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    PREFÁCIO




    O presente livro traduz o impecável e ousado trabalho de investigação heurística tecido na complexa relação entre as artes cênicas e as práticas xamânicas. Sob o olhar crítico-reflexivo, a leitura deste rigoroso texto há de permitir observar a consistência epistêmica do eixo analítico empregado, a fluidez na qual dialoga com diferentes conceitos produzidos no campo das ciências humanas e sociais, a densidade de sua opulência quanto à questão decolonial e a nitidez no modo e tratamento do seu discurso em descortinar territórios virgens para o campo da performance.




    Diante do texto provocativo, atrevo-me a propor uma síntese das questões apresentadas pelo autor, de modo a situar as principais considerações entrelaçadas no epicentro do debate em tela: 1) a dimensão crítica ao pensamento da modernidade e a sua perspectiva eurocentrada; 2) a apreciação de que a lógica colonial é constitutiva da modernidade; 3) a busca da compreensão de que o tempo presente está em profunda transformação geopolítica; 4) a emergência de uma nova ruptura racial e cultural que põe em cheque os valores tradicionais do mundo ocidental; 5) a produção de novas políticas intelectuais com características decoloniais e que abalam as epistemologias da tradição moderna.




    Vai ser neste contexto de desconstrução da racionalidade científica hegemônica que o tema das práticas xamânicas há de ser problematizado numa estreita vinculação com as artes cênicas e as especificidades da performance em particular.




    Este trabalho tenta dar conta da legitimidade dos estudos voltados para as práticas xamânicas em sua tarefa de descolonização da teoria estética dominante no campo das artes cênicas. Neste sentido, três eixos analíticos podem ser sublinhados na presente obra: o primeiro aponta a decolonialidade como uma nova questão estética a ser investigada; no segundo, é abordada a cartografia como um novo modo de produção de conhecimento; no terceiro, coloca-se um desafio nas perspectivas ética, estética e cosmopolítica das culturas ameríndias e da performance cênica.




    Um interessante ponto a destacar neste texto é o da reflexão sobre a relação entre o pensamento antropológico, a filosofia e o campo das artes cênicas, a partir da questão das práticas xamânicas. São realizadas a exploração de questões antropológicas para a filosofia e as artes da cena, no intuito de permitir a complexa reflexão contemporânea sobre a descolonização do pensamento. O autor opera com bastante propriedade e requinte um caleidoscópio de noções conceituais, tais como “performatividade”, “alteridade”, “corporalidade”, “artografia”, entre outras, sempre na espreita captura de observá-las em sua dimensão transdisciplinar, poética e transitória.




    A perspectiva crítica adotada pelo autor pressupõe o entendimento de que a arte está circunscrita na estrutura colonial de poder, tornando-se uma estratégia para formatar e controlar a sensibilidade, a subjetividade e os modos de relação com o mundo. Contraditoriamente, a performance emerge neste trabalho analítico em suas múltiplas formas de resistência, de re-existência e numa tensão permanente com as práticas discursivas hegemônicas. Nos rastros desta percepção, a questão das práticas xamânicas aparece como portadora de sua própria resistência.




    Os pontos alinhavados neste empolgante texto estão entrelaçados numa operação de interculturalidade sob os quais estão abertos os espaços para vozes historicamente silenciadas, de modo a dar visibilidade aos múltiplos lugares de enunciação e problematização das complexas estéticas da subjetividade. Pensar as relações entre a performance e as práticas xamânicas provoca uma tensão nos modos hegemônicos dos estudos sobre as artes da cena.




    Em síntese, o que está em jogo neste trabalho reflexivo é a adesão de uma estética decolonial constituída por uma espécie de desobediência epistêmica. A dimensão de de-colonialidade que este texto conjuga, no que concerne ao seu objeto de estudo, traz à baila um ponto fundamental, a saber, repensar a problemática da utopia a partir de uma pedagogia da emancipação.




    Adilson Florentino1




    




    

      

        1 Professor Titular da Universidade Federal do Estado do Rio de Janeiro - UNIRIO, com atuação na Escola de Teatro e no Programa de Pós-Graduação em Artes Cênicas (Mestrado e Doutorado).
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    ABERTURA


  




  

    Este é meu primeiro livro a ser publicado, resultado da minha tese de doutorado em artes cênicas2, uma pesquisa cartográfica, autoetnográfica e transdisciplinar que dialoga com saberes tradicionais ameríndios, com filósofos e antropólogos ocidentais, além de estudiosos na área do teatro e da performance. É uma reflexão artística, psicofísica, poético-prática, no âmbito da ética e da estética. Atravessa uma série de experimentos cênico-performativos e vivências perceptivas por mim denominadas práticas xamânicas de si, realizadas com o intuito de tensionar padrões normativos próprios à arte e aos modos de vida eurocêntricos. Trata-se, sobretudo, de um olhar sobre a potência que reside no ato de transformar a própria vida em obra de arte, próximo do que Nietzsche e Foucault (entre outros/as) chamavam de estética da existência. Narrativas acerca de experiências performativas são tomadas como escrita de si e apresentadas como matéria-prima de proposições reflexivas. Este trabalho busca possibilidades de afetos a partir de culturas e políticas outras, que não as dominantes, caracterizando-se, dessa maneira, por uma veia decolonial3.




    Observar a formação de artistas da cena no Brasil de hoje sob uma perspectiva indígena implica, necessariamente, em uma visada sobre alguns pressupostos básicos dessas múltiplas e variadas culturas originárias, que atualmente convencionou-se chamar de ameríndias. O termo talvez tenha se popularizado nos meios acadêmicos no final do século passado, após as significativas pesquisas no campo da antropologia realizadas principalmente por Tânia Stolze Lima e Eduardo Viveiros de Castro, que cunharam o conceito de perspectivismo ameríndio a partir dos entendimentos que vinham tendo a respeito do modo de pensar e agir de diversos povos indígenas brasileiros. Hoje o termo ameríndio tem sido revisto desde um olhar decolonial, no sentido de não haver necessidade de se fazer referência à América e, no limite, ao conquistador/invasor Américo Vespúcio, para nomear os povos originários das terras de Pindorama. Entretanto seguirei, por ora, utilizando o provisório termo ameríndio, porque assim este trabalho foi escrito e por haver certo consenso intelectual em torno de sua significação, enquanto não houver outras denominações mais adequadas para nos referirmos academicamente aos povos originários do continente.




    No exercício de transpor terminologias acadêmicas e teatrais para tratar de traços culturais ameríndios, certamente cometemos deslizes. De antemão, reconheço os prováveis equívocos e peço minhas escusas por saber que tal falha advém da dificuldade inerente à lógica ocidental em nomear e compreender o pensamento ameríndio; é fundamentalmente um problema de tradução. Termos geralmente aceitos em referência aos povos originários, aparentemente inofensivos, tais como índio, espírito, xamanismo, pajelança, são carregados de significâncias ocidentais e insuficientes para traduzir o pensamento e os modos de vida desses povos. Cometerei certas prolixidades na intenção de um diálogo mais fiel ao que tenho compreendido dessas culturas, tentando me afastar do vício da antropologia de enquadrar o outro em referenciais eurocêntricos, o que comumente resulta em uma antropologia narcisista sobre si e não sobre o outro (VIVEIROS DE CASTRO, 2015).




    Certas lacunas de compreensão vêm sendo reduzidas por trabalhos que buscam traduzir para a linguagem ocidental saberes tradicionais. Tradução arriscada (pois toda tradução corre o risco da traição), porém tem contribuído com a redução de estereótipos sobre os ancestrais povos do Brasil; etnias sobreviventes vêm sendo estudadas com um pouco mais de respeito e ética, se comparado aos estudos da antropologia clássica narcisista. Viveiros de Castro (2015) insiste na necessidade de outra antropologia, sugerindo a ideia de um anti-Narciso: contemplar o/a outro/a sendo outro/a e estar aberto às trocas, aos afetos dos diferentes encontros e perspectivas. Essa alteridade é o motor da antropofagia ameríndia: transformar-se a partir do contato com a/o outra/o – devorar o/a outro/a para digerir a alter-potência, sem tomá-lo/a como objeto-mercadoria, mas como potência de afetos, alianças, subjetividades e provocações que possam levar a transformações.




    Estruturado em capítulos que procuram tratar de momentos distintos desta investigação multidisciplinar, reuni as etapas que considerei de maior relevância no intuito de compartilhar as experimentações artísticas, pedagógicas e xamânicas que realizei durante quatro anos. Reduzi consideravelmente o material original da tese de meu doutoramento, por se tratar aqui de um potencial público leitor que não será apenas de pessoas familiarizadas com a linguagem acadêmica. Assim, o primeiro capítulo (Perspectivas xamânicas sobre as artes da cena: um diálogo cosmopolítico com as culturas ameríndias) traz considerações a respeito da performatividade ritual do/a xamã ameríndio/a e as possíveis aproximações com o campo expandido das artes cênicas, confrontando entendimentos sobre a contemporaneidade, a modernidade e o arcaico. Pretendo estabelecer com ele um diálogo crítico entre as bases do pensamento ocidental de matriz kantiana e as metafísicas canibais sul-ameríndias, tecendo aferições sobre natureza, arte, estética da existência, representação, teatralidade, espetáculo, afeto, alteridade, corpo, cosmopolítica, espiritualidade e sonho.




    No capítulo dois (Poéticas corporais do/a xamã artografista: investigações cosmopolíticas sobre a performance cênica) procuro refletir sobre: 1) corporalidades ameríndias que residem em diversas expressões cênicas das culturas populares do Brasil; 2) valor simbólico do/a pajé/xamã em sua comunidade, que perpassa múltiplas funções sociais, entre elas os papéis espirituais, pedagógicos e artísticos; 3) aspectos transdisciplinares apresentados pela artografia, que transitam sobre caminhos do pesquisar, criar e ensinar, territórios familiares à prática xamânica cosmopolítica ameríndia; 4) corporalidades xamânicas no exercício performativo dos/as intérpretes da cena, a partir de uma investigação teórico-prática junto ao Laboratório de Interpretação: poéticas cosmopolíticas do/a ator/atriz-xamã.




    O terceiro capítulo (Práticas xamânicas de si: a estética da existência como contrapeso à normatividade capitalista) está focado nas práticas de transe espiritual oriundas das culturas indígenas. Os múltiplos saberes ameríndios guardam enorme riqueza sob seus segredos e para se obter as licenças necessárias para adentrar seus mistérios, é preciso, primeiramente, permitir-se experimentar uma perspectiva de mundo bastante diferente das que as culturas ocidentais ensinam, deslocando paradigmas a respeito dos modos de subjetivação, de vida e de produção de conhecimento. As culturas originárias do Brasil bebem suas referências sobre vida, arte e educação diretamente das fontes das florestas; com frequência seus saberes advém de experiências xamânicas provocadas pelos efeitos das plantas medicinais. Neste capítulo reflito sobre as possibilidades de aprendizado e de fruição artística sob uma perspectiva de viés indígena, partindo de uma experimentação performativa em que vivencio rituais com ayahuasca e outras medicinas tradicionais das florestas, deslocando paradigmas a respeito da arte e da vida e trabalhando poéticas que apontam horizontes performativos acerca da estética da existência.




    Desejo uma leitura instigante para que possamos ampliar nossas perspectivas sobre o bem viver, ressignificando nossas relações com a natureza, as culturas e a diversidade que caracteriza o que há de melhor na existência, a pluralidade nos modos de ser e de viver.




    




    

      

        2 Programa de Pós-Graduação em Artes Cênicas (PPGAC) do Centro de Letras e Artes (CLA) – Universidade Federal do Estado do Rio de Janeiro (UNIRIO), realizada com financiamento da Capes (Coordenação de Aperfeiçoamento de Pessoal de Nível Superior) do Ministério da Educação (MEC) do Brasil.


      




      

        3 Movimento teórico-metodológico da escola de pensamento latino-americana denominada Estudos Decoloniais; estrutura-se a partir do Grupo Modernidade/Colonialidade e atualmente leva o nome de Grupo Modernidade/Colonialidade/Decolonialidade (AMARAL, 2015). Trata-se de estudos com perspectivas não eurocêntricas, em especial quando dizem respeito às questões dos povos historicamente colonizados.


      


    


  




  

    [image: img-002] 



    CAPÍTULO 1




    PERSPECTIVAS XAMÂNICAS SOBRE AS ARTES DA CENA: UM DIÁLOGO COSMOPOLÍTICO COM AS CULTURAS AMERÍNDIAS


  




  

    O presente trabalho é parte de uma travessia de investigações por trilhas de um outro teatro4, sob uma perspectiva que transita entre concepções ameríndias acerca da performatividade cênica dos/as pajés/xamãs em diálogo com alguns preceitos da filosofia ocidental que ecoam na contemporaneidade. Giorgio Agamben considera a contemporaneidade “uma singular relação com o próprio tempo” (AGAMBEN, 2009, p.59) e indica a pertinência de se manter sobre a época uma certa distância, para se entrever sua “íntima obscuridade” (AGAMBEN, 2009, p.64). Cassiano Quilici (2015) questiona o uso da expressão contemporâneo como um sucedâneo da arte moderna, anunciando mercadorias culturais que alimentam um público ávido por novidades – rótulo de um tipo de produto de determinados circuitos sociais, produzindo uma espécie de aura. Friedrich Nietzsche (1999) valorizava a relação de combate com a época em que se vive e a necessidade de sentir-se estrangeiro do próprio tempo, percebendo-se extemporâneo, deslocado daquilo que se apresenta como atualidade, habitando as margens do tempo para saber experimentar o presente sem uma adesão imediata e automática ao atual, podendo ser atravessado por outras épocas e engendrar outros devires.




    Este estudo também está referenciado em concepções que dizem respeito a um campo expandido das artes cênicas, que encara a teatralidade como “um discurso e uma estratégia que atravessa o teatro e o transcende, possibilitando inclusive a expansão e o deslocamento dos limites do teatral e do artístico” (DIÉGUEZ, 2014, p.125). Procuro estabelecer aqui um diálogo crítico e extemporâneo entre princípios da pajelança ameríndia e premissas conceituais da modernidade, no que diz respeito ao estado da arte, a fim de poder ver e contar – como quem acaba de voltar de uma viagem xamânica – um pouco da íntima obscuridade do nosso presente, discutindo potencialidades do arcaico na contemporaneidade, entendendo algumas maneiras da arte poder penetrar, distintamente de outros saberes, na intimidade de nossa época.




    Frente às diferentes tradições agrupadas sob o nome de xamanismo – termo adotado em meados do século XX em referência aos poetas-curandeiros siberianos (ELIADE, 2002) – é importante que eu faça um recorte específico, que trata de certas práticas xamânicas ameríndias. A nomenclatura xamã, em geral, é aplicada




    a los especialistas que practican ritos parecidos [...], que entran en trance, de manera pasiva o bien de forma desenfrenada, con el fin de curar a los enfermos, causar los cambios de tiempo deseados, predecir el futuro, controlar los desplazamientos de los animales y conversar con los espíritus y los animales-espíritu (CLOTTES, LEWIS-WILLIAMS, 2010, p.13).




    De acordo com Mircea Eliade, xamã também é




    um mago e um medicine-man: a ele se atribui a competência de curar, como os médicos, assim como a de operar milagres extraordinários, como ocorre com todos os magos, primitivos e modernos. Mas, além disso, ele é psicopompo e pode ainda ser sacerdote, místico e poeta. [...] Contudo, o xamã é sempre a figura dominante, pois em toda essa região, onde a experiência extática é considerada a experiência religiosa por excelência, é o xamã, e apenas ele, o grande mestre do êxtase. Uma primeira definição desse fenômeno complexo, e possivelmente a menos arriscada, será: xamanismo = técnica do êxtase (ELIADE, 2002, p.16).




    Peter Furst também ressalta o êxtase como fator técnico preponderante no xamanismo:




    No centro da religião xamanista sobressai a personalidade do xamane e da sua experiência extática, que lhe é exclusiva, no seu papel fundamental de advinha, vidente, mágico, poeta, cantor, artista, profeta da caça e do tempo, guardião das tradições e curandeiro das doenças do corpo e do espírito [...] é sobretudo o guardião do equilíbrio físico e psíquico do seu grupo, por quem intercede na confrontação directa com as forças sobrenaturais do “céu” e do “inferno”, cujas geografias místicas se tornaram segredos privados dele através de crises iniciatórias, da prática e de transes extáticos (FURST, 1976, p.18).




    Compreendendo o xamanismo como atividade ancestral que envolve arte, êxtase, cura, magia, rito, relações diferenciadas com o tempo e o espaço e uma comunicação especial com a natureza e os espíritos – ações performativas, portanto – destaco características transespecíficas das/os xamãs sul-ameríndias/os, tais como as habilidades de transitar por diferentes perspectivas/mundos e de viajar e retornar para narrar/cantar o que viram e viveram:




    O xamanismo ameríndio pode ser definido como a habilidade [...] de cruzar deliberadamente as barreiras corporais entre as espécies e adotar a perspectiva de subjetividades estrangeiras, de modo a administrar as relações entre estas e os humanos. Vendo os seres não-humanos como estes se veem (como humanos), os xamãs são capazes de assumir o papel de interlocutores ativos no diálogo transespecífico; sobretudo, eles são capazes de voltar para contar a história, algo que os leigos dificilmente podem fazer. O encontro ou o intercâmbio de perspectivas é um processo perigoso, e uma arte política – uma diplomacia (VIVEIROS DE CASTRO, 2015, p.49).




    Entre os Marubo, Pedro Cesarino indica que o nascimento dos pajés ocorre a partir do “néctar da ayahuasca” (2011, p.109-111); a iniciação xamânica entre eles requer abstinências de substâncias e comportamentos e um contínuo consumo de rapé, ayahuasca e outros psicoativos cultivados pelos pajés Marubo, responsáveis pelo árduo treinamento dos futuros xamãs, até que seu “sangue seja fortificado e seu pensamento/vida seja capaz de memorizar cantos e conquistar diversos poderes e espíritos auxiliares” (CESARINO, 2011, p.116).




    Ao falar em xamanismo sul-ameríndio ainda transitamos sobre um vasto e diverso campo de culturas; entretanto, características comuns fazem com que seus modos de vida se assemelhem. Uma elaboração bastante presente entre as etnias ameríndias diz respeito ao maná5 com que interagem e à maneira com que o ser humano participa da composição desse conjunto de forças, fazendo parte ativa e passivamente, agindo e reagindo aos reveses dos múltiplos interesses/perspectivas que povoam os mundos – imperceptíveis aos olhos dos/as humanos/as comuns, especialmente aqueles/as de culturas não-xamânicas. Tal cosmovisão sugere um campo interespecífico de relações, revelando estratégias da/o pajé para lidar com diferentes seres/perspectivas; admitem uma profusão de espíritos, planos de realidades simultâneos e sobrepostos no tempo e no espaço, pautando o cotidiano de suas existências a partir da relação com esses/as outros/as.




    O xamanismo ameríndio, no geral, reúne práticas de negociações entre os planos da realidade material e o da realidade mítica (VIVEIROS DE CASTRO, 2015). A noção de planos de realidades sobrepostos e polifônicos perpassa o modo ameríndio de ser e de viver. Muitas vezes a diferença temporal entre passado, presente e futuro e a diferença espacial do aqui e do acolá não se dão da mesma maneira que os/as ocidentais entendem. Justamente por haver sobreposições espaciais e temporais é que o aqui e o agora reúnem diversos aquis e agoras, cabendo às pessoas se capacitarem por meio de técnicas xamânicas (ELIADE, 2002) para se tornarem aptas a dialogar com as diferentes realidades sobrepostas.




    Essa é uma das bases do xamanismo ameríndio: existem múltiplas realidades convivendo o tempo inteiro. A/O pajé é uma dessas pessoas capacitadas para interagir, negociar e trabalhar sobre essas distintas realidades, sabendo ultrapassar as fronteiras que, como um fino véu, escondem níveis de realidades que se sobrepõem uns aos outros; o/a pajé também sabe retornar para contar as histórias, muitas vezes de modo performativo, por meio de cantos, danças, dramatizações, entre outras ferramentas artísticas do êxtase xamânico (ELIADE, 2002). O trabalho da/o pajé configura-se, dessa maneira, como uma ação performativa e diplomática (VIVEIROS DE CASTRO, 2015), se dando em três etapas (por vezes simultâneas) – ver, viver e narrar (GARDEL, 2019), congregando cenicamente: poesia falada e cantada, corpos adornados e dançantes e instrumentos musicais de poder, comunicando o que vive na realidade do plano mítico e executando, diplomaticamente, contratos espirituais que estabelecem dinâmicas culturais para o seu povo.




    Dinâmicas de alteridade são de importância fulcral a esta investigação; perceber, observar, trocar, conhecer, aproximar, distanciar, são qualidades de relação que soam como alianças afetivas, como aponta a liderança indígena Ailton Krenak (2016, p.170):




    aliança na verdade é um outro termo para troca. Eu andei um pouco nessa experimentação até que consegui avançar para uma ideia de alianças afetivas – em que a troca não supõe só interesses imediatos. Supõe continuar com a possibilidade de trânsito no meio das outras comunidades [...] nas quais você pode oferecer algo seu que tenha valor de troca. E esse valor de troca supõe continuidade de relações. É a construção de uma ideia de que seu vizinho é para sempre.




    Ademais, sob uma ótica ameríndia, a/o outra/o não é apenas a/o humana/o, mas todas/os as/os vizinhas/os: árvore, rocha, água, bicho, temperatura, sons, forças, cheiros que afetam nossos corpos, que funcionam como rádio, captando e transmitindo sinais em trânsito. A/O pajé é uma espécie de rádio que comunica o que captura; não um rádio desprovido de intenção, mas um eco das vozes com as quais dialoga, um ressonador das energias com as quais negocia, corporificando artisticamente os cont(r)atos que estabelece extaticamente. O pajé/xamã Davi Kopenawa Yanomami também sugere a imagem do rádio na prática xamanística de seu povo:




    É assim que os xamãs revelam aos que as desconhecem as coisas que viram em estado de fantasma, acompanhando o vôo de seus espíritos. Suas palavras, inumeráveis, possuem valor muito alto. É por isso que eles as dão a ouvir por tanto tempo [...]. Ao verem suas imagens, evocam as palavras dos ancestrais tornados animais no primeiro tempo, as da gente do céu e do mundo subterrâneo e as palavras de Omama, que deu os xapiri6 ao seu filho, o primeiro xamã. Essas falas dos espíritos se parecem com as palavras das rádios, que dão a ouvir relatos vindos de cidades remotas, do Brasil e de outros países. Quem as escuta pode então pensar direito e dizer a si mesmo: “É verdade! Esse homem virou mesmo espírito! Desconhecemos realmente as palavras que seus cantos revelam!” (ALBERT, KOPENAWA, 2015, p.168).




    Trata-se de uma filosofia relacional ameríndia e o processo de alteridade xamânico sempre desloca o sujeito, até ele ser basicamente deslocamento; essa filosofia prática implica em processos cognitivos e epistemológicos específicos, baseados na transformação permanente do sujeito-múltiplo, distintos dos parâmetros científicos ocidentais de tradição kantiana. Viveiros de Castro sintetiza a concepção múltipla da filosofia ameríndia e, partindo dos estudos de Stolze Lima (2002b), organiza o conceito de perspectivismo ameríndio, basilar para compreender as dinâmicas xamânicas sul-americanas:




    Se o multiculturalismo ocidental é o relativismo como política pública (a prática complacente da tolerância), o perspectivismo xamânico ameríndio é o multinaturalismo como política cósmica (o exercício exigente da precaução). O xamanismo é um modo de agir que implica um modo de conhecer, ou antes, um certo ideal de conhecimento. Tal ideal está, sob certos aspectos, nas antípodas da epistemologia objetivista [...]. Os sujeitos, tanto quanto os objetos, são concebidos como resultantes de processos de objetivação: o sujeito se constitui ou reconhece a si mesmo nos objetos que produz, e se conhece objetivamente quando consegue se ver de fora, como um isso. Nosso jogo epistemológico se chama objetivação; o que não foi objetivado permanece irreal e abstrato. A forma do Outro é a coisa. O xamanismo ameríndio é guiado pelo ideal inverso: conhecer é personificar, tomar o ponto de vista daquilo que deve ser conhecido. Ou antes, daquele; pois a questão é a de saber “o quem das coisas” (Guimarães Rosa) (VIVEIROS DE CASTRO, 2015, p.49-50).




    O conceito de perspectivismo ameríndio é um dos eixos da metafísica autóctone brasileira, conforme explica Sztutman:




    [...] metafísica que imputa um valor primordial à alteridade e, mais do que isso, que permite comutações de ponto de vista, entre eu e o inimigo, entre o humano e não-humano. Isso não seria um atributo exclusivo dos povos tupi-guarani, podendo ser reconhecido como um modo ameríndio de pensar e viver. Eis então o que foi chamado, a partir de um longo mergulho na bibliografia americanista, de perspectivismo ameríndio. Perspectivismo é um conceito antropológico, parcialmente inspirado na filosofia de Gilles Deleuze e Felix Guattari, elaborado em um diálogo com Tania Stolze Lima – dedicada ao estudo do conceito yudjá de ponto de vista [...] é extraído de um conceito indígena, porque é “a antropologia indígena por excelência”. Antropologia baseada na ideia de que, antes de buscar uma reflexão sobre o outro, é preciso buscar a reflexão do outro e, então, experimentarmo-nos outros, sabendo que tais posições – eu e outro, sujeito e objeto, humano e não-humano – são instáveis, precárias e podem ser intercambiadas. As ontologias e epistemologias ameríndias incitam-nos, assim, a repensar as nossas próprias ontologias e epistemologias. Tarefa que não está jamais imune ao perigo já que submete nossas certezas ao risco. “Se tudo é humano, tudo é perigoso”, conclui Viveiros de Castro [...]. Se todos os seres podem ser sujeitos, podem ocupar a posição de sujeito, já não é mais possível estabelecer um só mundo objetivo. Em vez de diferentes pontos de vista sobre o mesmo mundo, diferentes mundos para o mesmo ponto de vista” (SZTUTMAN, 2008 apud VIVEIROS DE CASTRO, 2008, p.14).




    A dinâmica de personificação do xamanismo ameríndio opera como uma epistemologia subjetivista, deslocando o sujeito e sua maneira de objetivar as coisas e assumindo a perspectiva de quem se deseja conhecer. Há nessa dinâmica subjetivista uma proposição decolonial sobre si, sobre o/a outro/a e sobre a comunidade; é possível absorver outros manás, abrindo espaços a novas possibilidades éticas e estéticas, novos entendimentos sobre o estado da arte, tanto no âmbito da criação quanto dos processos pedagógicos, expandindo alternativas extra-ocidentais de existência.




    Alianças afetivas (KRENAK, 2016) estabelecidas a partir das diferentes qualidades de consciência e de alteridade permitem-nos viver mais como murta do que como mármore7, nos dando oportunidade de experimentar o devir mutante das pessoas múltiplas (CESARINO, 2011), pois são pessoas todos os seres dotados




    [...] de uma ‘alma’ semelhante. Essa semelhança inclui um mesmo modo, que poderíamos chamar performativo, de apercepção: os animais e outros não-humanos dotados de alma ‘se veem como’ pessoas, e portanto, em condições ou contextos determinados, ‘são’ pessoas, isto é, são entidades complexas, com uma estrutura ontológica de dupla face (uma visível e outra invisível) [...]. O que essas pessoas veem, entretanto – e que sorte de pessoas elas são –, constitui precisamente um dos problemas filosóficos mais sérios postos por e para o pensamento indígena” (VIVEIROS DE CASTRO, 2015, p.43-44).




    A experiência do êxtase xamânico ameríndio está intrinsecamente ligada aos diferentes corpos/duplos da pessoa múltipla, de modo que o/a xamã percorre diferentes mundos em sua jornada espiritual através dos corpos/duplos e dos espíritos aliados (ALBERT, KOPENAWA, 2015), negociando com as diferentes espécies de pessoa.




    Uma pessoa pode ser compreendida como um ente ou uma singularidade, mas não como um indivíduo: um “bicho”, assim como um humano ou uma árvore, é a rigor uma configuração ou composição específica de elementos que o determinam e diferenciam. “Animal” e “humano” são entidades multifacetadas e devem ser entendidas com cuidado também. O que chamamos de animal é compreendido pelo pensamento marubo como uma configuração composta, por um lado, de “seu bicho”, “sua carcaça” ou “seu corpo” e “sua carne” e, por outro, de “sua gente/pessoa”, isto é, o “seu duplo”, que é o dono de seu bicho/carcaça/corpo (CESARINO, 2011, p.33-34).




    Há um embate no que diz respeito ao lugar do eu entre as culturas ocidentais e ameríndias; o pensamento ameríndio a respeito é antropófago, perspectivista e fundamentalmente coletivo, enquanto o ocidente busca a emancipação do sujeito diante do coletivo, provoca um desejo no sujeito de se destacar diante de seus pares; as culturas xamânicas ameríndias tomam a pessoa sempre em relação a uma rede infinita de forças/manás com as quais interage e seu eu – que é uma pessoa múltipla – não é individualizado como na cultura ocidental; pelo contrário: é resultante das dinâmicas coletivas e das negociações diplomáticas cosmopolíticas.




    Conceber o mundo como espaço-tempo povoado por diferentes perspectivas exige relações que no xamanismo ameríndio traduz-se como uma política cósmica, chamada por Viveiros de Castro de cosmopolítica. Isabelle Stengers também desenvolve uma teoria cosmopolítica, distante do discurso kantiano acerca da unidade do cosmos e da paz perpétua:




    o atrativo kantiano pode induzir à ideia de que se trata de uma política visando a fazer existir um “cosmos”, um “bom mundo comum”. Ora, trata-se justamente de desacelerar a construção desse mundo comum, de criar um espaço de hesitação a respeito daquilo que fazemos quando dizemos “bom”. [...] não designa um projeto que visaria a englobá-los todos, pois é sempre uma má ideia designar um englobante para aqueles que se recusam a ser englobados por qualquer outra coisa. O cosmos, tal qual ele figura nesse termo, cosmopolítico, designa o desconhecido que constitui esses mundos múltiplos, divergentes, articulações das quais eles poderiam se tornar capazes, contra a tentação de uma paz que se pretenderia final, ecumênica, no sentido de que uma transcendência teria o poder de requerer daquele que é divergente que se reconheça como uma expressão apenas particular do que constitui o ponto de convergência de todos (STENGERS, 2018, p.446-447).




    Ambos pensadores transitam sobre a ideia de cosmo múltiplo e divergente, contrapondo-se à concepção universalista de Kant, que pretende uma paz perpétua, falsa e colonialista. Portanto, trabalho em companhia da concepção cosmopolítica ameríndia – antropofágica, guerreira, multinaturalista e perspectivista – lidando fundamentalmente com a diferença.




    O resultado da troca/devoração/aliança permanente dos significantes flutuantes8 é o que leva ao signo, à forma mutante e ao conhecimento xamânico. Para os Yanomami, os xapiri colocam suas redes na casa dos espíritos do xamã (seu corpo múltiplo), habitada por infindáveis xapiri (ALBERT, KOPENAWA, 2015, p.156-173); a cada retorno do xapiri se produz novo significante flutuante, pois sua forma se desfaz e refaz, devido às novas emanações no jogo das relações entre o xamã e seus xapiri, implicando metamorfoses, transformando a si e aos outros.




    O inefável é próprio da linguagem dos manás; destarte, a/o pajé é necessária/o para traduzir a linguagem espiritual. Ela/e realiza uma transposição daquilo que é inefável à sua comunidade por meio de sua performatividade cênica, através de seu corpo – território onde se efetivam os trabalhos da/o xamã e da/o artista da cena. Eis uma das principais funções da/o pajé: dar corpo/voz ao significante flutuante, traduzindo a linguagem dos manás. Tal dinâmica contribui para um entendimento sobre o papel xamânico da/o artista da cena, pois esta/e também sabe acessar conteúdos inefáveis, tem chaves para adentrar distintas camadas do tempo-espaço, negocia com deuses e demônios e compartilha performaticamente suas jornadas à comunidade, como mediador/a das transformações de si e dos/as outros/as, com formas de comunicação em trânsito, em devir.
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Se o Brasil foi desindigenizado em suas interpretacdes mais céle-
bres, se seus habitantes indigenas foram por longo periodo conde-
nados ao desaparecimento, esse movimento passa a conhecer nos
ultimos tempos o seu revés. [...] Viveiros de Castro ressalta.que o
Brasil esté se reindigenizando, ou melhor, a sua por¢do indigena
— 'por¢ao minoritaria-~— estd deixando o fundo para compor a
figura. [...] 0 que j4 era indigena e permanecia encoberto por um
verniz cristdo e moderno’passa agora a se'manifestar sem pudor,
com mais orgulho. E nesse movimento de ‘desenvernizamento’
é toda a sociedade brasileira que se descobre indigena (SZTUT-
MAN, 2008 apud VIVEIROS DE CASTRO, 2008, p.17-18).
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