem?”, cujo outro lado é: “Quem é comido por quem?”. Vale notar o
pronome pessoal “quem” em vez do impessoal “que”: afinal, 0 que estd em tensdo sdo pessoas,

e ndo objetos inanimados:
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For although perspectivism, conversely to the Western system of objetification, sees
the relation to the other as a relationship between persons, this relationship does not
take the pacified form of dialog or treatment. Quite the contrary: it adopts the
terrifying visage of predation and cannibalism (SALMON, 2017, p. 56).

O paradoxo curioso que vem a luz, a partir dessas consideracdes, é que usualmente se
sustenta que “nds somos o que comemos”. Desde o senso comum, passando pelo pensamento
indigena, até as teorias cientificas, todos parecem concordar com essa proposi¢ao sem maiores
problemas: a veracidade de tal enunciado é aparentemente um lugar-comum, encontrando-se
imune a contestaces. Ninguém duvidaria de sua legitimidade l6gica, posta sua evidéncia quase
que intuitiva. Em contrapartida, somos também o contrario do que comemos, porque nos
alimentamos principalmente de coisas diferentes de nds, animais, plantas, grdos etc.
Evidentemente, por concluséo, parece haver uma relacdo ambivalente nas relacdes cinegeéticas
de um modo geral: somos o0 que comemaos, isto é, tornamo-nos um pouco do que comemos; em
oposicao, comemos nosso oposto, aquilo que € diferente de nos.

O xamanismo reaparece finalmente em cena. A ideologia dos cacadores esta
fundamentada, em ultima instancia, na ideologia dos xamas, aqueles que, em algumas
sociedades indigenas tradicionais, gerenciam as relacdes humanas com a subjetividade dos
animais, com seu componente espectral, sendo 0s Unicos capazes de assumir seus pontos de
vista. Para os Achuar, habitantes da Alta Amazonia, 0s seres naturais, tanto plantas como
animais, possuiriam o chamado wakan, o que ocidentalmente poderia ser entendido por alma
(DESCOLA, 2012, p. 27).

O wakan implica a habilidade de comunicacdo. E essa “alma” que garante a
possibilidade de os xamas, essa “gente espirito”, tal como descrito pelos yanomami habitantes
da divisa do Amazonas com a Venezuela (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 18), relacionarem-
se interativamente com tais seres. Eles sdo os unicos individuos capacitados a assumir a
perspectiva de uma espécie bioldgica além da sua propria, sendo-lhes assegurado entabular
negociagdes ético-politicas com as alteridades cdsmicas, uma vez que conseguem ver com 0S
olhos que os outros veem, ndo estando presos as idiossincrasias de sua propria perspectiva.

Absortos em seus transes e em suas viagens coésmicas, podem perceber 0 mundo como
as outras espécies percebem-no. No entanto, nessa aventura, faz-se estritamente necessario o
retorno dessa viagem, desse encontro originario. Caso contrario, ficariam encarcerados na

perspectiva do ponto de vista de outro'®’, o que representa um perigo latente e constante no

107 Afinal, como dizem na tradigio africana: “E melhor que o mundo fique separado de ti do que tu separado de ti
mesmo” (HAMPATE BA, 2010, p. 177).
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mundo amerindio: “o encontro ou intercAmbio de perspectivas é um processo perigoso”
(VIVEIROS DE CASTRO, 2015, p. 49), pois a posicdo de pessoa, 0 que o habilita a ser um
sujeito humano, esta sempre em disputa.

Em uma disputa peremptoria entre agéncias, entremeada de ameacas oriundas de
possiveis intencionalidades predatérias, dado que os pontos de vista sdo transformaveis entre
si, a depender de sua posicdo e relagdo com respeito aos demais, no dramatico encontro
“sobrenatural” de perspectivas, sempre se corre 0 risco de tornar-se uma segunda pessoa do
singular (um “tu”), ocupando um locus ontoldgico de uma presa ou de um animal a partir de
uma “altera¢ao ontologica” (VALENTIM, 2018, p. 176), é dizer, a todo a tempo, é possivel ser
canibalizado por uma perspectiva ulterior, passando a ver como ela, o que é atestado pelos
relatos nativos do alto rio Orinoco: “The peccary cauht me. I couldn’t control them. They turned
me into a peccary and gave me a peccary wWoman. She took me to their house in the sky”
(CIVRIEUX, 1997, p. 168).

Ao ser fagocitado por uma perspectiva ulterior — algo que pode ser entendido como ser
seduzido por um espirito animal com tendéncias predatorias, por meio de um feitico, o qual, no
mais das vezes, tem a intencdo de enganar 0s seres humanos, por meio de metamorfoses
(transformando sua forma animal/espiritual em humana), para lograr algum tipo de éxito —, 0s
entes cosmicos tornam-se passiveis de tornarem-se prisioneiros nas casas dos mestres dos

animais predadores, perdendo sob cativeiro, a proposito, sua linguagem e memoria:

Now he know that so’to don’t just live in the house of the so’to out in the open, on the
Earth. The so’to are spread out in all the houses, both hidden and seen. They live with
all sorts of people like sons-in-law and servants. They live with all sorts of people like
sons-in-law and servants. They don’t know how to get back to ther own house, to the
so’to again [...] In every house, it was the same: men turned into rats, armadillos, owls,
taken by the animals while hurting them on the Earth (CIVRIEUX, 1997, p. 177).

Nessa metafisica canibal, rodeada de espiritos violentos, faz-se imprescindivel,
portanto, a agdo magica do xaméa'®®, aquele que protege os humanos de seus inimigos invisiveis,
contribuindo para as colheitas, a caca e o bem-estar em geral da populacédo humana selvatical®,

restaurando-lhe o equilibrio:

108 Responsavel pelo resgate do sequestro: “They control the other houses and help the people who’ve been caught
to get away” (CIVRIEUX, 1997, p. 1980), ressoando o velho adagio juridico: “o morto agarra o vivo™.

109 «A ligagdo pessoal que o une a um ou a Varios espiritos confere-lhe privilégios: ajuda o sobrenatural quando
parte para uma cacgada solitaria, poder de transformar-se em bicho e o conhecimento das doencas, assim como
dons proféticos” (LEVI-STRAUSS, 1955, p. 259).
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There’re all sorts of spirits that can harm us. So we have wise people in our house.
These are the huhai, the shamans. They help us against our invisible enemies. They
give us good harvests and game so we don’t go hungry. We depend on the huhai for
our well-being. (CIVRIEUX, 1997, p.165).

Enxergar como uma onga enxerga, ver o mundo com seus olhos, é vantajoso no sentido
de possibilitar uma possivel negociagdo com ela e uma consequente influéncia sobre ela,
havendo mais possibilidades de arranjar-se um consenso e estabelecer uma alianca (felina), ja
que se entende o ponto de vista do outro. Malgrado, a assungdo de uma perspectiva alheia pode
ser perigosissima, na medida em que ndo mais seja possivel sair daquele ponto de vista,
desimpregnar-se daquela oncidade; em uma frase, fazer a viagem de volta até seu corpo.

Nesse contexto, humanos e ndo humanos estabelecem relagdes de convivéncia. O
tecnoxamanismo possibilita a manutencao de relacdes intersubjetivas e, como resultado, da
caca. A floresta apresentaria uma sutil sociabilidade psicopolitica, repleta de espécies animais
que se portariam como virtuais parceiros sociais e politicos, gentes e povos que apenas podem
ser ponderados como tais quando determinadas condi¢fes (xamanicas) sdo satisfeitas. Nesse
sentido, a natureza, isto €, as manifestacGes dos seres cOsmicos, sensiveis ou ndo, seria tomada
como um sujeito suscetivel a estabelecer relaces sociais (ético-politicas), e ndo como uma
instancia transcendente ou um objeto por socializar (DESCOLA, 2012, p. 28-29). Os Makuna,
por exemplo, concebem humanos, plantas e animais como masa, “gente” — tendo a capacidade
de estabelecer relacdes sociais, justo por deter uma cultura, tal qual os humanos e tal qual a dos
humanos (ibid., 2012, p. 31).

Os xamas apresentam-se como tipicos negociadores, fazendo acordos e aliangas — um
pacto xamanico com as legides de duplos invisiveis da floresta; os xapiri, segundo 0s
Yanomami (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 41) — por meio de interacdes arriscadas com o
dono espiritual de cada animal — seu duplo sobrenatural, o qual “constitui a ‘alma’ de um
sujeito, imagem espectral de si mesmo que pertence a Outrem” (VALENTIM, 2018, p. 29) —,
que garante o éxito de uma determinada expedicdo venatoria. Para isso, entretanto, faz-se

necessario conhecer o modus operandi dos demais duplos espirituais animais!'®: “tudo fala,

110 O duplo sobrenatural dos animais seria 0 proprietario, dono ou mestre de suas almas — “animal masters and
grandfather spirits” (CIVRIEUX, 1997, p. 13). Os Yanomami, por exemplo, concebem esses seres como
“imagens” (utupe a) do tempo das origens, isto €, seres imagens ancestrais (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p.63-
66). Em outras palavras, a alma dos animais atuais pertenceria — ha de se investigar de que forma, se enquanto
subconjunto ou mera posse, em que pese a mitologia Yekuana no que diz respeito a sua ideia de que os ancestrais
magicos dos animais, pessoas nos primeiros tempos, deixaram seu corpo na Terra para 0s animais de suas
respectivas espécies e foram viver no cel também como pessoas, atuando como seu pai ou avd — ao seu duplo
sobrenatural correspondente (CIVRIEUX, 1997, p. 128), sendo recorrente a ideia de um duplo celestial
contrastante com as formas terrenas. A vista disso, Marcos Antnio Valentim (2018, p. 30) sustenta a existéncia
de tal concep¢do em contextos amazonicos, baseado em algumas conclusdes etnogréficas sobre os Yudja que
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mas é preciso ouvir muito atentamente para entender” (VIVEIROS DE CASTRO, 2007, p. 99).
As comunicacfes dos seres sdo as proprias linguagens cdsmicas provenientes da emissao dos

sons da floresta. Dessa maneira,

[...] las figuras del “Sefior de los Animales de Caza” en la América indigena — impone
a los hombres la necesidad de extremarlas precauciones en sus relaciones con los
animales salvajes sobre los cuales esse personaje desdoblado ejerce su tutela
(DESCOLA, 2012, p. 46).

Posta a interacdo xamanica previamente elaborada, os cacadores se tornam aptos a
estabelecer uma eficiente relacdo cinegética com 0s outros seres sem se comprometer com
nenhum tipo de dnus metafisico oriundo da caga. E 0 xama que avaliza tal relacao, legitimando-
a, por portar-se como um mediador mistico entre os humanos, os animais e seus donos
espirituais cosmologicos: “Por que esses cantos? Por causa da ‘irara’, explicaram-me.
Tinhamos levado nossa caga, e, antes de poder consumi-la, era preciso cumprir um ritual
complicado de purificacio de seu espirito e da consagragdo da caga” (LEVI-STRAUSS, 1955,
p. 231).

Figura-se, entdo, um complexo jogo politico, em ambiente cdsmico, no qual
constantemente os xamas tém de fazer um tipo muito acurado de politica, o que inclui acordos
com os seres cdsmicos para que a predacao possa ser bem-sucedida; afinal de contas, o universo
estaria em uma aferrada tensdo entre termos antagonicos. A “acrobacia xamanica” consiste
precisamente em “dessubjetivar a carne que se come” (VIVEIROS DE CASTRO, 2007, p. 99),
retirando seu carater subjetivo e pessoal, por intermédio de um acordo prévio com os donos
espirituais dos existentes ndo humanos a serem abatidos: “[...] el cazador no destruye a la presa,
sino que se limita a sacarle la carne para consumirla” (DESCOLA, 2012, p. 47).

E curioso que, como se deixa entrever — dado que a personitude, enquanto capacidade
de fazer politica e de relacionar-se socialmente, estaria, por toda parte, em uma verdadeira
“diaspora da agéncia”''! — a politica, nos mundos animistas, ndo se restringe ao ambito dos
humanos tal como o entendemos (como uma negociacgdo intra-humana), acontecendo também
em relacdo aos outros seres que habitam o universo, o que por si so langa inescapaveis desafios

para a forma como comumente se faz politica no mundo contemporaneo, isto €, sempre atuando

concebem que toda agéncia é dual, como na descri¢do de Tania Stolze Lima (2005). Em um outro texto da etnéloga
(1996), com base ainda na complexa metafisica dos Yudja, ela coloca a duplicidade como “lei de todo ser e de
todo acontecimento”. Em suma, é com os duplos dos animais que os xamas estdo aptos a entabular negociagdes,
fazendo-os descer e dangar como espiritos apoiadores: em seus transes e convulsdes, identificam-se com os
“espiritos auxiliares” por eles invitados, uma vez que em contato com o mundo invisivel.

111 Entendida por Hilan Bensusan (2018) como um importante fundamento de algumas monadologias ocidentais,
como a de Gabriel Tarde, de Leibniz, de Whitehead e de Latour.
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dentro de perimetros humanos via um parlamento, tratando os ndo humanos como incapazes de
fazé-lo e, portanto, como entes aquém dos espacos de negociacdo e de comando, bem como
destituidos de qualquer tipo de direitos fundamentais.

O xamanismo, pressuposto de varias praticas originarias, comporta-se, destarte, como
um paradigma de como se pode fazer politica com os ditos ndo humanos, haja vista a premissa
ontolégica de que esses seres sdo agentes capazes de deliberagdo. O pensamento xamanico
desposa uma sorte de filosofia politica, ou melhor, uma filosofia cosmopolitica, sendo o xaméa
um mediador cdsmico das relacdes politicas entre as distintas subjetividades que povoam 0s
reinos do universo'*?, Sua necessidade no mundo indigena provém precisamente da constatacdo
da existéncia do pensamento de outrem, o qual demanda ser interpretado a fim de que se faga
possivel algum tipo de comunicacdo com a sobrenatureza, mesmo que de maneira
extraproposicional.

Ainda sobre os Makuna, seus xamés sdo aqueles que administram as interacoes e as
aliangas entre os maltiplos coletivos de viventes. Além deles, os Achuar — povo com o qual
Philippe Descola relacionou-se diretamente, divulgando seu pensamento — parecem sugerir uma
concepcao semelhante ao ponderar que 0s animais e as plantas sdo portadores de um wakan,
como ja vimos, isto é, uma alma que os habilita a estabelecer uma comunicagdo com os seres
humanos.

Para esses povos, 0s animais (e virtualmente as plantas), insertos em uma selva, um
ambiente propicio a suscitar sociabilidades sutis, onde seres convivem e estabelecem relacdes
entre si, refletem uma caracteristica geral da natureza, a saber, sua agéncia. Assim sendo, a
natureza € concebida como um sujeito apto a consumar relagdes sociais, ou ainda, como um
conjunto de sujeitos animados que mantém relagdes sociais entre si, inclusive com 0s seres
humanos, e ndo como uma instancia transcendente que se encontra separada dos seres humanos
e pronta a tornar-se um objeto por socializar.

Além do mais, os existentes cosmicos extra-humanos, por sua aptiddo semantica, sdo
vislumbrados como “pessoas completas”, sendo, alias, capazes de viver de modo culturalmente
normativo, respeitando regras e coédigos de conduta, como as matrimoniais, isto é, as
determinagfes acerca de com quem se é permitido casar (DESCOLA, 2012, p. 30). O termo
“masa”, para os Makuna, ¢ utilizado para designar o que comumente em portugués se chama
de “gente”, mas refere-se ndo s6 a humanos, como também a plantas e a animais — seres com

0s quais e possivel interagir e estabelecer uma relacdo de afinidade —, a partir de uma

112 «“Na sociedade, os feiticeiros formam a articulagdo que liga os homens a esse universo ambiguo das almas
maléficas, a um s6 tempo pessoas e objetos” (LEVI-STRAUSS, 1955, p. 250).
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sociabilidade em comum, facultada por sua capacidade cultural de seguir normas, capacidade
esta dos animais que é tomada a priori como inexistente sob o juizo ocidental antropocéntrico.
Nao obstante, nas assim chamadas “cosmologias animicas”, nd0 modernas, segundo as quais
0s animais também tém atributos culturais, os mais diversos existentes convivem em um regime
de socialidade, como atesta o caso dos Makuna, em que 0s animais vivem em comunidades
afastadas, compostas de casas, de rocas de mandioca, assim como de um chefe politico e de
rituais analogos aos humanos (ibid., 2012, p. 31-32).

Existiria, portanto, uma continuidade animada, na qual ndo ha distin¢des ontologicas
entre humanos e ndo humanos, estando ambos imersos no mesmo continuum. A totalidade do
cosmos, entdo, estaria “animada por un mismo régimen cultural diversificado [...] el referente
comun a las entidades que habitan el mundo no es, por conseguiente, el hombre en cuanto
especie, sino en cuanto condicion” (ibid., 2012, p. 36). Reforcamos, assim, que, sob o ponto de
vista de muitos povos da Amazo6nia, mas ndo s6 de |4, ndo haveria, pois, um dualismo
ontolégico entre 0os humanos e o resto do mundo cdsmico.

Nessa Otica, a natureza ndo €, nem poderia ser objetivada, € dizer, tratada como um
objeto exterior ao homem. No que diz respeito a relacdo do cacador com sua presa, tendo como
pano de fundo a ideia de que os animais sdo pessoas dotadas de alma, a cagca também € vista
como uma espécie de interacdo social. O jovem cacador que realiza uma cacada, a faz
respeitando a dignidade ontoldgica dos outros animais, engendrando um tratamento ritual
tipico, por meio de um dialogo continuo, ou, como se expressa Ingold (1995), a partir de uma
“constituicdo reciproca”.

Nessa direcdo, o comer poderia ser visto como um ato de canibalismo, de antropofagia,
a degluticdo do inimigo sagrado e exterior em uma espécie de sintese dialética, dado que toda
ingestdo de entidades cdsmicas ulteriores acarretaria uma troca de substancias, um intercambio
de principios espirituais entre seres portadores de uma personitude interior. Por isso, 0 xamd
Ivarnardjuk alerta a Rasmussem (1929): “el mayor peligro de la existéncia reside en que el
alimento de los hombres esta compuesto en su totalidad de almas” (DESCOLA, 2012, p. 44).
Quem resolveria esse dilema e de que modo seria viavel soluciona-lo?

N&o sé na Amazodnia se faz indispensavel a tomada de precaucdes e cautelas muito
singulares quanto a alimentacdo (além de todo um outro complexo de proibicdes decorrentes

do vislumbre da poténcia espiritual dos animais e das plantas'®), havendo uma

3 Em consonancia, diz Hampaté Ba (2010, p. 192). no caso da Africa tradicional: “Sendo a arvore considerada
viva e habitada por outros espiritos vivos, ndo pode ser derrubada ou cortada sem determinadas precaucoes rituais
conhecidas pelo lenhador”.
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responsabilidade moral quanto a ela, mas também em outras sociedades animistas, como no
Artico canadense ou mesmo na Sibéria, locais onde a caca € sempre pensada como uma pratica
de alianca (ibid., 2012, p. 46). No seio dessas cosmologias, levando em consideracdo esse
continuum de interagdes ontoldgicas entre os seres!, parece ndo haver uma separacéo incisiva
e estanque entre o ambiente fisico e o social no qual estdo insertos (ibid., 2012, p. 48). A
auséncia de separacdo ndo se restringe ao ambito amazonico, expressando-se, como ja
mencionado, em outras comunidades animistas, como as da Sibéria ou do Canada, onde existe
uma especie de transfundo xamanico comum (ibid., 2012, p. 50).

Categorias estaveis, como as de natureza ou de cultura (humanidade), bem como sua
distin¢do, ndo seriam sendo ilusdrias e sem sentido nessas conjunturas, pois a identidade dos
seres, bem como a textura do mundo sdo sempre percebidas como fluidas e contingentes, ndo
havendo, por exemplo, um termo geral para descrever a natureza, ou mesmo uma fronteira
cristalina entre 0os humanos e ndo humanos (ibid., 2012, p. 53), fronteira esta que, se ndo é
apagada em sua totalidade, é ao menos borrada em seus contornos. A identidade de cada ser
particular seria constituida, na verdade, das relacfes que a instituiram, geradas na porosidade
das regides limitrofes entre as classes de seres e no interior e exterior dos organismos.

Refletindo, ademais, sobre as relacGes entre ontologia e politica, tdo evidentes nas
comunidades animistas e xamanicas, Hilan Bensusan, em seu livro Linhas de Animismo Futuro
(2017), trata sobre a tematica da ingestdo nos mundos animistas, em que ndo s6 0s humanos
sdo animados, como também os demais entes cosmicos podem ser concebidos como animacdes.
O autor situa o ato de comer como o momento propriamente politico de negocia¢do com a
alteridade, em que préaticas xamanicas sonambulas preparam o terreno para que a ingestao de
alimentos — e mesmo a guerra — possam ocorrer de maneira bem-sucedida, escapando do dilema
de que tudo que se fagocita possui uma interioridade (BENSUSAN, 2017, p. 62).

Desse jeito, comer demanda sempre a efetivagdo de uma negociagdo. Para cacar e
comer, € preciso negociar politicamente de antemdo; em outros termos, respeitar regras
césmicas de convivéncia. Nesses termos, a caca € xamanica. Se 0s animais e demais seres
césmicos sdo portadores de almas — pessoas em seu interior —, entdo 0 que ocorre quando 0s
humanos nutrem-se deles poderia muito bem ser considerado em tese um verdadeiro
canibalismo, ao menos mascarado. Em tal circunstancia, o xamanismo tem papel crucial, ja que

sdo os xamas humanos, embaixadores da espécie (biolégica) humana, aqueles legitimados a

114 “Essa amizade entre os elementos estendia-se as criaturas [...] afetuosa intimidade entre as plantas, os bichos
e 0s homens, transporta a era em que o universo dos seres ainda ndo realizara a sua cisdo.” (LEVI-STRAUSS,
1955, p. 351-352).



121

arrematar negociacOes a fim de que a caca e a nutricdo humana, na floresta, possam dar-se da
melhora maneira (metafisica) possivel. Fica clara, entdo, a relagdo explicita do xamanismo com
a chamada ideologia venatoria.

O xama é uma pessoa de negdcios. Como um negociador, nunca se encontra ocioso,
parado. Pelo contrario, apresenta demandas perante outras agéncias, acolhendo em
contrapartida suas exigéncias. Fala e escuta. Pede e concede. Seu papel é a de um diplomata,
aquele que representa o0s interesses dos seus perante alheios. No entanto, néo
internacionalmente — como é no caso das relacdes internacionais —, mas em ambito
extracorporeo, a partir de uma cosmopolitica espiritual; como diria Davi Kopenawa, “para nos
a politica é outra coisa” (KOPENAWA, 2015, p. 310). Como diplomata multiversal e
multinatural, faz acordos, consensos, reivindicando e abrindo méo de vantagens; tudo isso no
ambiente de uma sorte de sobrenatureza®'®, ou super-realidade, “an extra reality over the reality
we know” (SKAFISH, 2017, p. 288).

O xama faz acordos com os lideres dos coletivos animais, muitos dos quais em vias de
serem cacgados pelos humanos. Tal qual a politica humana vigente e suas lidas diplomaticas,
nas quais diplomatas conversam e executam transac@es entre si, 05 Xxamas negociam junto aos
xamas ndo humanos, representantes de seus respectivos coletivos. Ou seja, para as sociedades
indigenas de matriz xamanica, determinadas espécies naturais também tém cultura e
instituicOes, inclusive a do proprio xamanismo (delegando ao seu respectivo xaméa o encargo
de representa-las alhures).

A vista disso, um xama humano pode, a titulo de ilustragio, em seus sonhos magicos,
as vezes até premonitorios, por meio do “power of the dream” (CIVRIEUX, 1997, p. 149) ou
utilizando-se de alucindgenos especificos!'®, justamente por deter profundos conhecimentos
toxicoldgicos, ter visdes sobrenaturais, entrando em contato e negociando com o xama dos
queixadas a fim de que determinada cagada obtivera éxito. Sua busca por visdes é sua forma de
fazer metafisica. Aquelas ndo passam sendo de um “ontological confirmation mechanism”
(GILLE, 2017, p.313), pois por meio da visdo xamanica é possivel se vislumbrar diretamente,
através da experiéncia onirica e psicotropica, a existéncia metafisica de um mundo outro. Para

os Yekuana, por exemplo, atraves de suas plantas medicinais, materializadas em seu suco

115 Ainda a ser definida pelos estudiosos se imanente ou transcendente, ou mesmo se tal distin¢éo faz sentido
dentro do pensamento amerindio.

116 Os Yanomami, por exemplo, inalam o pd de yakoana, “fabricado a partir da resina tirada da parte interna da
casca da arvore Virola elongata, que contém um poderoso alcaloide alucindgeno, a dimetiltriptamina (DMT). A
DMT possui uma estrutura quimica préxima da serotonina, um neurotransmissor, e age fixando-se a alguns dos
receptores desta. Seus efeitos psiquicos sdo semelhantes ao do LSD” (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 612).
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(alcéolico) de kaahit'’ e 0 no p6 de aiuku, os xamas de seu povo se tornavam aptos a ver e

escutar os espiritos'8, o que é impossivel aos nédo iniciados no xamanismo:

The huhai has real wisdom. He sees all the spirits and speaks to them. He can
understand. He speaks to their masters. He can see and hear any type of person. He
travels up to Heaven and all around the Earth, along the animals paths. He knows them
all. He sees them as they really are. He sees in the dark. He listens to everything. He
knows how to change his eyes, his ears, his words. He drinks the kaahi juice and
breathes aiuku powder into his nose. They’re medicine plants that show him how to
see and hear. The body gets drunk and falls down. The huhai’s body dies but he gets
up and goes right to Heaven. It gives him powe, courage. That’s how he goes do
Heaven (CIVRIEUX, 1997, p. 165-166).

Em sintese, “When hunters dream, they come to see things in the forest from the points
of view of the masters. This is a sort of virtual (but real) future — a vantage from which what
goes on in the forest becomes interpretable” (KOHN, 2017, p. 194), mostrando a importancia
do sonho em termos epistémicos*®, ao ensejar uma sorte de epistemologia onirica. No sonho,
“deus dos selvagens” (LEVI-STRAUSS, 1955, p. 42), por meio de técnicas iniciaticas de
abertura de consciéncia, por vezes vinculadas a musica, faz-se vidvel uma comunicagéo
intuitiva com outros entes cGsmicos ndo humanos, portanto nao necessariamente proposicional:
“The exclusive purpose of the initiatic technique is the rupture of the ordinary mental state in
order to achieve a direct non-rational communication with the supernatural world [...] That’s
why these teachings can’t be communicated in everyday language” (CIVRIEUX, 1997, p. 13).

O saber do xama ndo é racional, mas intuitivo; ndo tdo amigo do conceito, como 0s
filésofos, quanto da imagem luminosa. Em seu brilho, a filosofia xaménica é imagética. E as
imagens, ndo representacionais, mas representantes, s vém em sonho, e em forma de espelhos
e cristais ofuscantes, e, a0 mesmo tempo, resplandecentes, de maneira que, se for o caso de que
quem pensa e se questiona conceitualmente acerca da realidade tenha um pouco de filésofo,
também o é de que quem sonha e intui imagens oniricas tem um pouco de xama.

Por fim, o xamanismo espelha, em termos gerais, “una verdadera concepcion del
mundo, un sistema singular de interpretacion de los acontecimentos”, fundamentado na alianca
entre 0os humanos e os demais seres; em suma, “una simbologia del intercambio con la

naturaleza, caracteristica de los pueblos cazadores” (DESCOLA, 2012, p. 50). Enquanto

117 «“K aahi plant which teaches how to see. It gives understand” (CIVRIEUX, 1997, p. 175).

118 “Se eu ndo entendo a linguagem do rio, ele vira um esgoto para mim. Se a montanha nio fala comigo, eu posso
pegé-la e joga-la em cima de um trem e manda-la para um depdsito de minério qualquer” (KRENAK, 2015, p.
256).

119 <0 que 0 meu tataravd e todos os nossos amigos puderam experimentar passa pelo sonho para a minha geragdo™
(KRENAK, 2015, p. 95).
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interpretacdo, reflete uma epistemologia’?, pois aponta para um método segundo o qual se é
possivel conhecer o0 mundo partindo de uma ecologia simbélica cujo nucleo é o intercambio
com as naturezas, ou “naturezas-culturas”, como gosta de chamar Latour (1994, p.130).

Trata-se de uma epistemologia da integracao, cujo valor primordial € o engajamento
com 0s outros entes cosmicos, impulsionadora de um mergulho no mundo das interacoes
colaborativas (e ndo corporativas) entre os seres. Uma epistemologia do cosmo fundada no
vivido, e ndo no tedrico — a vida como imaginacao e sonho, no sentido do pensamento onirico
dos xamas. Experimentacao intuitiva e imageética como filosofia: um novo entendimento do
conceito, alids, de metafisica, ainda que ja tenha havido quem considerasse a imaginacéo inutil
no que diz respeito ao conhecimento de si e do mundo, precisamente por ela estar vinculada
inexoravelmente aos sentidos*?, e ndo ao intelecto, distinto do corpo extenso, tendo em vista
também que o pensamento, em moldes cartesianos, pode ocorrer sem imagens.

Em seguida, desenvolvemos alguns rudimentos daquilo que poderia vir a ser chamado
de teoria do conhecimento dos sabios da floresta, contrastando-a com outra teoria acerca do

conhecimento, tributaria de uma interpretacéo ulterior sobre os fatos, a naturalista.

5.2 Epistemologia xamanica x epistemologia moderna

Na colecdo Encontros (2007), organizada por Renato Sztutman, encontramos uma
compilacdo de entrevistas de Eduardo Viveiros de Castro, ordenadas em sequéncia cronoldgica,
cada uma tangenciando um momento especifico de sua trajetdria intelectual. O compéndio pode
ser visto como uma introdugdo panoramica ao Seu pensamento, por conter perguntas,
comentarios e esclarecimentos acerca das ideias e argumentos presentes em seus textos. Ter
uma visao geral de suas ideias € um elemento crucial para melhor compreender suas pretensdes
tedricas. Isso se d& em relagdo a qualquer autor quando se trata de textos propriamente
filosoficos, os quais, por vezes, mantém entre si uma relacéo organica, de complementariedade
e de sistematicidade. No caso particular do antropdlogo e filésofo brasileiro, a melhor
compreensdo de seu pensamento acontece também mediante o vislumbre de sua formacéo e de

sua atuacdo como intelectual.

120 Ainda que o termo remonte a uma terminologia moderna, tomada por muito tempo como universal, inclusive.
Longe disso, neste texto, a nogdo de epistemologia simplesmente como um sinénimo para forma de conhecer-se o
mundo. Porém, esse conhecimento ndo necessariamente € algo que se da pelo intelecto, ou por uma representacéo
mental, podendo ocorrer também, a nosso ver, por vias imagéticas e intuitivas, como é o caso do xamanismo.

121 «[...] nada do que posso compreender com a ajuda da imaginagdo ao conhecimento que tenho de mim”
(DESCARTES, 2014, p. 51)
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Dessas entrevistas, as que interessam ao presente trabalho s&o, primariamente, aquelas
nas quais, de alguma maneira, hd uma referéncia direta ou indireta, explicita ou implicita, a
chamada “epistemologia xaméanica”, essa outra imagem de pensamento. O conceito em questdo
diz respeito a um modo de conceber-se como seria possivel conhecer o mundo, relacionando-
se e interagindo-se com ele em termos xamanicos. Fazemos, nesse interim, referéncia a povos
praticantes do xamanismo, mormente povos amazonicos.

Pois bem, eis 0 gancho inicial para tentar desenvolver-se, de forma mais acurada, o que
pode ser chamado de uma “epistemologia xamanica”, em contraposicdo com a dita
“epistemologia moderna”. Nesse processo, buscamos estabelecer um contraste da teoria do
conhecimento amerindia (mas ndo s6 dela, visto que, como mencionado anteriormente, as
praticas e teorias xamanicas nao se restringem ao universo amerindio), fundamentada nos
rituais xamanicos, com a epistemologia do pensamento moderno ocidental, consolidada a partir
da filosofia moderna com o suporte tedrico de filésofos tais como René Descartes (2004) e
Immanuel Kant (2012), operantes de uma sorte de “epistemologization of metaphysics”
(VIVEIROS DE CASTRO, 2017, p. 271).

A Ultima, modelo hegemdnico no meio académico brasileiro, espelha os ideais de
conhecimento e de ciéncia (racional) do Ocidente, influindo diretamente nos coletivos nao
ocidentais que foram colonizados pelos europeus, ao introjetar-lhes forcadamente tal
modelagem epistémica. Mas ndo soO isso. As préprias instituicdes ocidentais nutrem-se das
concepcoes epistemologicas modernas em questdo e refletem-nas assim como as instituicdes e
sociedades amerindias xamanicas baseiam-se, em principio, nos principios epistémicos de seus
mediadores cosmicos para fundamentar suas praticas e ordenamentos sociais e politicos.

A epistemologia dos xamas, balizada por paradigmas diferentes das determinacfes
modernas, oferece uma maneira alternativa de pensar as relac6es de conhecimento possiveis e,
por consequéncia, as a¢des levadas a cabo pelos humanos em relagdo aos seus, e também aos
ndo humanos. Toca um paradigma epistemoldgico ulterior cujas consequéncias impactam
diretamente a forma como se pensa e age, expandindo os horizontes conceituais da filosofia,
como se tentard demonstrar.

A epistemologia ocidental naturalista visada neste texto solidifica-se na modernidade
(sobretudo, com a filosofia de Descartes, especialmente em suas MeditacGes sobre Filosofia
Primeira, e a de Kant, em sua Critica da Razéo Pura). Segundo Viveiros de Castro (2007, p. 40-
41), tal epistemologia tem como consequéncia um ideal de conhecimento muito peculiar, que

também subsidiou o desenvolvimento da ciéncia moderna e cujo valor primordial é o da
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objetividade: “the Galileo-Cartesian Revolution initiated the slow transition toward a
‘naturalist’ ontology” (GILLE, 2017, p. 321).

Com Kant e sua razao uniforme, a titulo de exemplo, podemos ver, desde suas premissas
iluministas, uma critica ao dito obscurantismo, ou seja, as fantasias, supersticdes e ilusbes de
tudo aqui que era considerado tradicional. Nesse espirito, o colonialismo concretizou suas
praticas, buscando, acima de tudo, emancipar os povos de suas crendices supersticiosas por
meio da imposicdo de formas validas de acessar-se e abordar o real: as suas.

Sob esse enfoque, ao conhecer 0 mundo, via intelecto ou mente, aquele que se engaja
nessa atividade precisa destacar a parte subjetiva de si — enquanto sujeito cognoscente — em
relacdo ao objeto prestes a ser conhecido, ndo confundindo a coisa-em-si — 0 objeto ele mesmo
— com suas (do investigador) determinagdes subjetivas, aquém daquele. Assim sendo, conhecer
0 mundo é extrair dele tanta subjetividade quanto possivel, concebendo-o como um simples
objeto pronto a ser desvendado e subsumido, por exemplo, as categorias a priori do
pensamento.

Ao desanima-lo, sacando seu encanto, torna-se possivel vé-lo de fora, como um “objeto”
Ou mesmo um recurso. Ha aqui o ideal de uma objetivacdo maxima da natureza — concebida,
desde o século XVII, como um dominio ontolégico separado do mundo humano'??. A ciéncia
moderna nascente, desse modo, representou, em certo sentido, a descri¢do da realidade efetuada
mediante uma linguagem objetiva por completo, alheia aos residuos subjetivos do investigador,
obstaculos da adequada abordagem epistémica dos objetos em Gltima anélise.

Por desdobramento, a relacdo de conhecimento moderna estaria, grosso modo,
fundamentada na ideia de que ha sempre um sujeito ativo do conhecimento do lado de c4, e do
lado de 14 um objeto passivo, sem subjetividade, suscetivel de ser conhecido. O modelo em
questdo, redutor da intencionalidade dos objetos e do ambiente a zero, exemplifica-se nas
ciéncias naturais, mais especificamente na fisica: mais é possivel conhecer um objeto, em uma
palavra, 0 mundo, quanto mais se lhe retira toda e qualquer intencionalidade. O conhecimento
seria um simples sindnimo de dessubjetivacao, quer dizer, uma desanimacao.

A partir dessa conceitualizagdo proposta por Viveiros de Castro, ele sustenta (2007, p.
41), ainda em entrevista, que essa € a ideologia corrente e vigente na prépria academia, onde as
universidades, tal como o préprio CNPq, corroboram com uma hierarquia sub-repticia entre as
ciéncias exatas (naturais) e sociais, por meio da qual as segundas (incluindo as humanidades)

aparentemente ocupam um lugar desprivilegiado em relagdo as primeiras, representantes

122 «q . ] la separacion entre la naturaleza y el hombre adquirié derecho de ciudadania” (DESCOLA, 2012, p. 118).
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oficiais, em ultima analise, da epistemologia objetivista ilustrada ha pouco, ainda que
subjetivista em seus pressupostos epistemologicos. 1sso se manifesta, exemplificativamente, na
distribuicdo desigual de verbas nos cursos superiores brasileiros.

A epistemologia amerindia, em especial aquela evidenciada nas sociedades xamanicas
da floresta amaz6nica ou naquelas que fazem uso indireto do xamanismo*?3, obra sob principios
epistémicos distintos. Para o pensamento dos xamas, “cientistas” indigenas, conhecer bem algo
¢, na verdade, “ser capaz de atribuir o méximo de intencionalidade ao que se esta conhecendo”
(ibid., 2007, p. 41), procedimento diametralmente oposto ao da epistemologia cientifica
moderna, tal como concebida aqui, que minimiza a intencionalidade do conhecido a0 maximo
possivel. Em conformidade com a epistemologia da floresta, sob contraste nesse embate, quanto
mais se imprime intencionalidade sobre outrem, mais o conhecer torna-se possivel, e mais as
naturezas ensinam, posto que a Terra ¢ um “manual de vida” (KRENAK, 2015, p. 193).

Por pressuposto, no xamanismo a relacdo de conhecimento da-se sempre entre sujeitos,
quer dizer, entre agentes animados, haja visto que a premissa ontolégica do xamanismo € a de
que 0 universo esta povoado de agentes com o0s quais se & possivel entabular relacfes
intersubjetivas, tanto sociais como ético-politicas. O pensamento indigena, xamanico e animista
exorta-nos a “proliferar as pequenas multiplicidades — ndo 0 narcisismo das pequenas
diferengas” (VIVEIROS DE CASTRO, 2015, p. 27). E é justamente o xama que assegura tal
multiplicidade, isto €, a ndo hegemonia do Um.

Deduz-se que, na base da epistemologia dos xamas, existe uma relacdo entre sujeitos (e
ndo entre um sujeito e um objeto), na qual o ato de conhecer implicaria a subjetividade do
“objeto” conhecido, operando quase que de maneira diametralmente oposta a “revolucao
copernicana” (VALENTIM, 2018, p. 167), ja que nao seria o caso de o sujeito (homem) orbitar
ao redor de seu objeto, ressoando a teoria cientifica copernicana do heliocentrismo, mas dos
sujeitos orbitarem entre si. Em suma, 0 xamanismo poderia ser visto como uma
“contrarrevolugdo copernicana”, um tipo de “inversdo da inversdo” (LATOUR, 1994, p. 99).

Outro aspecto relevante, no que diz respeito a epistemologia das matas, consiste em que
aquilo que ocorre no mundo (eventos, fenbmenos e acontecimentos) ndo obedece cegamente as
leis imutaveis de causa e de efeito usualmente atribuidas a natureza pelas ciéncias naturais (a
causa eficiente de Galileu): em efeito, “a boa interpretacdo xamanica é aquela que consegue
ver cada evento como sendo, em verdade, uma acao, uma expressao de estados ou predicados
intencionais de algum agente” (VIVEIROS DE CASTRO, 2009, p. 51). Destarte, na

123 Tendo em vista que “ndo ¢ preciso ter xamas para se viver em uma cosmologia xamanistica” (VIVEIROS DE
CASTRO, 2007, p. 26).
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epistemologia xaméanica, os fendmenos sao interpretados sempre como produtos de agdes, justo
por estarem sempre atrelados a agdo de um agente portador de uma intencionalidade. Tudo o
que vem ao caso, no mundo fenoménico, acontece pela vontade e pelo designio de algum ser —
nada é por acaso ou devido a leis supremas da natureza, como sugere a ontologia naturalista
que ja pulsava embrionariamente desde a Antiguidade grega, quando se ia embrionariamente
formando a ideia de que o0 cosmos estaria articulado conforme as leis da natureza, objeto de
estudo precipuo dos cientistas (DESCOLA, 2012, p. 112). Segundo o0s antigos, 0 cosmos era
algo ordenado, uma “unity within the whole that holds everything together” (MACE, 2017, p.
207), espelhando tal concepgéo da natureza um universo em termos de totalidade.

A explicacdo do mundo, por parte dos xamas, intenta, por sua parte, aprofundar a
intencionalidade do conhecido — sujeito implicito e sub-repticio. Intenta-se, dessa maneira,
determinar o “objeto” de conhecimento como um verdadeiro “sujeito”. Por seu turno, como
supracitado, na epistemologia objetivista, quem joga € 0 sujeito, € quem se deixa jogar,
fatalmente, é o objeto. Contrariamente, a epistemologia xamanica entende que, para o sujeito
jogar, ele tem de necessariamente assumir que o outro também pode jogar, e é a atribuicao dessa
capacidade que possibilita o inicio do “jogo epistémico”: 0 conhecimento e a relagdo com o
mundo.

Em virtude disso, 0 xamanismo, concebido como uma epistemologia, pode servir como
uma potente critica do naturalismo, entendido basicamente como a concep¢do moderna e
positivista que, entre outras coisas, assume gue o mundo dos fendmenos segue inexoravelmente
as leis da natureza, natureza esta que é, por sua vez, considerada como parte de um dominio
autdbnomo e transcendente as relacfes humanas, onde “o animal ndo ¢é autodeterminado, € sua
vida esta sujeita ao dominio das leis” (BENSUSAN, 2017, p. 41).

O naturalismo moderno surgente na Europa do século XVI trata a natureza como um
dominio natural que se projeta sobre todos os existentes, fazendo-os todos brotar de uma mesma
terra, regidos por leis naturais comuns (ibid., 2017, p. 20). Além disso, a revolu¢do mecanicista
do século XVII, propugnada pelos trabalhos de, entre outros, Isaac Newton, que se lhe serviu
de base proporcionou um dominio técnico e cientifico do mundo natural, tomado como
congregando fendmenos da natureza e organismos vivos, a partir da objetivacdo do real,
concebendo a natureza como mecanica (DESCOLA, 2012, p. 108). Nesse viés do mecanicismo,

até mesmo o corpo humano era tomado como um mecanismo, uma magquina'?4,

124 <O cosmo cartesiano-newtoniano é por definicdo inerte e sem alma, e por isso mesmo incapaz de emitir signos
e iniciar um processo comunicativo conosco. Para a ciéncia ocidental moderna hegemdnica, o0 universo emudeceu-
se, ndo desperta nem paix&o nem reagdo a nao ser nossa compulsdo por calculo.” (CARVALHO, 2019, p. 190).
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Por outro lado, “o pensamento de que o homem ¢ total, de que ele pode submeter a
natureza e a historia. Na minha tradi¢do, isso ndo existe” (KRENAK, 2015, p. 94). Na mesma
direcdo, observa Hampaté Ba (2010, p. 189), em relacdo a Africa tradicional, em que a terra
pertenceria a Deus, restando ao homem tdo somente o direito de desfrutar dela, ndo tendo
nenhum direito de propriedade sobre ela. Em complemento, Honorat Aguessy (1980), em seu
texto Visdes e Percepcdes Tradicionais, ainda no que concerne a Africa, ressalta seu apego

N A2

extremo a “Terra-Mae”, o que torna intoleravel sua explora¢ao desenfreada.

A contraposicao entre esses regimes epistémicos tao divergentes, formuladas aqui como
tipos ideais!® (e ndo como concepcdes estanques e eternas acerca do conhecimento), é
extremamente interessante por fornecer-nos também uma espécie de antropologia, ou melhor
uma contra-antropologia, ou seja, uma maneira de ver a si desde fora, desde a perspectiva de
uma alteridade: precisamente a perspectiva da epistemologia xamanica, conflitante com os
principios e axiomas epistémicos ocidentais, “pois os outros nos pensam” (VALENTIM, 2018,
p. 33). O pensamento moderno ndo estava sozinho, tampouco 0 homem no universo.

A epistemologia xamanica, de modo particular, e 0 que se poderia chamar de uma
filosofia amerindia, de modo geral, apresenta-se como um espelho, uma contrarrevelacao, que
permite que 0 mesmo, o idéntico, olhe para si, sob um outro angulo, que ndo o seu propriamente
dito. Esse olhar permite, a proposito, que a filosofia contemporanea, realizada em terras latino-
americanas, possa repensar a si mesma, vislumbrando novos horizontes especulativos em
termos de um pensamento interpretativo da realidade. Possibilita-se, em vista disso, uma
verdadeira revolucdo no modo de pensar ocidental (e, por consequéncia, latino-americano,
assumindo seu carater forjadamente ocidentalizado, homogeneizado e unificado, as custas de
sua desagregacdo’?®,), que passa a ser provincializado e colocado sob perspectiva, ao ser
despido de uma suposta validade universal, cuja existéncia da-se em detrimento de outras
elaborac¢des de mundo.

Ao passo que nos, brasileiros, enquanto tributéarios da filosofia e dos modos de vida
ocidentais (ja que colonizados por Portugal e por outros paises europeus), doutrinados sob os
ditames da ciéncia e da razdo, defendemos, com unhas e dentes, o ideal da objetividade em

nossas relacdes e acbes mais infimas — mesmo em conversas informais e rotineiras, com frases

125 Viveiros de Castro utiliza-se constantemente desse procedimento tipolégico, assim como Sérgio Buarque de
Holanda, Max Weber, Dostoiévski e Nietzsche.

126 Pojis tal como José Jorge (2019): “Estou no Brasil, onde temos uma ocidentalizagéo forgada que se consolidou
por meio da exclusdo e do silenciamento das tradi¢des intelectuais indigenas e afro-brasileiras.”.
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do tipo “sejamos objetivos” etc., os cientistas da floresta'?’ diriam algo como ‘“sejamos
subjetivos” (VIVEIROS DE CASTRO, 2007, p. 42), visto que, de acordo com as premissas
pampsiquistas das cosmologias perspectivas amazoénicas, haveria “the preeminence of the
category subject over that of object” (GILLE, 2017, p. 30).

Manifesta-se nitida a linha que separa os ideais epistemoldgicos sob tensdo. Ha
certamente escolhas culturais a esse respeito que séo bésicas e fundamentadoras do modo de
pensar desses diferentes povos que, por questdes histdricas, passaram a coabitar em um mesmo
territorio, no caso em questdo, o Brasil e partes das Américas. E possivel afirmar que, nas
Américas, em particular no Brasil, hd& uma guerra de colonizagdo ontoldgica: ontologias
conflitantes que constantemente lutam entre si. Algumas por sobrevivéncia, outras por vontade
de poder — 0 moderno contra o ecolégico'® em um combate politico envolvente do proprio
cosmos. A frente de modernizacéo e a tecnologia amerindia querendo um, de certa maneira,
desmantelar o outro.

O xamanismo, entendido como uma possivel formulacéo da epistemologia amerindia,
sustentadora de um ideal de subjetividade, urge por uma compreensao intersubjetiva entre 0s
seres, sejam eles plantas, pedras, moléculas ou quarks (VIVEIROS DE CASTRO, 2007, p. 42).
Esse ideal incita o repensar dos paradigmas em relagdo ao modo como usualmente alguém se
relaciona com tudo aquilo considerado oficialmente ndo humano. Se este for visto como um
mero objeto ou recurso disponivel para uso proprio, estamos legitimados a trata-lo, a nosso bel
prazer, desconsiderando sua virtual subjetividade recondita. Inversamente, quando se veem 0s
demais existentes cosmicos como possiveis sujeitos animados, o trato com eles certamente
muda, gerando, por consequéncia, outros modos de relacionamento e de convivéncia. Mudando
a ontologia, a politica também se transforma.

Viveiros defende explicitamente que aquilo que mais se aproxima da epistemologia
xamanica indigena, na atmosfera moderna, urbana e ocidental, é a arte (ibid., 2007, p. 42). A
arte, em suas diversas manifestacdes historicas, tem se mostrado muito mais proxima do ideal
intersubjetivo xamanico do que as “ciéncias duras”, cuja axiomatica estrutura-se nuclearmente
a partir do valor da objetividade e cujo estatuto epistemoldgico é hegemonicamente reconhecido

como superior, desde o0 senso comum até a ideologia oficial dominante. Recai-se

127 Tal afirmagdo funda-se na ideia de que tanto os xaméds quanto os cientistas utilizam seus procedimentos
epistémicos de observacéo e de experimentacdo. No caso do primeiro especificamente, por meio de interatuagdes
e colaboracdes.

128 Qu o sintético contra o organico, como diria Nego Bispo.
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inescapavelmente na supremacia do método matematico, cujos principios pretendem-se I6gicos
e a priori'?,

Em decorréncia de tanto, o pensamento indigena foi criticado durante muito tempo: sua
fundacional “falta de objetividade™*® e auséncia de profundidade, equivalente a uma espécie
de espirito “pré-objetivo”, era apontada como um sintoma de sua suposta debilidade epistémica,
dificultando ainda mais uma formulac&o filoséfica adequada e razoavel de seus fundamentos,
isto ¢, “a ‘falta total’ da objetivacao seria, portanto, a principal razao para a impossibilidade de
Uma compreensao tematica, filosofica ou cientifica, no mundo primitivo” (VALENTIM, 2018,
p. 124). O discurso mitico de muitos povos era, assim, no mais das vezes tomado
pejorativamente por demonstrar uma tendéncia “animista” ou “pré-ontologica” (ibid., 2018, p.
129).

Para alem das referidas dificuldades, por outro lado, é a arte que dialoga mais
proximamente com 0 pensamento Xamanico, precisamente por ambos flertarem com um
contexto de fantasia, agasalhando em comum diversos componentes: o artista, 0 inconsciente,
0 sonho e as emoc¢des; em uma palavra, a estética. Todos os produtores de realidades, afinal,
diferentemente do que pensava Descartes ao afirmar, em suas MeditacBes, que 0 sonho nédo
passa de uma combinacgdo de elementos empiricos simples (DESCARTES, 2004, p. 25), ndo
seriam dotados de valor epistémico portanto.

Por sua parte, a epistemologia xamanica poderia ser considerada também como uma
epistemologia estética, cujos principios refletem um fundamento intuitivo no que tange a
aproximac&o e apropriacao da realidade. Mas néo sé estética, como também politica, em virtude
de realizar sempre um esfor¢o para atribuir uma intencionalidade, uma “agéncia” as coisas.
Isso, obviamente, inclui uma atribuicdo de comando e de poder deliberativo aos seres. No
horizonte dessa epistemologia, é possivel vislumbrar-se uma “democracia estendida as coisas.”
(LATOUR, 1994, p. 22).

Se os outros “ndo humanos” sio cidaddos do mundo, também tém direitos politicos para
deliberar sobre as acGes a serem tomadas em territério cdsmico. Significa a ideia de uma
democracia cosmica, em que “direitos ndo humanos, de cosmopoliticas e de economia geral

reaparecem” (BENSUSAN, 2017, p. 19), posto que “a dindmica do animismo é a politizacao

129 «“Ppois, esteja eu acordado ou dormindo, dois e trés juntos sdo cinco e o quadrado niio tem mais que quatro
lados. E ndo parece possivel que verdades tdo manifestas incorram na suspeita de falsidade ou de incerteza”
(DESCARTES, 2004, p. 27).

130 Segundo Latour (1994, p. 125), o pensamento deles, dos ndo ocidentais, era criticado por fazer uma confuséo
entre conhecimento e sociedade, signo e coisa, natureza e cultura, j& que ndo seriam capazes de objetivar-se no
mundo, estabelecendo uma separac¢do entre um eu e 0 mundo.
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do natural” (ibid. 2017, p. 30). Afinal, “talvez tenha chegado a hora de voltar a falar de
democracia, mas de uma democracia estendida as proprias coisas” (LATOUR, 1994, p. 178),
ou, em outras palavras, uma espécie de “Parlamento das coisas” (ibid., 1994, p. 181).

Em complemento, coloca-se também, na ordem do dia, a necessidade de criarem-se
mecanismos que permitam a efetivacdo de uma justica para além dos tribunais. Os direitos
césmicos sdo algo que afronta o ideal ocidental, ainda antropocéntrico, dos direitos humanos,
forjados as expensas americanas. Para além do humano, o cosmos. Tao somente, todavia, por
meio de uma revolucdo ndo sé no campo epistémico, mas também no juridico e no politico (no
sentido de alterar as Constitui¢fes dos paises), tornar-se-ia factivel a realizagdo de uma justica
cosmica, baseada em uma forma néo especista de organizar a vida.

O escultor esculpe sobre determinada matéria-prima. O pintor pinta sobre uma tela
limpa. Ao fazé-lo, torna objetos aparentemente inertes, amorfos e sem vida em um sujeito. Algo
¢ transmutado em alguém, um “que” em um “quem”. O objeto é subjetivado, ao ser-lhe
impingido um qué de humanidade. A arte humaniza seus objetos, e 0 xamd, por sua parte,
esculpe conceitualmente sujeitos, em forma humana, nas pedras, sendo que a “escultura talvez
seja a metafora material mais evidente desse processo de subjetivagdo do objeto” (VIVEIROS
DE CASTRO, 2007, p. 42-43).

Ecoa novamente, pois, um conceito utilizado por vérios antropélogos e fil6sofos,
integrante do arcaboucgo conceitual amerindio: o antropomorfismo3! — ideia presente na
cosmovisao indigena de que a forma (“morfe”) Gltima dos seres ¢ a humanidade (“anthropos”),
portando os seres espalhados no cosmos uma forma humana imanente, mesmo que escondida
ou ndo lapidada. Nesses termos, o xamanismo realiza uma espécie de “heterogeneiza¢do” no
plano metafisico precisamente por estimular a emergéncia de um outrem animado, promovendo
a “genesis” (criacao) de um “heteros” (outro diferente), o que torna possivel “a comunicacao
entre termos heterogéneos” (VIVEIROS DE CASTRO, 2015, p. 191) ao tomar por implicita a
existéncia de uma agéncia escondida, apta a revelar-se com o auxilio de um procedimento

especifico, como, em particular, o uso cerimonial de um chocalho:

Ndo surpreende que outrora os indigenas e os proprios missionarios tenham
acreditado, em outras tribos, ouvir deménios falarem por intermédio dos chocalhos.
Alids, sabe-se que se antigas ilusdes a respeito dessas pretensas “linguagens
tamboriladas” foram desfeitas, parece provavel que, pelo menos entre certos povos,
elas se baseiam numa verdadeira codificacdo da lingua, reduzida a alguns contornos
significativos simbolicamente expressos (LEVI-STRAUSS, 1955, p. 232).

131 Em relacéo ao qual Viveiros (2007, p. 43) nota: “Os filosofos costumam usar a palavra “antropomorfismo”
como censura. Eu, ao contrario, acho o antropomorfismo um gesto intelectual fascinante.”, capaz de quiga, por
meio da sua recusa de uma mente sem corpo, explorar possibilidades conceituais ainda ndo perscrutadas.



132

Por outra parte, para Viveiros, o equivalente funcional do xamanismo amerindio seria a
ciéncia moderna ocidental (2007, p. 45). N&o a toa anteriormente fora utilizada a expressao
“cientista da floresta” para designar os xamas, sabios das matas. Ambos, xamas e cientistas,
atuam norteados por ideais epistémicos proprios — uma relacdo de conhecimento entre 0s
humanos e o mundo (parcialmente ndo humano), cada um procedendo dentro de suas
capacidades e de seus limites. Nenhum € perfeito, tampouco total, dado que ‘“Nenhuma
sociedade é perfeita” (LEVI-STRAUSS, 1955, p. 413).

No caso do xamanismo, “o chocalho do xama ¢ um acelerador de particulas”, porque,
mediante seu uso, os espiritos cosmicos sdo invocados e conhecidos, de modo interativo, pelos
xamas'3?, Da mesma forma, as flautas usadas em seus rituais sagrados emitiam os mais diversos
sons selvaticos ritualisticamente, a fim de preparar terreno para a comunicacao entre 0s Seres.
S6 se conhece interagindo, isto €, agindo entre 0s entes cOsmicos, vivendo e experimentando
ao mesmo tempo. Quanto aos cientistas de formagdo moderna e laboratorial, por outro lado, seu
acelerador de particulas, excitador da natureza, mantido dentro de um laboratorio, é aquele que

0 permite acessar um recorte da realidade sob a égide de seu objetivismo.

5.3 Arte, politica e guerra: uma epistemologia de aliangas

No livro Metafisicas Canibais (2015), Viveiros de Castro aprimora sua conceitualizacéo
acerca do xamanismo, esclarecendo caracteristicas do fendmeno sem, contudo, exauri-lo por
completo, em virtude da extensdo e da complexidade da problematica. Nesse livro, seu
pensamento encontra-se em um estagio mais maduro e apurado, sendo possivel, desse modo,
determinar, com maior precisdo, alguns conceitos que perfazem sua sistematica no que diz
respeito ao pensamento indigena.

Um dos axiomas fundamentais do pensamento amerindio e, consequentemente, do
Xamanismo € a ideia de que os ndo humanos, principalmente os animais (a extenséo varia de
acordo com cada coletivo) possuem um lado prosopomdrfico invisivel. Os ndo humanos, na
realidade, teriam uma “morfe” (forma) de um “prosopon” (pessoa), ndo captaveis a olho nu por
parte de um observador leigo. No fundo, eles portariam uma pessoalidade oculta, sob suas
corporalidades, acessivel tdo somente a um grupo especifico de humanos: os xamas. Tendo isso

em conta, 0 xamanismo amerindio tem a ver, mormente, com a habilidade de os xamas

132 E curioso notar o antagonismo entre o chocalho do xam4, aquilo que é capaz de fazer surgir seres de alhures,
e a navalha de Occam, aparadora de qualquer tipo de excesso ontoldgico.
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cruzarem as barreiras limitantes do corpo entre as espécies, adotando subjetividades forasteiras
e administrando relagGes entre elas, isto é, “its ability to communicaate with the spirit world
and thus influence it” (CIVRIEUX, 1997, p. 17).

Eles se comportariam como interlocutores ativos no dialogo entre as espécies naturais,
porque teriam a prerrogativa de dialogar em um plano extracorpéreo, além do corpo, e, ao
mesmo tempo, retornar a sua corporalidade para relatar os acontecimentos aos seus iguais.
Nesse perigoso encontro de perspectivas, onde ha o intercambio de pontos de vista, 0 xama
executa sua arte politica, agindo tal qual um diplomata (VIVEIROS DE CASTRO, 2015, p.
49). Em decorréncia disso, o pensamento amerindio pode ser pensado como uma metafisica
politica do mundo sensivel.

Quanto ao xamanismo, mais especificamente, este €, antes de mais nada, uma pratica,
um modo de agir e de relacionar-se ativamente com a alteridade. Defendemos aqui, todavia,
que a pratica xamanica tem, imbricada em si, também um modo de conhecer, um ideal de
conhecimento — descrito como uma “epistemologia xamanica”. Portanto, advogamos, nesta
dissertacdo, que as praticas xamanicas, muitas delas envolventes de transes e de alucinacdes,
por vezes ininteligiveis aos investigadores modernos, fundamentam-se em alicerces
epistémicos, isto é, que tais praticas pressupdem um modo bastante peculiar, embora
extraordinario, de conhecer e de interagir com o “quem” das coisas. Conforme esbocado
previamente, esse modo de conhecer e de agir sobre 0 mundo apresenta fortes contrastes com
o naturalismo cientifico objetivista do ocidente moderno, o qual, como chama atencéo Philippe
Descola (2012, p. 64), é a ontologia que menos se comparte no mundo.

Nela, o conhecimento é entendido como um processo de objetivacdo, um procedimento
de diferenciar no objeto aquilo que Ihe é préprio e inerente daquilo que pertence ao sujeito, nao
misturando tais esferas. Assim sendo, conhecer ndo seria sendo dessubjetivar, eliminar a parte
do sujeito que se encontra presente no objeto para ndo os confundir. Em virtude de tanto, os
“sujeitos” e “objetos” ocidentais sdo resultantes de processos de objetivagcdo: os primeiros
reconhecem-se a si mesmos nos objetos que produzem, conhecendo-se objetivamente ao
verem-se a si proprios “de fora”, como um “isso”, uma coisa: “A forma do Outro ¢ a coisa”
(ibid., 2015, p. 50), e 0 que ndo fora passivel de objetivacdo é algo meramente irreal ou abstrato.
Ressoa, de alguma maneira, a imagem do homem histérico enquanto aquele que conquista
imperiosamente a natureza.

No que diz respeito ao xamanismo amerindio, por sua parte, o0 conhecimento tem mais
a ver com o0 axioma basico do modo de pensar amerindio: se 0s ndo humanos possuem uma

humanidade oculta, conhecer essas realidades implica um processo de personificagéo, o qual
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traz precisamente a tona seu carater prosopomorfico. Em suas praticas, o0 xama conhece 0
mundo tomando o ponto de vista daquele que deve ser conhecido, assumindo sua perspectiva,
que € por si ontologica. Ele conhece o “quem” das coisas, ou melhor, conhece os seres do
mundo em sua personitude, ja que se trata de pessoas no final das contas, e ndo o “que” delas,
tal qual um objeto coisificado — como a concepgdo epistemologica naturalista parece sugerir.
Sob o prisma selvatico, “a forma do Outro é a pessoa”, sendo que a personificacdo ou
subjetivacdo xamanica reflete uma sorte de filosofia da mente ao universalizar a
intencionalidade em diaspora.

Pois bem, o conhecimento verdadeiro, como diversos epistemélogos e metafisicos
ocidentais gostam de pér a questao desde a Antiguidade Grega, diria respeito a revelagdo de um
méaximo de intencionalidade cdsmica. Esse processo ¢ definido por Viveiros como “abducédo
de agéncia” (ibid., 2015, p. 51), uma forma de literalmente abduzir (atrair) a agéncia recondita
dos seres, langcando mdo do chocalho e de outros instrumentos musicais tradicionais por
exemplo.

O ato de conhecer é ponderado, entdo, como um processo de arrebatamento da agéncia
ao alumiar seu carater intencional. Tal ideal epistémico coloca em xeque e aponta os limites do
ideal objetivista ocidental, cujo enfoque é reduzir a intencionalidade da natureza a zero,
desencantando-a e emudecendo-a com a finalidade de atingir uma representacéo absolutamente
objetiva dela. Nessa concep¢do, o mundo, para ser conhecido, deve ser objetivado e tomado
como um dominio ontolégico distinto daquele que intenta aborda-lo, “uma natureza separavel
da agéncia” (BENSUSAN, 2017, p. 37).

Além de diplomata, € possivel visualizar a figura do xama também como uma espécie
de hermeneuta, um individuo comprometido com a interpretacdo dos fatos, que, como visto
sucintamente, sdo compreendidos como a expressdo de intencBes de alguma agéncia cosmica.
Seu sucesso interpretativo é diretamente proporcional a ordem de intencionalidade que ele esta
pronto a impingir sobre os outros, seus dessemelhantes (que, paradoxalmente, se mostram como
ndo tdo dispares assim).

Os existentes cdsmicos, como também certos estados de coisas fenoménicos, que nao
se submetem a subjetivacdo e dos quais ndo se é possivel arrebatar nenhuma agéncia, sao
insignificantes do ponto de vista do xam@. Tratar-se-ia de um mero residuo epistémico, um fator
tdo impessoal, desprovido a tal ponto de intencdo que terminaria por obstaculizar o
conhecimento (VIVEIROS DE CASTRO, 2009, p. 51-52). Ndo haveria ai uma “boa

interpretacdo xamanica”.
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Nesse caso, quando a abducdo ndo logra éxito, 0 xama encontra-se impedido de
estabelecer uma relagéo social com aquele (note-se a pessoalidade do pronome) que conhece.
O inverso ocorre na epistemologia naturalista moderna: aquilo que ndo esta passivel de ser
objetivado por completo ndo apresenta nenhum valor epistémico, por configurar-se como algo
residualmente subjetivo, infectado de determinacdes outras que ndo as suas proprias. Ao
cientista, no final das contas, seria vedado estabelecer uma relagao subjetiva (desde dentro) com
aquilo que se propde a investigar.

Ademais, a epistemologia objetivista, enquanto explicacdo cientifica da realidade, em
sua versdo mais radical, considera a nogdo de uma “atitude intencional” como uma simples
ficcdo. A explicacdo cientifica estandarte do mundo, tal qual desenhada por Viveiros de Castro,
bem como por outros autores®3, entende que os fendmenos naturais sdo ocasionados por uma
cadeia de eventos causais e intera¢cdes materiais submetidos as leis inexoraveis da natureza, nao
existindo nenhum tipo de “ag¢do” a distancia — como a epistemologia xamanica suscita —, “Pois
meu pensamento ndo impde nenhuma necessidade as coisas” (DESCARTES, 2004. p. 139).

Submissos as leis da matéria, os fenbmenos teriam, ao fim e ao cabo, uma “causa
material”: sua razdo de ser estaria vinculada a um encadeamento de fendmenos objetivos
anteriores, que o precedem como causa. Desse jeito, no mundo naturalista moderno, os “sujeitos
xamanicos”, que supostamente estariam por detras das manifestacdes do mundo fisico, ndo
passariam sendo de objetos insuficientemente analisados. No que Ihe diz respeito, a convencéo
interpretativa xamanica entende que os assim chamados “objetos de conhecimento”, os
fenbmenos naturais, sdo, na verdade, sujeitos incompletamente interpretados.

A vista de tudo isso, no xamanismo, a forma intencional plena dos nio humanos
expande-se em termos de reciprocidade cosmica. Nesse espirito, “o objeto da interpretacdo € a
contrainterpretacao do objeto” (VIVEIROS DE CASTRO, 2009, p. 52); em outras palavras, a
“objetividade” do mundo, a ser conhecida, ¢ justamente a sua “subjetividade”, manifesta
reconditamente, que nos interpreta fazendo o caminho de volta a partir da perspectiva subjetiva
que Ihe é propria. Sua contrainterpretacao nao passa de sua perspectiva enquanto agéncia que
se direciona aos humanos, possibilitando, aliés, assim, a efetuacdo de aliancas com base em
relagbes de confiangca. Nessa direcdo, os seres humanos estariam sempre negociando e
fabricando acordos com os demais seres cosmicos, a partir de uma epistemologia xamanica,

“resultado de um encontro, de um trato (de uma acquaintance)” (BENSUSAN, 2017, p. 23).

133 Ver Bruno Latour (1994, 2019), Phillipe Descola (2012, 2017) e Hilan Bensusan (2017, 2018).
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Conhecer, no mundo xamanico, refletiria, dessa maneira, um trato, uma interagéo.
Partindo da abdugdo do “quem” de outrem (uma outra agéncia), faz-se possivel o contato e a
conversa, a negociacdo e a alianca'®. Os xamas estdo recorrentemente comprometidos com
esse tipo de manobra ao promover uma genuina epistemologia de aliancas. O que é conhecido
ndo é um mero objeto, mas um sujeito capaz também de conhecer reciprocamente, de perceber,
de |4 pra c4, e ndo apenas de ser percebido de ca pra I&. O conhecimento mutuo e reciproco
manifestamente depende de um encontro de perspectivas, de um encontro de olhares.

O olhar agenciado denota um interesse, um ponto de vista acerca do gue existe ao seu
redor. Conhecer olhares e interesses é de fundamental importancia no que tange as praticas
amerindias de convivéncia e de acdo no mundo. Tal espaco de negocia¢do cosmopolitico é um
dos corolarios do modo de conhecer no mundo dos xamas. Neles, h& sujeitos protagonistas
direcionando-se, o tempo todo, uns aos outros a partir de suas dpticas insitas.

Refletindo sobre a chamada “epistemologia animista”, que se enquadra perfeitamente
no conceito de “epistemologia xamanica” aqui modulado (por fim, em ultima andlise,
didaticos), Hilan Bensusan (2017) aponta uma distincdo de grande forca tedrica no que diz
respeito a consolidacdo conceitual da diferenca entre uma epistemologia moderna, da
representacdo, e uma epistemologia xamanica, da técnica: a primeira restrita ao ambito
contemplativo e reflexivo, e a segunda balizada por uma forma de conhecer que ja envolve uma
certa relacdo vivencial, e ndo uma mirada unilateral; “Talvez, assim, saber seja entdo mais um
saber como, uma tecnologia de aliancas, do que um saber que ocorre algum fato independente
de qualquer conversa” (2017, p. 24).

Apresentam-se, enfim, duas concepg¢des de conhecimento sob tensdo. Do lado do
Xamanismo, conhecer é interagir com o desconhecido, um modo de criar que abduz agéncias
reconditas em sua méaxima possibilidade, a fim de que as interagdes negociais e politicas
cosmicas possam acontecer. Dada essa experiéncia, animadora e animada por sua propria
natureza procedimental, torna-se possivel o dialogo, a alianga. Com esse propo6sito, € mister um
tipo de saber especifico, um saber como, isto €, um saber em relacdo a como realizar acordos
nesses encontros e desencontros cosmicos por meio de um trato com a politica dos outros (ibid.,
2017, p. 30). A tarefa em questdo ndo é nada facil: pelo contrério, o cenario é de um
conglomerado de agéncias heterogéneas, incomunicaveis a principio, que instanciam diferentes
processos ontocosmolégicos (VALENTIM, 2018, p. 27).

184 «“Eu costumo dizer que as sociedades indigenas sdo sociedades de aliangas [...] é uma solidariedade que esta
vinculada muito mais a uma origem, a uma memoria da origem do povo” (KRENAK, 2015, p. 151).
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O xama, executando sua arte politica por meio da comutagao de perspectivas, “goza de
uma sorte de dupla cidadania no que concerne a espécie (e a condi¢do de vivo ou morto), pode
fazé-las comunicar, ¢ isso, sob condigdes especiais e controladas” (VIVEIROS DE CASTRO,
2009, p. 63). O que se tem é um modo de criar, uma epistemologia relacional. Tudo isso sé é
possivel gracas aos esforcos e operagdes dos viajantes multiversais: sua habilidade de cruzar
barreiras corporais, adotando a perspectiva de outras espécies naturais, o que lhes permite
coordenar efetivamente as relagdes entre os seres.

Ja no texto A Floresta de Cristal: notas sobre a ontologia dos espiritos xamanicos
(2006), Viveiros de Castro chama atengdo para um ponto bastante curioso acerca do
xamanismo. Como todo antropélogo — com base em estudos etnogréficos e etnoldgicos —, ele
prop0de a ideia de que, na realidade, um individuo de um determinado povo indigena ndo é um
xamad, mas “tem” um xama, sabe como performar um xama. Tratar-se-ia de um adjetivo — uma
habilidade —, ndo um substantivo. Em outras palavras, uma disposic¢do adjetiva e relacional, e
ndo essencial, presa dentro de si. Ter-se-ia um “potencial genérico de ser”.

Transformando-se, aquele que tem um xama atravessa o cosmos, confundindo a si
mesmo com ele, ou melhor dizendo, com eles — 0s inimeros pontos de vistas componentes do
universo, perscrutadores de uma sorte de multiverso, que esta sempre em devir, atravessado por
ontologias para além do humano. O xama (e sua perspectiva), portanto, ndo é nem uma espécie
de sujeito transcendental, poderiam sugerir os kantianos de plantdo, nem mesmo um centro de
referéncia, ndo sendo as perspectivas suscetiveis a serem contidas univocamente umas pelas
outras, dado que equivalentes (VALENTIM, 2018, p. 170). No multiverso pampsiquista de

naturezas relacionais indigena, base do mundo metafisicamente plural,

“These subjects of which the world is composed — it is importante to note that they
are the world, being its ultimate perspective tissue, and not only are in the world as if
inside a neutral framework that would precede and distribute the points of view — one
laid along a single somatic-semiotic continuum that goes from predation to
communication and the other way round” (VIVEIROS DE CASTRO, 2017, p. 259)

No mundo e nos céus, por onde os xamas viajam, nao existe nenhum tipo de “inclusao
transcendente”, por meio da qual uma dada perspectiva seria engolida em um plano imaterial
por outra; porém, uma “exclusdo imanente”, sob a qual os entes cosmicos viveriam
encapsulados em seus pontos de vista, mesmo que abertos ao outro. O xama emana tdo somente
uma perspectiva individual — exclusa todas outras; porém, sua capacidade consiste
precisamente em poder realizar viagens urénicas nas quais ele assume o ponto de vista das

demais entidades cdsmicas. Por derivacdo, nenhum ponto de vista conteria outro
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unilateralmente, sugerindo a ideia de uma “possessdo”, nem equivaleria a nenhum outro. Sob
essa orientacdo, 0 pensamento xamanico ressoa um tipo de pluralismo ontoldgico, por meio do
qual se € possivel vislumbrar multiplos modos de ser. O xama atesta tal multiplicidade. Em um
certo sentido, a tarefa do conhecimento, sob a égide do pensamento xamanico, é abduzir a
vitalidade ontoldgica dos entes.

Em oposicdo, por fim, o conhecimento cientifico naturalista que perfaz a metacognicédo
euro-americana, alicercado em nogdes como “representation, transcendence, subject-object
distinctions, nature/culture, the overaching organizing observer, etc.” (CANDEA, 2017, p. 89),
diz muito mais respeito a uma “metafisica da representacdo”, que contempla e reflete
analiticamente acerca dos dados empiricos da realidade. Nessa perspectiva epistémica, o que
realmente possui legitimidade é uma forma de saber ulterior, um saber que, acerca do que é e
do que lhe é dado.

Para concluir, o xamanismo, pano de fundo do multinaturalismo amazonico, em linhas
gerais, € uma forma de organizar a vida pautada na reciprocidade com os demais entes

césmicos: “Porque a natureza ¢ a vida mesmo” (KRENAK, 2015, p. 83):

Parecia-me que essa paisagem de pé era viva. Em vez de se submeter passivamente a
minha contemplagdo, como um quadro cujos pormenores € possivel apreender a
distancia e sem qualquer esforco pessoal, ela me convidava a uma espécie de dialogo
onde deveriamos, nos dois, fornecer o melhor de nés mesmos (LEVI-STRAUSS,
1955, p. 362).

A interacdo com a alteridade teriomorfica somente é possivel porque sua abordagem
esta para além de qualquer tipo de humanismo ou antropocentrismo que concebe uma Natureza
fria e distante, portando-se de forma ndo especista por defini¢do, havendo, ao fim e ao cabo,
uma relacdo de pertencimento entre os individuos particulares, tomados como unidades (mas
ndo Unicos), a totalidade do cosmos orgénico e suas multiplas manifestacdes — todos habitantes
de um mesmo plano cosmoldgico horizontal e ciclico, em que tudo se liga a tudo e tudo ressoa
em tudo. Agquém da interferéncia ocidental, a natureza €, assim, concebida como uma

organizacdo, demandante de uma ética da reciprocidade. Uma ética cosmica de aliancas.

6 CONSIDERACOES FINAIS
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O pensamento maégico coloca-nos na trilha da consciéncia de n6s mesmos enquanto
brasileiros e latino-americanos. Por meio dele, torna-se possivel a restruturagdo do sentido
césmico da existéncia. Vivendo com o mundo, podemos colorir as paredes cinzas da filosofia,
teimosas em manterem-se alheias aos encantos da pluralidade.

A relevancia deste estudo deve-se ao fato de que, por meio dele, podemos vislumbrar,
mesmo que por uma faisca, outras formas de pensamento e de vida, para além daquela que a
modernidade europeia estipulou, repensando, diga-se de passagem, o proprio Brasil. Formas
que buscam uma maior integragdo com o cosmos e com outrem, nunca fechadas em si mesmas,
arrogando-se a forma absoluta de pensar e de viver. Mais dia menos dia, perceberemos que o
futuro do ser humano no planeta demanda uma manutencao da diversidade e dos plurais modos
de vida, humanos e ndo humanos.

Em nosso esfor¢o de responder ou de encaminhar respostas a pergunta, feita desde o
Brasil, de se é possivel conceitualizar, de fato, um tipo de filosofia amerindia e sob que
premissas filoséficas ela se daria desde uma perspectiva filoséfica brasileira, esperamos poder
ter contribuido teoricamente ndo s6 com a filosofia e com a antropologia profissionais, mas
também com a humanidade em geral, no sentido de pensarem-se (e até propor) formas
alternativas de civilizagdo, tendo em vista a situagdo critica e catastrofica em que o ser humano
encontra-se.

Além disso, temos o anseio de colaborar com a manutencdo dos pensamentos dos povos
tradicionais, por assim dizer, divulgando-os e dialogando com eles. Suas filosofias sdo antigas;
porém, a nossa assimilacdo delas é quase nula. No Brasil, em que pese suas centenas de etnias
indigenas e seus milhares de quilombos, pouco se sabe acerca deles. Nesse cenario, tocou-nos
realizar um esforco de interpretacéo filosofica desses pensamentos, ajudando-o0s a manterem-
se vivos e dindmicos.

O grande desafio da pesquisa foi sem ddvida a questdo de se € possivel pensar o
pensamento do Outro desde fora (e como isso seria possivel), isto é, desde a filosofia e a
antropologia, visto que ndo chegamos a realizar trabalhos de campo para interatuar diretamente
com os guardides dos conhecimentos tradicionais, tampouco somos nativos das comunidades.
Tentamos contornar essa dificuldade por meio da utilizacdo de referéncias de pensadores afeitos
a discussdo de ontologias alternas, atuantes nos intersticios entre filosofia e antropologia
(produzindo, inclusive, etnografias), como aqueles ligados ao giro ontolégico, bem como por
meio do didlogo com os proprios sabios autoctones, muitos dos quais ultimamente tém
publicado textos escritos de maneira contundente, como atesta o trabalho de Davi Kopenawa e
0 de Antbnio Bispo dos Santos, somente para citar dois.
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Quanto as insuficiéncias do texto, gostariamos de, com toda honestidade intelectual
possivel, citar algumas. A primeira delas foi a dificuldade de tentar formular uma filosofia
amerindia a partir das categorias filosoficas ocidentais, como metafisica, epistemologia etc.
Compreender, por exemplo, o animismo, em conjun¢cdo com 0 perspectivismo, como uma
ontologia, e 0 xamanismo como sua epistemologia subjacente (como Viveiros de Castro parece
entender em sua obra, cuja sistematizac¢ao serviu-nos de fio de condutor), seria ir de encontro
ao nucleo do pensamento amerindio, que é precisamente a inseparabilidade entre tais esferas.
Por isso, sugerimos o termo ‘“‘epistemontologia” ou “ontoepistemologia” para esbogar a
natureza filosofica do pensamento amerindio, sem contar, obviamente, seus desdobramentos no
mundo da pratica.

Confessamos que nos faltou um maior didlogo com os filésofos brasileiros e latino-
americanos, apesar de termos nos esfor¢ado para alcancar algumas dessas figuras. Gostariamos
também de ter estabelecido um didlogo mais profundo com Davi Kopenawa e sua filosofia
Xxamanica, o que, por falta de tempo, ndo foi possivel. Por questfes pragmaticas, optamos por
trazer a discussdo, de maneira mais incisiva, a etnografia dos Yekuana como paradigma do
perspectivismo.

Por fim, o fato de ndo termos feito uma etnografia poderia servir de municgéo para a
acusacao de que meu trabalho ndo passaria de uma etnologia megalomaniaca de gabinete, ao
que respondemos que nosso trabalho ndo é propriamente etnografico, nem etnoldgico, mas
filosofico, tedrico e metatedrico. Aliando conhecimentos interdisciplinares, como a
antropologia, a filosofia e o pensamento tradicional, junto com nossa bagagem filoséfica,
procuramos, depois de acordar do sonho universalista, esculpir um mundo possivel, refletor
equivoco, por certo, da complexidade da realidade dos povos amerindios, que é multipla e
multifacetada.

Em conclusdo, resta-nos salientar a importancia de pensar-se o Brasil, e a América
Latina, é claro, partindo de nossas raizes, algumas delas invisibilizadas por mecanismos de
exclusdo. Quica o porvir do Brasil dependa disso, de uma maior expressao de seus pensamentos
recalcados pretos e indigenas. Sabemos que aquilo que se reprime volta um dia, e, a depender
da intensidade da reprimenda, seu retorno é mais voraz. O colapso da civilizacdo ocidental e,
por consequéncia, do Brasil, abre, por si s6, alas para o pensamento organico dos afro-
indigenas, 0s quais possuem riguissimas respostas para muitos dos problemas que assombram
0 Brasil contemporaneo, sobretudo sociais e ambientais. Para despertar do sono da

colonialidade, talvez seja necessario (paradoxalmente) dormir e sonhar, com 0s xamas.
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A titulo de pesquisas futuras, gostariamos de poder realizar etnografias, filosoficamente
orientadas, em aldeias e quilombos (desde a Amazonia, passando pelo Nordeste e encontrando
a regido Centro-Oeste por fim); oxald com bolsas de pesquisa, escavando esses sagazes
pensamentos, ao dialogar pessoalmente com os sabios detentores do saber ancestral de seu povo
(como Ailton Krenak, Davi Kopenawa, Antdnio Bispo dos Santos e Lucely Pio), perpetrado
pela oralidade, por ter a memoria como verdade. Ao mesmo tempo, instiga-nos a filosofia ndo
enquanto um mero corpus sistematico de ideias, mas como um modo de vida, uma sabedoria
existencial. Parece-nos sedutor o desafio, para projetos futuros, de tentar pensar o Brasil a partir

de seus sabios, investigando as multiplas e obscurecidas matrizes filosoficas brasileiras.
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