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(1) Resumo

Curandeiros xamanicos aymaras t€ém ocupado um papel proeminente no debate piiblico da Bolivia
em torno da nocdo de descolonizagdo ao reivindicar que colonialismo deve ser compreendido
como um tipo de doenca metafisica, e a descoloniza¢do como sua cura. Este projeto busca levar a
sério a proposta nativa de tomar a cura xamanica como pratica de descolonizacao através do estudo
etnografico de como curandeiros xamanicos aymaras compreendem e se relacionam com “seres
terrestres” (de la Cadena 2015) — entidades que para o olhar ocidental sdo elementos da paisagem,
como montanhas, pedras e lagos — entendendo tal agcdo como pratica cosmopolitica (Stengers
2010). Instigado pela centralidade desses seres terrestres nas praticas de cura xamanica e pelo
conceito de ayllu como um modo de ser relacional que entrelaga humanos e ndo-humanos, este
projeto propde explorar como essa concep¢do xamanica situa a pessoa como o local de
descolonizagdo. A hipotese central desta pesquisa, baseada em experiéncia de campo anterior com
os aymaras durante minha gradua¢do, ¢ que uma investigagao acerca dessa concepcao xamanica
de politica deve explorar a conceitualizagdo aymara do conhecimento, baseada na distin¢do entre
conhecimento conceptual (siwsawi), adquirido através da linguagem, e conhecimento experiencial
(ukamaw), adquirido por meio de participagdo ativa em ensinamentos xamanicos e praticas rituais

de cura.
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(2) Introducao e Justificativa

Este projeto ¢ o desenvolvimento de uma pesquisa iniciada em minha graduagao em
Geografia na Universidade da California, Berkeley, e reflete a necessidade de aprofundamento, a
partir do instrumental tedrico e metodologico da antropologia, de questdes reveladas pelo
trabalho de campo que realizei para minha monografia de conclusdo de curso. Seu objetivo
principal € produzir uma andlise etnografica do modo pelo qual as praticas xamanicas, € as
concepgoes associadas a ela de pessoa e conhecimento, vém sendo mobilizadas por certos atores
no debate politico boliviano. Esse debate ¢ animado em parte pela questdo de como estabelecer
relagdes sociais que reconhecem e dao voz a diversidade de seres que povoam a paisagem
sociopolitica dos Andes (Burman 2016; de la Cadena 2008). Este projeto pergunta como certos
discursos envolvidos no debate sobre descoloniza¢do evidenciam sua dimensdo cosmopolitica.
A nogao de cosmopolitica, proposta por Isabelle Stengers (2010), e desenvolvida por alguns
autores na antropologia americanista (de la Cadena 2008; Sztutman 2012, Viveiros de Castro
2012a, Vanzolini 2014), oferece uma maneira de abrir o “politico” para modos de existéncia
distintos do nosso e, portanto, de considerar como poderiamos imaginar um mundo comum com
tipos de seres que ndo sdo reconhecidos por nossa linguagem politica ou teorica atual.

Em minha tese para o Departamento de Geografia em Berkeley, procurei entender como
politicas de adaptagdo as mudangas climaticas estavam sendo associadas na Bolivia a noc¢do de
Vivir Bien (aymara: Sumaj Qamariia), filosofia amerindia que tem sido mobilizado como um
discurso de desenvolvimento anticapitalista pelo governo do presidente Morales (Republica de
Bolivia 2007, 2009; Ministerio de Relaciones Exteriores 2009, 2010; Schavelzon 2012, 2015). Ao
longo de uma pesquisa de trés meses de observagdo participante e entrevistas com funcionarios
do governo federal e de organizagdes ndo-governamentais € com ativistas indigenas em La Paz,
comecei a entrar em contato com um discurso xamanico que vem acusando o governo boliviano
de se apropriar da ideia de Vivir Bien para encobrir uma agenda de desenvolvimento capitalista

em esséncia. Mais importante que falar sobre politicas, sugeriu um interlocutor com quem passei



a ter maior contato, ¢ compreender o significado original de Vivir Bien. Ex-funcionério do governo
€ a0 mesmo tempo xama, ele rejeitava completamente as nog¢des de desarrollo (desenvolvimento)
e evolucion (evolugdo) propondo, em contrapartida, desenrollo e envolucion para denotar um tipo
de crescimento subjetivo e reflexivo. Deparei-me com a mesma perspectiva em conversas
subsequentes com outros curandeiros xamanicos, que afirmavam que a maneira de um individuo
compreender e se relacionar com o mundo ¢ uma questdo profundamente politica. Em sua visao,
essas questdes tomam preeminéncia sobre assuntos relacionados as politicas ptblicas e as relagdes
sociais de poder.

A reflexdo critica e a exploragdo etnografica incitadas por essas reivindicagdes tiveram
pouco rendimento para as questdes elaboradas pela geografia, fazendo com que essa dimensdo da
minha experiéncia em campo ndo encontrasse espaco em minha tese de graduagdo. Essa
experiéncia, no entanto, provou ser um dos momentos mais importantes da minha trajetoria
intelectual. Continuo a sentir-me compelido pela maneira com que meus encontros com
curandeiros xamanicos desestabilizaram meus conceitos basicos sobre o que constitui uma
abordagem legitima as questdes politicas e a produ¢do de conhecimento académico em geral. A
noc¢do de cosmopolitica e o debate recente da antropologia contemporanea em torno da nogao de
ontologia (Blaser 2013; Charbonnier et al. 2017; de la Cadena 2008, 2015; Descola 2013;
Holbraad e Pederson 2016; Ingold 2000; Kohn 2013; Latour 2013; Viveiros de Castro 1998, 2002)
me parecem fornecer o aparato conceitual adequado para permitir uma exploragdo etnografica
aprofundada de tais questdes, na medida em que enfatizam a necessidade de levar a sério a
diversidade de mundos implicados e projetados pelas praticas politicas.

Desde a eleicdo democratica de Evo Morales, o primeiro presidente indigena do pais, em
2005, a “descolonizacdo da sociedade” tem sido uma prioridade do governo nacional. Contudo, o
significado da nogao de descolonizagdo tem sido um topico de intenso debate publico na Bolivia.
Apesar da adocdo de elementos indigenas, como Vivir Bien, em seu discurso, o governo de

Morales tem concebido descolonizagdo como a soberania politico-econdmica da nagdo-estado e,



por consequéncia, priorizado uma agenda de desenvolvimento baseada em industrializacdo e
extrativismo (Garcia Linera 2011, 2012; Webber 2015). Como resultado, varios grupos indigenas
passaram a acusar a no¢do de descolonizacdo utilizada pelo estado como sendo meramente
retorica’.

Curandeiros e xamds aymaras > tém tomado a frente na articulagio desta critica,
defendendo que o colonialismo deve ser compreendido como uma forma de doenca metafisica e,
portanto, identificando na pessoa o local de descolonizagdo (Burman 2016). Estas nocdes de
colonialismo e descoloniza¢do decorrem de um conjunto particular de ideias sobre como o mundo
“¢”. Como tal, a descolonizagdo na Bolivia pode ser considerada uma arena de ‘“conflito
ontolégico” (Blaser 2013). De acordo com essa critica, a agenda de desenvolvimento do governo,
baseada na objetificacdo e apropriagdo de “recursos” naturais, ¢ carateristica de uma légica
modernizadora que, ao insistir na separagdo das questdes de natureza e de politica, exclui a
possibilidade de reconhecer e criar espago para a pluralidade de modos de existéncia. A
descolonizagdo como cura xamanica envolve necessariamente a participacdo de ndo-humanos,

como irei explicar; na medida em que essa perspectiva defende uma maneira alternativa de lidar

" A busca da administragdo de Morales de projetos de desenvolvimento industriais de grande escala levou muitas
comunidades indigenas a retirar seu apoio ao presidente. As tensdes entre o presidente e a populagdo indigena
atingiram seu 4pice em 2011, quando o Consejo Nacional de Ayllus e Markas del Qullasuyu (CONAMAQ) e a
Confederacion de Pueblos Indigenas de Bolivia (CIDOB) sairam do Pacto de Unidad y Compromiso, a alianga de
organizagdes indigenas e camponesas responsaveis pela ascendéncia do Morales a presidéncia em 2005. Isso
aconteceu apos Morales anunciar que sua administragdo construiria uma rodovia atravessando o Territorio Indigena
vy Parque Nacional Isiboro Secure (TIPNIS) para facilitar o crescimento econémico.

* Os Aymara e os Quechua sdo os maiores grupos indigenas na Bolivia, e compdem 80% daqueles que se auto-
identificam como indigenas no censo de 2012 (INE 2013). Os Aymara sdo tinicos na influéncia que exercem sobre
o cenario politico nacional; ao longo das ultimas décadas, eles se provaram o grupo indigena mais consolidado e
politicamente ativo no pais, algo evidenciado pelo surgimento do movimento indianista-katarista aymara na década
de 1970 (que persiste no altiplano boliviano até hoje) e pela ascensdo do partido politico MAS (Movimiento al
Socialismo) e Evo Morales, que identifica-se como aymara, a presidéncia em 2005 (Makaran-Kubis 2009). No
entanto, € dificil identificar uma agenda politica aymara unificada ou falar sobre “o povo aymara” em geral, pois ha
pouco consenso (especialmente entre pessoas de lingua aymara que moram em areas rurais e urbanas) sobre quem
pode reivindicar a identidade aymara. Apesar dessa dificuldade, uso o termo “aymara” para identificar os
curandeiros xamanicos que pretendo engajar na minha pesquisa. Isto é, primeiro, porque eles mesmos se
identificam como aymara e, segundo, porque, como Burman (2015: 30) observa, existem “no¢des cosmologicas... e
praticas sociais que sdo compartilhadas entre grandes setores da populagdo que identifica-se como aymara”. Isso
ndo significa que estes sejam compartilhados por todas as pessoas que afirmam ser aymara (ou que sdo exclusivos
deste grupo). Um dos focos do meu estudo etnografico serd constituido pela observagdo do grau em que certos
conceitos e praticas sdo compartilhados entre os curandeiros xamanicos aymaras.



com todos os sujeitos, humanos e ndo-humanos, da vida coletiva, poderia ser definida como
“ecologizagdo” (Latour 2013).

As pressuposi¢cdes ontoldgicas caracterizando esta visdo alternativa de descolonizacio
podem ser discernidas pelo estudo da relacdo de curandeiros xamanicos com entidades que
geralmente sdo interpretadas pelo olhar ocidental como elementos da geografia fisica, como
montanhas, pedras e lagos — as quais irei me referir, de acordo com de la Cadena (2015), como
“seres terrestres” (“earth beings™). Estes seres sdo invocados com frequéncia em eventos politicos
publicos e em cerimodnias rituais, e sdo considerados por parte da populagdo aymara capazes de
influenciar assuntos politicos (Alderman 2015; de la Cadena 2015). Seres terrestres também
tomam um papel central na pratica ritual de curandeiros xamanicos aymaras. A relagdo entre seres
terrestres e cura xamanica deve ser compreendida no contexto da nocao de colonialismo como um
sentimento de perda e de incompletude sintomatico da desunido do individuo com os seres
ancestrais, geradores de vida e cognoscentes do cosmos e da paisagem andina. A cura xamanica
procura facilitar a experiéncia de mayisthapita, ou “estar conectado”, ndo no sentido de congregar
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entidades distintas, mas no sentido de “se tornar um” (Burman 2012:107-09). Esta unido ¢
explicita no conceito aymara de ayllu, que denota uma concepgdo relacional da pessoa que
entrelaga humanos e ndo-humanos. Ser “em-ay//u” € ser interligado a um “coletivo sdcio-natural
de humanos, ndo-humanos, animais e plantas inerentemente conectados uns aos outros de tal
forma que nenhum ser foge desta relagio” (de la Cadena 2015: 44, minha tradugio®).

A nocao de ayl/lu permite a conceitualizagdo de seres terrestres como sendo ndo somente
um tipo de ser entre outros, mas uma parte integral da pessoa. Cabe destacar que esse conceito €
inseparavel da experiéncia pessoal de unidade (mayithapita), e da sentido a cura xamanica como

pratica de descolonizagdo. Tal énfase na experiéncia pessoal revela uma concepgao particular de

conhecimento. A lingua aymara diferenca dois tipos de conhecimento. Siwsawi, a semelhanga do

3 «“a socionatural collective of humans, other-than-human beings, animals, and plants inherently connected to each
other in such a way that nobody within it escapes that relation” (de la Cadena 2015: 44).



conhecimento académico, ¢ aquele adquirido através de linguagem humana. Ukamaw, por outro
lado, ¢ o conhecimento pessoal e a experiéncia adquiridos em interagcdes ndo-linguisticas com
outros seres detentores de conhecimento no mundo, incluindo plantas, montanhas, lagos, animais
e certos locais detentores de conhecimento. Esse tipo de conhecimento, no pensamento aymara,
diz respeito a “como as coisas sdo” (Burman 2012: 102, minha tradu¢io®). Conceitos como esses
nos levam a apreciar como na tradi¢do aymara a compreensdao ontologica deve ser ativamente
cultivada na relacdo de um individuo com os diversos constituintes-cognoscentes do mundo. O
conhecimento ndo € apenas sobre 0 mundo, mas emerge do mundo em si (ibid.: 107-09).

Em suma, praticas de descolonizacgdo de curandeiros xaméanicos revelam nogdes da pessoa
e do conhecimento centrais ao pensamento aymara: a concepgao indigena sobre os serres terrestres
nos permite compreender relagdes humanas com ndo-humanos como internas a pessoa; a énfase
na experiéncia pessoal de “estar conectado” e a conotacdo ativa e participativa de conhecimento
ukamaw ressalta a inseparabilidade de questdes ontoldgicas e epistemoldgicas nesse pensamento.
Sustento que esta forma de pensamento traz implicacdes metodolégicas importantes para
antropdlogos interessados em considerar com seriedade a cura xamanica como pratica de
descolonizagao.

Através de um engajamento etnografico que permita mapear as relagdes entre curandeiros
xamanicos e seres terrestres, pretendo elucidar as no¢des ontoldgicas da pessoa e do conhecimento
mobilizadas em certos discursos xamanico-politicos sobre a descolonizagdo, e assim contribuir
para uma reflexdo sobre novas maneiras de se conceber a politica, solidarias & uma tradi¢do de

pensamento historicamente marginalizada (Holbraad, Pedersen, e Viveiros de Castro 2014).

Estado da questdo e relevancia da pesquisa
Para abordar a relevancia da minha pesquisa para a disciplina da antropologia, primeiro

discutirei o significado tedrico da nog¢do da pessoa implicita nas relacdes dos curandeiros
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the way things are” (Burman 2012: 102).



xamanicos com os seres terrestres. Em seguida, irei avaliar as implicagdes tedricas da nocao
aymara de conhecimento que, segundo argumento, também ¢ de profunda importancia
metodologica.

Um dos principais autores ligados ao que veio a ser denominado a “virada ontolégica” da
antropologia, Viveiros de Castro (2009) sustenta que o movimento deve ser entendido como um
programa politico para a “descoloniza¢do permanente do pensamento”. De modo geral, autores
ligados a esse programa insistem que ontologias — definidas por Mauro Almeida (2013: 9) como
o “acervo de pressupostos sobre o que existe” — distintas daquela(s) que define(m) a modernidade
ocidental devem ser “levadas a sério” em seus proprios termos, dando lugar a “autodeterminacao
conceitual” dos povos tradicionalmente estudados pela antropologia (Viveiros de Castro 2003: 6).
Reformulando a premissa do questionamento de como se vé para o que hd para ser visto, esta
perspectiva se opde a orientagdo analitica relativista focada na epistemologia que por muito tempo
direcionou o pensamento antropologico. De fato, a ideia de que existe um mundo verdadeiro
(natural) “14 fora” e multiplas representagdes culturais dele, reflete uma ontologia “multicultural”
particularmente ocidental (Viveiros de Castro 2009).

As relagdes entre humanos e nao-humanos tornaram-se o foco principal de antropélogos
que buscam problematizar as separagdes ontoldgicas entre natureza/cultura e sujeito/objeto que
formam o alicerce do pensamento ocidental. Ao abrir caminho para a compreensao de regimes
conceituais que recusam tais separacdes, a teoria do perspectivismo amerindio de Viveiros de
Castro (1996, 2002) nos ajuda a pensar em como os curandeiros xamanicos cultivam relagdes
com os seres terrestres. Nao se trata de aplicar interpretagdes desenvolvidas pela etnologia das
terras baixas sul-americanas ao contexto andino boliviano, mas de testar o alcance de algumas
daquelas elaboragdes tedricas para iluminar o caso aqui em questdo (colocando em cheque o
proprio contraste entre terras altas e baixas na América do Sul). Interessa-nos por exemplo a
conceitualiza¢do do autor sobre “a condi¢@o original comum do ser” (2004: 4) segundo diversos

povos das terras baixas sul-americanas — condi¢do nao indiferenciada entre humanos e nao-



humanos mas “percorrida por uma diferencga infinita” (2007: 157), um “estado do ser onde os
corpos e os nomes, as almas e as afec¢des, o eu e o outro se interpenetram” (2012b: 55-56). Na
interpretagdo de Holbraad e Willerlev (2007: 330), isso significa que
“Each being has the potential to transform into every other because
all beings...contain each other’s perspectives immanently. Beings
can ‘become-other’...because in a crucial sense they already ‘are

other’: they are constituted as beings by their very potential to
become something else”.

Viveiros de Castro contrasta o multiculturalismo ocidental com o “multinaturalismo” das
cosmologias amazodnicas que se baseiam em “uma unidade do espirito e uma diversidade dos
corpos” (1998: 470). Para muitos povos amerindios das terras baixas sul-americanas, sustenta o
autor, o corpo — entendido ndo como um organismo material mas um “feixe de afecgdes e
capacidades” (ibid.: 479) — é o local da diferenciagio perspectivista. E a diferenga entre
corpos/perspectivas o que possibilita 0 xamanismo, frequentemente conceitualizado pelos povos
indigenas amazdnicos como a ado¢do de uma perspectiva ndo-humana através de uma alteragao
corporal. Cabe notar que fundamental a formulagdo do perspectivismo ¢ a “ideologia cinegética”
(1996, 2002), focando-se na dimensdo relacional entre presas e predadores, resultando na
valorizagdo da figura do animal enquanto "protdtipo extra-humano do Outro" (1996: 120).
Portanto, embora as observagdes de Viveiros de Castro sobre condi¢do originaria do ser ressoem
com a concepgdo aymara sobre o ay//u, como descrita brevemente acima, a centralidade dos seres
terrestres na sociocosmologia aymara exige que reconsideremos o lugar pratico-conceitual
privilegiado atribuido a alteridade dos animais (e, de modo mais geral, todos os seres que
pertencem a vida bioldgica), e que recuperemos a importancia simbdlica, pratica e ecologica dos
ndo-vivos no registro etnografico. Também precisa-se examinar até que ponto a cura, pensada
como um contexto pragmatico e teorico especifico, apresenta diferengas em relacdo a metafisica
da predagdo, e se como tal demanda o reposicionamento ou a reformulacao das categorias que tém

sido mobilizadas para entender as relagdes constitutivas das praticas xamanicas amerindias.



A forma pela qual a agéncia ndo-humana ¢ conceituada também esta implicada nesta
discussdo. A teoria ator-rede de Latour (2005), instrumento de analise da agéncia de ndo-humanos,
tem sido particularmente importante na desestabilizagdo da nocdo de “natureza” como
fundamento universal para a investigacdo antropologica. No entanto, esta formulagdo tende a
conceituar os ndo-humanos como coisas com caracteristicas humanas em vez de sujeitos reais.
Esta critica informa a preocupagio de Eduardo Kohn (2013: 92, minha tradugdo’) “com a
exploracdo de interagdes, ndo com os nao-humanos genericamente — ou seja, tratando objetos,
artefatos, e vidas como entidades equivalentes — mas com seres ndo-humanos vivos em termos
das caracteristicas distintivas que os tornam sujeitos”. Kohn argumenta que, para que a
antropologia leve em consideragdo as relacdes entre humanos e ndo-humanos, ¢ imperativo
“descolonizar o pensamento encontrando formas de pensar além das formas de pensamento da
linguagem” (2014: 277, minha tradugdo®). Assim, ele propde a redefini¢io da vida biologica como
semiodtica e reconhece modalidades de representacdo ndo-simbolicas (ndo-linguisticas), levando-
0 a argumentar que “a vida e o pensamento sdo a mesma coisa” (2013: 16) e a declarar, em um
momento, que “a vida pensa; pedras ndo” (ibid.: 100, minhas tradugdes’).

Enquanto compartilho seu interesse em conceitualizar modos de representacdo e de
pensamento que excedem a linguagem, Kohn mantém o biologico e a geoldgico como categorias
ontologicamente separadas, recusando a possibilidade de conceber o sujeito além da vida
bioldgica. De la Cadena observa que a divisdo entre bios e geos ¢ incomensuravel com a condi¢ao
de ser em-ayllu. Ao contrario da biologia e da geologia, enquanto objetos de estudo cientifico,
humanos e seres terrestres ndo podem ser desembaragados. Sdo mutuamente constituidos; quando
eles “emergem do mundo relacional em-ay//u, eles se ativam como pessoas” (de la Cadena 2014:

257, minha tradug¢io®). Seguindo tais observagdes, entendemos que a relagdo entre a pessoa

> “with exploring interactions, not with nonhumans generically—that is, treating objects, artifacts, and lives as
equivalent entities—but with nonhuman living beings in terms of those distinctive characteristics that make them
selves” (Kohn 2013: 92).

6 «decolonize thought by finding ways to think beyond language-like ways of thinking” (2014: 277).

7 “life and thought are one in the same” (2013: 16); “life thinks; stones don’t” (ibid.: 100).

¥ “emerge from the relational in-ayllu world they activate each other as persons” (de la Cadena 2014: 257).



(humana) e os seres terrestres, basal da experiéncia de “estar conectado” (mayisthapita) que da
sentido a cura xamanica como pratica decolonial, ndo se da entre duas entidades discretas, sendo
esta relacdo, de fato, interna a pessoa. Apreender a propria agéncia dos seres terrestres nesse
contexto exige que articulemos as questdes da relagdo entre pensamento e linguagem e a entre
Vivo € ndo-vivo.

Afinal, sugiro que a questdo de como ampliar nossa no¢do de pessoa e agéncia ¢ um
problema intimamente politico. Na conjuntura histdrica atual — marcada pelo que Stengers (2015)
chama de a “intrusdo de Gaia”, exigindo nosso reconhecimento da natureza agentiva da propria
Terra — a tarefa de imaginar as possibilidades de “diplomacia cosmopolitica” (Latour 2013) com
a multiplicidade de modos de existéncia geologicos e meteoroldgicos, aos quais toda a vida esta
integralmente relacionada, assume importancia unica. Quando a semiose ¢ tomado como aquilo
que diferencia o vivo do ndo-vivo, privamos os seres terrestres de um lugar no nosso pensamento
politico e limitamos a sua capacidade de exercer influéncia sobre as ordens materiais e discursivas
que sustentam os regimes modernos de governanga (Povinelli 2016). Interessa-nos aqui
determinar ndo se os seres terrestres participam da esfera da politica, mas de que forma podemos,
ao transformar nosso pensamento, nos reposicionar em relagdo a eles de uma maneira que nos
permitiria os “ouvir”.

Desse modo, esta pesquisa pergunta, seguindo Holbraad (2011: 3, minha tradugio’), se
existe “um sentido em que as coisas poderiam falar por si mesmas?” e, se for, “como soariam suas
vozes?” Serd preciso avaliar em que medida as teorias da fala nos permitiriam conceber o papel
daquilo que ndo ¢ reconhecido como entidade politica na formacdo de novas formas de governar
(Ranciére 2001, 2010; Foucault 1997, 2008; Deleuze 1986; Deleuze e Guattari 1987). No
obstante, reconhecendo a necessidade de ir além da compreensdo exclusivamente linguistica do
pensamento e da governanga social, examina-se também o lugar potencial de outra sensoria

semioticamente mediada (e ndo mediada) na reconstru¢do da ordem politica. Destaca-se, contudo,

? “a sense in which things could speak for themselves?”; “what might their voices sound like?” (Holbraad 2011: 3).

10



que qualquer projeto politico-epistémico interessado em estender dignidade metafisica e
existéncia politica aos seres terrestres exigira a elaboragdo de uma analitica que resiste a tratar a

vida e a semiose como sindnimos (Povinelli 2016; James 1995; Pierce 1992, 1998).

Inspiragoes teorico-metodologicas

Como apresentado, as teorias do perspectivismo e da agéncia ndo-humana fornecem
conceitos que devem nos permitir iluminar — ao revelar continuidades e descontinuidades com
outros casos etnograficos conhecidos — a relagao entre a condi¢do relacional do humano, os seres
terrestres, a pratica de cura xamanica ayamara, e seus efeitos politicos. Porém, a énfase indigena
na dimensao participativa do conhecimento ukamaw nos desafia a considerar que o significado
completo de tal experiéncia (incluindo o seu potencial impacto politico) escapa a compreensao
conceitual ou linguistica propria a reflexdo académica convencional. No pensamento aymara,
entendimentos ontologicos, como a nog¢ao de que seres humanos e os seres terrestres existem em-
ayllu juntos, ndo sdo tratadas como fatos “la fora” e, consequentemente, ndo podem ser
simplesmente transmitidos por outra pessoa. Ao invés disso, os aymaras articulam uma
epistemologia de “engajamento pratico e perceptivo” (Ingold 2000: 216) a uma premissa
ontoldgica de unido (oneness). A capacidade perceptiva de uma pessoa deve ser cultivada
adotando pessoalmente certas praticas de conhecimento em relacdo ao ambiente que a rodeia —
seja, por exemplo, por meio de exercicios meditativos e respiratoérios, monitoramento e
engajamento com seus sonhos, ou através da ingestdo cerimonial de plantas curativas. Como
Ingold (2000: 99, minha traducdo'®) nota, refletindo sobre a relacdo entre o conhecimento e a
experiéncia pessoal no contexto dos Ojibwa: “as condigdes da verdade...ndo estdo na
correspondéncia entre uma realidade externa e suas representagdes ideais, mas na autenticidade

da propria experiéncia”.

12 “the conditions of truth...lie not in the correspondence between an external reality and its ideal representations,

but in the authenticity of the experience itself” (Ingold 2000: 216).
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Neste caso, retomar a questdo de “como ver” ndo € retornar ao relativismo cultural que
reduz a ontologia a epistemologia. Ao contrario, esta proposta pressupde a inseparabilidade das
preocupagdes ontologicas e epistemologicas no pensamento aymara e, com base em minha
experiéncia prévia de campo, se mostrou necessaria para “pensar com” os curandeiros xamanicos
aymara em seus proprios termos. Sugiro que qualquer esfor¢co de levar a sério a cura xamanica
como pratica decolonial exige problematizar, ndo apenas nossa compreensdo da pessoa, mas
também nossas convengdes metodologicas que determinam como tal entendimento deve ser
alcangado. Estudar a nocao relacional da pessoa expressa no conceito de ayllu posicionando os
seres terrestres como um “objeto do conhecimento” seria operar dentro de uma teoria
representacionalista do conhecimento enraizada em uma dicotomia ontoldgica entre o interno
(pensamento, idioma) e o externo (mundo material, natureza), estranha ao pensamento aymara.
Seria ignorar a énfase na experiéncia pessoal de “estar conectado” (mayisthapita) que da
significado a cura xamanica como pratica decolonial. Os seres terrestres ndo podem ser
“observados” porque a rede de relagdes sociais de onde eles emergem como pessoas ndo esta
localizada “fora” da pessoa. Desse modo, este estudo questiona a redu¢do do conhecimento a
objetivacdo ou a abstracdo, e defende a necessidade de incorporar o subjetivo e pessoal como
matéria de reflexdo. Refletindo sobre as implicagcdes do conhecimento ukamaw para o pensamento
antropologico, Anders Burman (2012: 117) argumenta:

“To learn to think in and with other categories is a good start, but
other categories will not make our ontological pillars shiver. For
that to happen, other experiences are necessary. In other words,
there is no way we are going to intellectually reason our way out of
coloniality, in any conventional academic sense. There is no way

we are going to publish our way out of modernity. There is no way
we are going to read our way out of epistemological hegemony”.

No cerne desta proposta, consequentemente, estd a ideia de que entender a cura xamanica
como pratica decolonial implica também submeter-se a ela; levar a sério a ideia aymara de que ter
conhecimento sobre os seres terrestres ¢ ter tido experiéncias e ter pensado com eles. Nao suponho,

evidentemente, poder experimentar ou adotar a realidade aymara “como tal” ao adotar sua
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concepgdo do conhecimento, mas pretendo explorar o potencial transformador da experiéncia
pessoal em um terreno ontoldgico diferente como parte do fazer etnografico (Holbraad, Pedersen
e Viveiros de Castro 2014). Ao posicionar os curandeiros xamanicos nao s6 como “informantes”
(o objeto tradicional do conhecimento antropoldgico), mas também como guias na busca do
conhecimento ukamaw, esta pesquisa aposta na possibilidade de uma fusao parcial entre a posicao
do antropdlogo e a do objeto de conhecimento antropoldgico (Crook 2007; Favret-Saada 2012;
Goldman 2003). A pesquisa aposta num processo de “delegacdo ontoldgica” (Salmon 2013) na
medida em que busco intencionalmente tornar vulnerdveis meus proprios pressupostos
ontologicos, “deixando-os ser contra-analisados pelas praticas de conhecimento indigena” e
tratando meu estudo “como uma contra-metafisica com seus proprios requisitos e postulados”
(Viveiros de Castro 2014, minha tradugio''). Ao explorar uma préxis etnografica que integra a
observagao a aquisi¢do de conhecimento ukamaw entendo estar levando as tltimas consequéncias
a classica ideia da observagdo participante, e fazendo disso objeto de reflexdo antropoldgica.

O desafio deste trabalho consiste, portanto, em encontrar uma linguagem capaz de operar
a traducdo entre dois regimes de conhecimento, ou, dito nos termos aymara, capaz de fazer a
passagem do conhecimento ukamaw ao conhecimento siwsawi. Buscando explorar o valor tedrico
e metodoldgico de “ser afetado” (Favret-Saada 2012), o projeto busca elaborar como a experiéncia
pessoal pode se transformar em conhecimento antropoldgico sobre a relagdo entre um modo de
conhecimento e um mundo concebido a partir dele.

O propdsito desse esfor¢o deve ser enfatizado. Esta pesquisa pretende iluminar a dimensao
cosmopolitica das praticas defendidas pelos curandeiros xamanicos se concentrando no papel dos
seres terrestres em tais praticas. Ao compreender o papel dos seres terrestres na pratica politica
dos curandeiros xamanicos, este projeto pretende estabelecer as condigdes de possibilidade para

se pensar de novas maneiras a pessoa € o conhecimento aymara, ¢ assim desenvolver uma

99,

' “hy letting them be counteranalysed by indigenous knowledge practices™; “as a counter-metaphysics with its own
requisites and postulate” (Viveiros de Castro 2014).
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compreensdo mais ampla de como “o politico” ¢ concebido por tais atores. Argumento que, para
apoiar plenamente as lutas indigenas de autodeterminagdo, devemos nos engajar atentamente a
seus entendimentos de politica e de conhecimento e, em troca, permitir que nossas proprias ideias
sobre o que constitui solidariedade sejam redefinidas. Esta abertura tedrica e metodologica
pretende fazer a “andlise antropoldgica ndo apenas logicamente contingente, mas também
moralmente imbricada com a dindmica politica em que as pessoas estudadas por antropélogos
estdo envolvidas, incluindo as posi¢des politicas que essas pessoas possam tomar” (Holbraad e
Pedersen 2016: 295, minha tradugdo'?). Como tal, este projeto, embora sintonizado com modos
de existéncia ndo-humanos, também esta firmemente enraizado e comprometido com os mundos

humanos e historicamente contingentes.

(3) Objetivos

Os objetivos principais da minha pesquisa podem ser delineados da seguinte forma:

(1) (a) Descrever como colonialismo e descolonizacdo sdo conceitualizados por curandeiros
xamanicos aymaras. (b) Explicar como essas nog¢des sdo informadas pelos conceitos de ay/lu (o
modo de ser relacional), mayisthapita (estar conectado ou em unidade) e ukamaw (conhecimento
experiencial) aprendendo sobre o quadro cosmoldgico em que esses conceitos sdo articulados e
tornados significativos. (c) Avaliar os pressupostos sobre a natureza da pessoa e do conhecimento
implicitos em como os seres terrestres sdo entendidos. (d) Desenvolver uma compreensdo mais
ampla de como “o politico” é concebido.

(2) (a) Descrever como descolonizagdo € praticada por curandeiros xamanicos aymara. (b)
Documentar como os curandeiros xamanicos efetivam as relagdes com seres terrestres nas suas

praticas de descolonizagdo. (c) Analisar a relagdo entre pratica ritual, conhecimento cosmolégico

12 «“anthropological analysis not merely logically contingent upon, but also morally imbricated with, the political

dynamics in which the people anthropologists study are embroiled, including the political stances those people
might themselves take” (Holbraad e Pedersen 2016: 295).
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e medicinal/terapéutico, e a importancia existencial e politica da pratica ritual e da experiéncia
ritualistica transformadora.

(3) Explorar (a) a relacdo entre ayl/lu (como o conceito de modo de ser relacional) e mayisthapita
(a experiéncia de primeira mao de tal modo de ser) e (b) a diferenga entre conhecimento ukamaw
e siwsawi através da minha participagcdo direta em ensinamentos xamanicos e praticas de cura
ritualistica. (¢) Determinar o impacto dessas praticas de conhecimento na minha capacidade de

compreender as no¢des da pessoa, do conhecimento, e da politica implicito nesses conceitos.

(4) Plano de trabalho e cronograma de sua execucio

a) Cumprimento de créditos

b) Revisao bibliografica

c¢) Pesquisa de campo

d) Interpretagdo e sistematiza¢ao dos dados
e) Redacdo e entrega da qualificacdo

f) Redacao, deposito e defesa da dissertagao

2018 Atividade | Jan | Fev | Mar | Abril | Maio | Jun

Cumprimento de
créditos

Revisao
bibliografica

Revisao
bibliografica

Pesquisa de
campo

Interpretagao e
sistematizagao de
dados

Redagdo da
dissertacao

Elaboragao da
qualificacao
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Qualificagdo

2020 Atividade |Jan |Fev |Mar | Abril | Maio |Jun |Jul |Ago |Set |QOut |Nov

Dec

Redagdo da
dissertacao

Defesa da
dissertacao

(5) Material e Métodos

Para o meu trabalho de campo, poderei usar materiais para registros, como gravadores e
maquinas fotograficas. Sobre o método, meu projeto busca seus objetivos de pesquisa de duas
maneiras:
(A) Leitura de textos académicos (teses, dissertacdes, artigos, ensaios e livros) que versem sobre
a o conhecimento cosmologico e medicinal/terapéutico aymara e a pratica ritual aymara. Também
sera importante empreender leituras do material da etnologia sul-americana que aborde a relagao
entre a politica e a cosmologia. As minhas leituras também se concentrardo nos debates tedricos
atuais dentro da antropologia em relacdo a condicdo da pessoa, as relagdes entre humanos e nao-
humanos, e a ontologia.
(B) Pesquisa etnografica em La Paz, Bolivia. Pegando emprestado os conceitos aymara, penso em
meu trabalho de campo como possuindo duas dimensdes. Primeiro, vou avangar os meus objetivos
de pesquisa com conhecimento siwsawi (obtido através da linguagem humana). Isso envolvera
entrevistas de profundidade (in-depth) semiestruturadas e ndo-estruturadas com curandeiros
xamanicos aymaras que vivem em La Paz, Bolivia no decorrer de cinco meses. Essas entrevistas
irdo se intercalar com observacao participativa. Os acompanharei em cerimonias de cura publicas
e privadas e também em outros eventos que eles considerarem politicamente relevantes,
observando nesses espagos € momentos, na medida do possivel, como as pessoas (humanas)
envolvidas na cura xamanica (tanto xamas quanto seus pacientes) estdo relacionados aos seres

terrestres. Também entrevistarei as pessoas que participarem da cura xamanica para aprender
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sobre suas experiéncias e perspectivas sobre o relacionamento entre a pessoa, o conhecimento, e
a descolonizacdo. Em segundo lugar, procurarei obter o conhecimento ukamaw (adquirido através
de uma interagcdo ndo-lingiiistica com outros sujeitos cognoscentes no mundo) desses assuntos,
participando diretamente em ensinamentos xamanicos ¢ me sujeitando as praticas de cura ritual.
O tipo de praticas e o ritmo em que adoto ou participo delas serdo determinados pelos curandeiros
xamanicos envolvidos neste estudo. Tais praticas podem incluir a adog¢do de praticas especificas
de atencdo plena no meu cotidiano (respiragdes € monitoramento de sonhos) e a ingestdo
cerimonial de plantas medicinais, como o cacto de San Pedro e a ayahuasca, que tém sido
utilizados medicinalmente na regido por milénios.

J&4 abordei dois curandeiros xamanicos aymara em La Paz sobre minha proposta de
pesquisa e eles concordaram em participar desse projeto. Tupak Wayra Larco ¢ um curandeiro
xama aymara treinado nas tradi¢des de cura aymara e quichua. Wara Wara também ¢ uma
curandeira xama aymara treinada na tradi¢do de cura aymara. Suas praticas rituais enfatizam, entre
outras coisas, aproveitar os poderes das montanhas para curar doencas espirituais. Ambos residem
em La Paz e ganham a vida oferecendo servicos de cura ao publico. Seus histdricos, perspectivas
e trabalho como curandeiros xamanicos os tornam parceiros ideais neste esfor¢o de pesquisa.

Vou me inscrever em um curso intensivo de lingua aymara na escola de idiomas do
Instituto Exclusivo em La Paz para melhorar a minha capacidade de entender as palavras,

expressdes € conceitos aymara.
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