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Resumo

O presente texto trata de configuragdes corporais que
desafiam a autonomia do individuo caracteristica do
Ocidente moderno. A estabilizacdo do individuo e seus
decorrentes pressupostos metafisicos, tais como a distin¢do
entre natureza e cultura, serdo contrapostos modos de
hibridiza¢do, de composicio e de recomposi¢do de corpos
que apontam para distintos estatutos ontolégicos

do humano. O artigo explora sobretudo os regimes corporais
amerindios, potencialmente conectdveis com outros que
produzem linhas de fuga e complexidades alternativas

a moderna.
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A figura humana, reproduzida como
um corpo masculino forte, frequentemente
de fei¢oes arianas, servia na Estética de
Hegel (1975) como revelagdo médxima do
Espirito em uma expressio sensivel com-
pleta, ndo contraditéria e livre. O ideal do
belo artistico dai derivado se exprimia de
maneira mais acabada na tradi¢do figu-
rativa helenistica, ainda que seu paro-
xismo fosse atingido apenas pela figuragio
cristd — esta, de acordo com a Estética, seria
a unica capaz de levar as tltimas conse-
quéncias a individualidade do humano
como manifestacdo da liberdade absoluta
do Espirito. Para Hegel, figuracoes asidti-
cas como a indiana teriam conquistado um
estdgio inferior de evolucdo ao separar o
espiritual do natural, unificados em contra-
partida pelo ideal cldssico. Testemunha de
tal separacdo € o hibridismo com aspectos
monstruosos e animalescos que degrada-
vam o humano e impediam a manifesta-
¢do da liberdade do Espirito. Na mitologia
indiana, este seria o caso de Ganesha, o
filho de Parvati que tem a cabeca decepada
por Shiva e, depois, substituida pela de um
elefante, para entio se tornar um principal
entre os deuses. Antibis, a divindade egip-
cia responsdvel por conduzir os mortos na
vida péstuma, é por sua vez aquela cons-
tantemente reproduzida com uma cabeca
de cachorro. Mais um sinal, diria Hegel, de
separacdo do natural e do espiritual, o que
colocava em risco a autonomia do indivi-
duo conquistada pela civiliza¢do ocidental,
herdeira do milagre grego.
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A relagdo de tensio figurativa entre
humano e animal ndo foi objeto de refle-
xdo apenas para Hegel. Na passagem do
século x1x para o xx, Aby Warburg, psicé-
logo das imagens mais do que historiador da
arte, também se debrugou sobre o assunto
ao formular o conceito de Nachleben, a
“sobrevivéncia” das imagens (Didi-Huber-
man, 2002), passivel de ser detectada pela
forca de determinadas férmulas visuais per-
sistentes ndo apenas nas artes de origem
europeia. I atrds de tal forca que Warburg
(2003[1923]) vai, por exemplo, se interessar
pelo ritual das serpentes conduzido pelos
hopi, uma sociedade indigena norte-ameri-
cana que manipulava tais mediadores sim-
bélicos vivos para propiciar a tempestade. A
persisténcia da serpente em diversas outras
iconografias e cosmologias — das figuragdes
do Asclépio grego e renascentista, passando
por Tiamat, a serpente original babilonica,
e também pela pintura moderna — ates-
tava o seu poder de sobrevivéncia, o seu
papel como “elemento de comparacio e de
recalque [Verdrangung]” (p. 117). Sua tena-
cidade, garantida pela tensdo constitutiva
com a figura humana, surgia de maneira
eloquente no grupo do Laocoonte, que
exercia uma fun¢do importante no pensa-
mento de Warburg, I+ o que demonstra a
seguinte reflexdo de Didi-Huberman, um
dos melhores estudiosos recentes do autor:

Mas a questdo antropoldgica se coloca tam-
bém para Warburg nos termos de uma primi-
tividade natural: a dor trdgica de Laocoonte
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nio manifestaria — ao se “sublimar”, como
diria a exemplo de Freud o historiador do
Pathosformel — um vinculo ainda mais pri-
mordial? Esse vinculo, infrassimbdlico e
infranarrativo, nio seria aquele do corpo
humano atravessado pelo sofrimento fisico e
pela violéncia da luta animal? Vemos assim
que a proximidade do humano e do animal
constitui um motivo essencial do Laocoonte,
mas também do ritual indigena estudado
por Warburg: nos dois casos, 0 homem se
confronta com o animal enquanto perigo
mortal por exceléncia. Nos dois casos, igual-
mente, o homem incorpora ou se reveste do
animal, fazendo de sua prépria morte — ou
melhor, do instrumento dela — algo como
uma segunda pele: na estdtua helenistica, as
serpentes se mostram como uma espécie de
“sobremusculatura” dos trés personagens, ou
talvez suas visceras é que se tornem visiveis
por uma espécie de reversdo fantasmatica do
interior no exterior. No ritual da serpente,
o animal é apresentado como uma coisa da
qual o homem se adorna e se torna capaz —
de maneira ficticia — de absorver a substan-
cia. (2002, pp. 225-220)

Na narrativa de Didi-Huberman, his-
toriador da arte contemporaneo, persis-
tem determinados pressupostos comuns
ndo apenas a Warburg, mas também
ao Hegel da Estética e a tantos outros
modernos. Vemos, por exemplo, como o
animal é sempre algo que se contrapde
ao homem, como se fossem dois entes
apartados por suas distintas provincias

ontolégicas — natureza e cultura. Vemos,
também, como é sempre a imagem de um
homem, do risco e da violéncia impostos a
um corpo masculino adulto, que se privi-
legia. Constatamos, ainda, como a tensio
homem-animal é posta sempre nos termos
de uma anterioridade, de um apelo primi-
tivo que o homem moderno reconhece e
analisa através de sua razdo emancipadora.
Notamos, por fim, que as aproximagdes
entre humanos e animais nio poderiam
ser concebidas sendo nos termos de uma
ficgdo, de uma espécie de sono da razdo
que, em Didi-Huberman ou em Hegel,
se mostraria especificamente nas artes e
rituais da Antiguidade e de sociedades ndo
ocidentais.

Ganesha, Shiva, o ritual das serpentes
entre os hopi e o grupo do Laocoonte sio
apenas alguns exemplos possiveis aqui
levantados nido exatamente para explo-
rar a fundo as ideias de Hegel ou de War-
burg, mas sim para encaminhar o exercicio
de pensamento das proximas pdginas:
uma reflexdo sobre corpos heterotépicos,
termo que utilizo aqui para tratar de varia-
¢oes ontolégicas em torno do problema
da montagem e desmontagem de corpos,
realocados em configuragdes imprevistas;
reflexdo apenas indiretamente relacionada
a nog¢io de heterotopia outrora elaborada
por Foucault (2013[1967]). As imagens artis-
ticas e divinas antes mencionadas sdo, efe-
tivamente, modos de figuragdo do corpo
que colocam em risco a unidade do ser
humano, que comprometem a sua auto-
nomia e individualidade. Falaremos aqui
desse desafio ou, em outras palavras, de
configuragdes do corpo que oferecem um
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contraponto a estabilizacdo do individuo
humano caracteristica do Ocidente. Trata-
remos, mais especificamente, de modos de
hibridizagdo, de composicio e de recom-
posi¢io do corpo que indicam um estatuto
ontolégico do humano diferente daquele
marcado pela distingdo entre natureza e
cultura e suas derivagdes. Alguns desses
modos, mesmo que forjados no interior
do que se costuma chamar de civilizagdo
ocidental, se colocam diretamente contra a
imagem corporal masculina da autonomia
humana moderna; outros, porém, consti-
tuem um horizonte de agéncia e de espe-
culagdo em torno do corpo inteiramente
original.

Estrangeiro, inconstante, subversivo, efe-
minado, ébrio: tais sdo alguns dos predica-
dos que se atribuem a Dionisio, divindade
origindria da Asia, nascida de um dos mui-
tos casos extraconjugais de Zeus. Aceito
apenas tardiamente no Pantedo, Dioni-
sio é repudiado por Penteu, o rei conser-
vador e apolineo de Tebas, que desdenha
os conselhos do velho rei Cadmo sobre a
necessidade de se respeitar a chegada do
nume forasteiro em seu reino. A terrivel
consequéncia, dpice de As bacantes de
Euripedes, ¢ o estracalhamento e a devo-
ragdo do arrogante Penteu por sua prépria
mie, Agave, transtornada pela mania dio-
nisiaca e convertida ela mesma em uma
ménade. Agave toma o filho por uma
presa e o devora quando, disfar¢ado, ele
vai sob uma pele de cervo verificar a orgia
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conduzida pelo deus em uma montanha
proxima da cidade. Um corpo humano
recoberto por uma pele animal confron-
tava outros tantos corpos humanos trans-
mudados em feras, pois Dionisio, o deus
da metamorfose, ¢ também uma divindade
dos animais selvagens. O grande mestre da
omofagia (omophagos charis, “o regozijo
em devorar a carne crua” [Segal, 1997,
p- 12]) ndo apenas desencadeia o sparag-
mds (estracalhamento divino) de Penteu
como ¢é ele mesmo estragalhado em uma
das narrativas dedicadas ao seu surgimento
(Detienne, 1977; Segal, 1997): a mando de
Hera, Dionisio é enganado e despedagado
ainda bebé, fervido e posto em um espeto
pelos Titas, para depois ser refeito a partir
de seus despojos e de suas cinzas.

A omofagia, a devoragio da carne crua,
seria para Carlo Ginzburg (2001, p. 230 ss.)
um provavel vestigio de praticas sacrificiais
de tribos citas da Asia Central — praticas
que, uma vez reconfiguradas na Grécia,
poderiam remontar a uma trajetéria ini-
cidtica (teletai) referente nio apenas a nar-
rativa, mas também aos cultos 6rficos que
se compunham pela sequéncia: morte —
despedagamento — devoragido — recom-
posi¢do — renascimento. De acordo com
a interpretagio de Plutarco, a sequéncia
havia sido concebida como uma forma
de renovagio interior desencadeada pela
identificacdo dos seguidores de Dionisio
com sua divindade (p. 233). A hipétese
da influéncia asidtica sobre a Grécia tra-
taria, entdo, da provdvel contaminagio
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de praticas xamanisticas sobre os rituais e
modos de conhecimento associados a Dio-
nisio, a mais heterodoxa das divindades da
Hélade e o contraponto do milagre grego
reivindicado pelas narrativas de fundagio
da modernidade.

Mas em que consiste, entretanto, essa
categoria genérica, o xamanismo, que de
pronto desperta imagens de exotismo, de
uma propensdo primitiva pela devoracio,
pela decomposicido do corpo e pela identi-
ficacdo com a animalidade? Seria ela refe-
rente a uma espécie de pulsdo primitiva
capaz de projetar a sua forga, diria Warburg,
até mesmo na sobrevivéncia de férmulas
visuais em figuracdes cristds? Néo era, pois,
a mesma poténcia caracteristica da mania
dionisiaca que se manifestava no movi-
mento do drapeado das saias das ména-
des (Didi-Huberman, 2002, p. 29o), que
se fazia presente também nas saias igual-
mente revoltas da Madalena de Bertoldo di
Giovanni (1485) ou, ainda, na composi¢io
visual da Vénus de Botticelli (1483) (Didi-
-Huberman, 2002, p. 266)? Uma resposta
positiva a tais indagacoes sé poderia ser
parcial, se vale considerar o papel que tais
imagens do primitivo possuem para a cons-
tituicdo de narrativas modernas tais como as
de Warburg. Quando analisada com mais
cuidado, a nocdo de xamanismo revela,
porém, uma outra formacio de sentido.

Herdeiras de tal rétulo originalmente
asidtico, as sociedades amerindias tinham
e ainda tém as suas proprias categorias
de pensamento, suas préprias narrativas

e reflexdes sobre o que, afinal de contas, se
pode pensar e fazer com corpos inteiros, reco-
bertos, mortos, despedacgados, renascidos e
recompostos. Estas praticas do pensamento
nio deveriam servir para retroalimentar o
circulo vicioso das imagens modernas do
primitivo, mas sim para produzir outras
derivas, conexdes e linhas de fuga. Explo-
remo-las aos poucos, a partir de algumas
incursdes aos corpos heterotépicos amerin-
dios, postos e repostos fora do lugar, fora do
seu centro em um corpo coeso, marcado
pelos contornos e limites do individuo; cor-
pos, a rigor, capazes de apontar para outros
centros, lugares e deslocamentos. Tal alter-
nativa por certo também se fazia presente
naquela cena de As bacantes, na qual cor-
pos se cobriam de peles de animais nio
exatamente para produzir reversoes fantas-
maticas, como imaginava Didi-Huberman,
mas sim para pressupor outras significagdes
e estados de coisas.

A cena clédssica do esquartejamento da
vitima ritual entre os tupinambd do século
xv1, estudada por Eduardo Viveiros de
Castro e Manuela Carneiro da Cunha
(1985/2009), ndo produzia um sentido simi-
lar ao do sparagmés e da omofagia dioni-
staca. Viveiros de Castro (1986) dizia que
“a antropofagia de Cunhambebe, assim,
ndo era uma alelofagia (devoracdo do
semelhante), como pensava Staden, nem
uma omofagia (comer cru), para usarmos o
vocabuldrio do canibalismo grego. Era um
devir-fera, mas policiado pela cozinha” (p.
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625). Ao ser interpelado por seu cativo ale-
mio aterrorizado, Hans Staden, o cacique
Cunhambebe — que portava em suas méos
um cesto com pedagos humanos moquea-
dos — ndo reagia na mesma chave que o
estrangeiro cristdo. “Um animal irracional
ndo come outro parceiro, e um homem
deve devorar outro homem?”, indagava
Staden, ao que Cunhambebe replicava:
“laudra iché — sou um jaguar, estd gos-
toso” (Staden, citado por Viveiros de Cas-
tro, 1986, p. 621). Ainda assim, Viveiros de
Castro observa que a presenga do verbo
ser nesta lingua tupi-guarani ndo implica
cépula proposicional, em identificagdo
metaférica do sujeito com o predicado, tal
como na maxima ritual cristd (“Este é o
sangue ¢ o corpo de Cristo...”). Se tal fosse
o0 caso, as posi¢des animal/homem per-
maneceriam distintas, a despeito de uma
comparac¢do momenténea, provavelmente
ficticia para os olhos modernos. Jaguar eu
(jaudra iché) seria, em contrapartida, uma
retraducdo mais fiel ao sentido ontoldgico
do original, pois Cunhambebe ocupa uma
espécie de posi¢do-jaguar, uma passagem
ao corpo-jaguar, em vez de ser apenas uma
confusdo metaférica entre humano e fera.

A assuncdo do ponto de vista de outrem,
caracteristica da antropofagia dos tupi-
nambd quinhentistas — e também de
outros falantes de tupi-guarani que, h4 até
poucas décadas, ainda realizavam prati-
cas similares —, se espalhava pelas diver-
sas etapas do ritual. Apés a execugio do
cativo, esquartejamento e preparo culind-
rio do corpo, o matador, tinico a ndo devo-
rar a vitima, deveria se recolher em um
lugar especial e passar por determinados
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procedimentos que visavam dotd-lo de um
novo nome (entre os varios ja acumulados
de outras execucoes) e ter o duplo de sua
vitima anexado a sua pessoa complexa.
Fnquanto isso, todos os outros segmentos
do coletivo ingeriam ritualmente as partes
tratadas do corpo — criangas inclusive, as
quais se ofereciam as visceras, e também
bebés, que mamavam nos seios untados
com o sangue da vitima. Trata-se, porém,
de dieta ritual, e ndo de mera alimentacio
para saciar a fome; a cerimonia era com-
posta pela incorporacio da posi¢do de um
inimigo humano, capaz de se pronunciar
com firmeza e honra durante o combate
verbal que antecedia a sua morte. O ritual
visava uma aniquila¢io total do outro que
ndo consistia sendo em sua replicagdo: “a
guerra de vingancga tupinambd era a mani-
festacio de uma heteronomia primeira, o
reconhecimento de que a heteronomia
era a condi¢do da autonomia” (Viveiros
de Castro, 2002, p. 241). Era essa anexa-
¢do completa da vitima ao matador que
garantiria um futuro péstumo favordvel na
Terra Sem Males, assim fazendo com que o
corpo do guerreiro escapasse da indesejada
putrefagio na terra.

Os referidos estudos sobre a antropofagia
tupinambd sdo alguns dos mais significati-
vos entre uma extensa produgio dedicada
a centralidade do corpo para as sociedades
amerindias, em especial nas terras baixas
da América do Sul (Da Matta, Seeger &
Viveiros de Castro, 1979). A no¢io de pers-
pectivismo (Viveiros de Castro, 2002), tema
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cldssico da filosofia ocidental reelaborado
por Viveiros de Castro para a compreensio
das cosmologias amerindias, também colo-
cava o corpo em posigdo focal. Em muito
devedor da assuncido da posi¢io do ini-
migo pelo matador tupinambd, o perspec-
tivismo se dedicava, sobretudo, a explicar
o singular problema da transformagdo nos
xamanismos amerindios. Através de diver-
sas técnicas corporais, que variam em com-
plexidade entre cada sociedade indigena,
0s Xamds conseguen ocupar corpos outros
e introduzir outros em seus corpos, a fim de
circular por uma mirfade personificada que
constitui mundos irredutiveis a cisdo estan-
que entre natureza e cultura. Humano, nos
mundos amerindios, é entdo tudo aquilo
que se torna capaz de ocupar um ponto de
vista, de se transformar em um potencial
enunciador, de estabelecer relacoes sociais
que extravasam o visivel (Viveiros de Cas-
tro, 2002, p. 345 ss.; cf. Barcelos Neto, 2008;
Cesarino, 2011; Lima, 2005; Vilaga, 1992,
entre outras etnografias). Nio por acaso,
as indumentdrias assumem af um sentido
fundamental:

Vestir uma roupa-mdscara é menos ocultar
uma esséncia humana sob uma aparéncia
animal do que ativar os poderes de um corpo-
-outro. As roupas animais que os xamds uti-
lizam para se deslocar pelo cosmos ndo sio
fantasias, mas instrumentos: clas se aparen-
tam aos equipamentos de mergulho ou aos
trajes espaciais, ndo as mdscaras de carnaval.
O que se pretende ao vestir um escafandro

¢ poder funcionar como um peixe, respi-
rando sob a dgua, e ndo se esconder sob uma
forma estranha. Do mesmo modo, as rou-
pas que, nos animais, recobrem uma “essén-
cia” interna de tipo humano ndo sdo meros
disfarces, mas seu equipamento distintivo,
dotado das afec¢oes e capacidades que defi-
nem cada animal. (Viveiros de Castro, 2002,

PP- 393-394)

Voltaremos a falar mais adiante de tais
capacidades, fundamentais para a com-
preensdo dos corpos heterotépicos. Note-
mos, porém, como o pressuposto de um
corpo intacto, anterior a um ato de trans-
formacdo, ndo faz aqui exatamente sentido.
Nos xamanismos amazonicos, corpos sao
paramentados sobretudo para que se tor-
nem capazes de se conectar a outros tantos
corpos (eles também xamas ou espiritos)
que compdem a multiplicidade personi-
ficada do cosmos e com a qual estabele-
cem relagdes propriamente intensivas, ou
seja, distintas daquelas relagdes mensurd-
veis caracteristicas de individuos concebi-
dos como totalidades extensas. Alids, é em
torno disso que se estruturam os relatos
de iniciagdo xamanistica, frequentemente
marcados pela morte e renascimento do
corpo outrora vivo e agora envolvido em
outra configuracio relacional (Kopenawa
& Albert, 2010, p. 117 ss.; Cesarino, 2011,

2014).

\%

A mitologia amerindia, dizia Claude Lévi-
-Strauss a Didier Eribon, é um conjunto de
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histérias sobre “o tempo em que os homens
e os animais ainda ndo se distinguiam”
(citado por Viveiros de Castro, 2002,
p- 354). Esse tempo primeiro ndo desapare-
ceu por completo, muito embora tenha se
estabilizado por conta das divisdes entre os
espagos do cosmos e, principalmente, pela
estabilizagdo dos corpos que, outrora, esta-
vam imersos no fluxo transformacional que
caracterizava a multiplicidade molecular
primeira (Viveiros de Castro, 2006). Agora,
os corpos determinam posigdes e distingdes
varidveis entre visivel e invisivel, passiveis
de serem perturbadas em momentos limi-
nares. £ nesses momentos que uma pessoa
ordindria, e sobretudo um xama, especia-
lista em tais trinsitos, poderd mais uma vez
estabelecer contato com outras tantas enti-
dades que, para si mesmas, se concebem
como gente. As narrativas costumam tra-
tar desse momento inaugural do mundo,
permeado por agentes e processos que nio
desapareceram exatamente, mas migraram
para uma espécie de fundo virtual. E aqui
que reencontramos novamente o problema
dos corpos desmontiveis.

Contam os xamds narradores marubo
(Cesarino, 2013, p. 257 ss.) que, nos tempos
antigos, o antepassado Temin Txoki casou-
-se com Peko, uma mulher juriti. Por ser
capaz de realizar todas as tarefas domésti-
cas de maneira extraordindria, Peko provo-
cava ciimes nas parentes de Temin Txoki.
Constrangida com a competi¢io que sofria
na casa de sua sogra, ela decide partir de
volta para casa com o filho do casal. O pro-
tagonista vai entdo atrds de sua esposa, que
vive em uma outra posi¢io do rio, acessi-
vel apenas aqueles que pingam em seus
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olhos 0 sumo de uma determinada folha.
Uma vez na casa dos pais da esposa, Temin
Txoki a observa realizar um estranho jogo
com os seus parentes, as pessoas jacamim:
os homens jacamim esquartejam o corpo
de Peko com lancas afiadas e, em seguida,
recompdem a mulher com o pé das mes-
mas langas. Temendo pela esposa, Temin
Txoki decide interferir, malgrado a adver-
téncia de Peko, que dizia para ele perma-
necer longe e apenas observar, pois ela ja
estava acostumada a tal pratica.

Mas eis que os homens jacamim termi-
nam por esquartejar o corpo do protago-
nista incauto. Em seguida, arremessam
suas coxas em um lago, as quais entdo
se transformam nas sucuris. Desolado, o
tronco de Txoki vai se arrastando até o rio
e ali se joga, descendo pelas dguas e pes-
cando peixes com pedacos de seu figado,
que o protagonista usa como isca. Durante
a viagem aquidtica, um de seus duplos se
destaca de seu corpo, dando origem a Lua
da dimensdo subaqudtica. Txoki chega
entdo a casa de sua mae, trazendo consigo
os peixes que pescou como presente. Ali
fica o coitado, jd distante da terra de sua
esposa. Durante a noite, ele bolina as suas
irmas, que, como forma de revelar o safado,
sujam as mdos de jenipapo e lambuzam
o seu rosto, que entdo aparecerd marcado
durante o dia. Em outras versdes de povos
da familia pano (Lévi-Strauss, 1968, p. 75
ss.), este € o motivo pelo qual o protagonista
serd decapitado pelos seus irmdos, como
forma de punicdo pelo comportamento
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incestuoso. A versdo marubo nio nos dd
uma cabega rolante, pois o tronco perma-
nece inteiro. Reduzido a condi¢io infan-
til, lamenta-se com a maie sobre a situacio
desoladora, até que, apés descartar diversas
possibilidades — transformar-se em buraco,
em tronco, em barranco... —, decide esca-
lar drvores e cip6s até passar ao céu, onde
se transforma em Lua.

Nas Mitolégicas, Lévi-Strauss (1971)
comenta uma versdo norte-americana dos
wintu, na qual o tema da cabega rolante
aparece sob uma figura feminina:

Ao procurar com seu irmdo mais velho uma
casca de drvore para fazer um tapa-sexo, a
irmd incestuosa se corta acidentalmente e
lambe seu sangue, cujo sabor lhe inspira tal
voracidade que ela se devora a si mesma e
se transforma em uma cabeca rolante que,
em seguida, ataca e devora também toda a
populacdo. Sua familia, aterrorizada, sobe
até o céu. Um velho monte de excremen-
tos orienta a cabeca; ela segue os fugitivos e,
tomada de desejo, consegue agarrar o irmdo
e o prender com suas coxas (sic). Como ele
se recusa a satisfazé-la, ela o devora, pou-
pando apenas o coracdo, que ¢, entdo,
enfiado em seu colar. Ela se dirige entdo
para os rios do norte, e se estabelece em um
grande lago do qual nio sai sendo a noite
para se refrescar na margem sul. (p. 122)

As relacoes de transformagio com a nar-
rativa de Temin Txoki sdo diversas: inver-
sdo de géneros da posi¢do do protagonista

incestuoso e insacidvel (a cabeca rolante,
nas outras versoes pano, ndo consegue reter
o alimento que lhe ¢ ofertado pela mae);
inversdo dos fluidos, pois o sangue passa a
ser atributo derivado da prépria protago-
nista, em vez de ser provocado pela figura
masculina de Lua (ele volta nas noites de
Lua cheia para bolinar suas irmis, o que
provoca a menstruagdo); inversdo da rela-
¢do entre coletivo e individuo no deslo-
camento vertical, pois, no caso wintu, é a
familia que sobe aos céus enquanto a cabeca
permanece na Terra; inversdo, também, da
propria dindmica alimentar, porque, se a
cabega-tronco dos pano recebe passiva e
infinitamente o alimento de sua mie, na
versdo wintu a cabeca ¢é ativa em sua devo-
racdo canibal; vemos ainda, por fim, uma
transformacdo da prépria figura de Lua, que
nio deixa de se revelar sub-repticiamente
nesse destino final da protagonista em um
lago do norte, no qual se esconde para se
mostrar apenas durante a noite.

Eista Gltima narrativa contém ainda um
detalhe fundamental: poderiamos pensar
que o mito é mera expressdo de uma incoe-
réncia ficticia, ao postular uma cabega
canibal que, em seguida, possui pernas
para prender o seu irmdo-amante. Na rea-
lidade, se vale seguir as ligdes de Lévi-S-
trauss, o aparente absurdo parece antes
indicar que o pensamento narrativo, como
de costume, estd muito mais direcionado
para a cabeca como fungio reflexiva do
que como construcio de enredo verossi-
mil. O que importa é que ela faga pensar
sobre os resultados etiolégicos derivados de
proximidades excessivas (o incesto), que
implicam uma inviabilizagdo das relacoes
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de alimentagdo e parentesco, tendo como
resultado uma separagio definitiva (a dis-
tancia entre Lua, Sol e Terra).

A narrativa marubo segue ainda uma
estrutura comum a outros tantos casos
amerindios: a imprudéncia do protago-
nista termina por desencadear determi-
nados efeitos, muito frequentemente de
ordem etiolégica. Temin Txoki, também
conhecido como Oshe, o Lua, ou ainda
como Tore Nawa (Estrangeiro-Podridio), é
exatamente esse personagem incauto, que
se comporta mal durante sua estada em
outros dominios e acaba por ser mutilado.
Funcio ontolégica dos corpos montados e
desmontados: dar origem a um estado de
coisas, acarretar transformac¢des no mundo.
Tudo se passa, assim, como se a aparente
violéncia fosse uma forma de fabricacao;
como se da potencial violacdo dos corpos
dependesse a prépria existéncia do que
concebemos como visivel. Corpos desmon-
taveis sdo, alids, aquilo de que o préprio
cosmos € feito; sdo a matéria-prima utili-
zada, de maneira intencional ou ndo, para
a composi¢cdo do mundo. Um conjunto
especifico de narrativas marubo (Cesarino,
2011, 2015) trata das cenas de montagem do
mundo pelos espiritos demiurgos através de
pedacgos de animais. Foi assim, por exem-
plo, que nos tempos primeiros eles fizeram
o firmamento celeste e outros aspectos do
cosmos, composto por pedagos de pele e
de carne de antas esquartejadas. A narrativa
de Lua possui, porém, um aspecto singular:
ela lanca mdo de um corpo propriamente
humano, martirizado e dividido, que assim
servird como alterador da paisagem celeste
(seja ela a subaqudtica, pois também 14
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existe um céu com sua Lua, seja a do fir-
mamento a que temos acesso).’

Na Historia general de las cosas de Nueva
Esparia, uma das principais fontes do
século xv1 para o conhecimento do mundo
asteca, Bernardino de Sahagtn relata a his-
toria de Coatlicue, mie de um conjunto de
homens conhecidos como Centzonhuitz-
nahua e de uma moga, Coyolxauhqui.
Coatlicue encontra ao acaso uma pena,
que coloca entdo em seu ventre. A pena
misteriosamente a engravida daquele que
serd o principal deus dos astecas: Huitzilo-
pochtli. Airmi e os irmdos decidem entio
matar a propria mée, que os desonrava com
tal gravidez. Vio entdo ao seu encalco, mas
nido sem que Huitzilopochtli tenha antes
nascido e se transformado em um guer-
reiro poderoso. Protegendo a mie, ele eli-
mina os irmdos e, em seguida, decapita e
esquarteja a irmd: sua cabega permanece
em cima de uma montanha chamada Coa-
tepec, enquanto os pedacos do corpo caem
morro abaixo (Sahagtin, 2000, pp. 185-186).
Outras versdes dizem que a cabega se trans-
forma em Lua, todos os dias assassinada por
seu irmdo, o Sol, que é Huitzilopochtli.
Lua serd ainda considerada como um
homem na anonima Leyenda de los soles,
do século xv1, assim mais uma vez apro-
ximando tal figura das versdes das terras
baixas sul-americanas.

O percurso do corpo desmembrado de
Coyolxauhqui, por sua vez, era repetido
pelas vitimas dos sacrificios, martiriza-
das no topo das pirimides e arremessadas
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escada abaixo para que fossem entdo divi-
didas pelas testemunhas do ritual, que
preparavam e comiam as partes em suas
casas. Uma das mais conhecidas represen-
tacdes da divindade, a escultura em relevo
de pedra encontrada em 1978 durante a
construcdo do metrd da Cidade do México,
mostra seu corpo desmembrado contido
em uma forma circular que parece indi-
car a sua metamorfose celeste. O disco de
pedra da divindade-lua integrava a base da
pirdimide dedicada a seu irmdo, Huitzi-
lopochtli, a quem milhares de sacrificios
haviam de ser ofertados ao longo da his-
toria da grande cidade de Tenochtitlin. A
narrativa apresenta diversas transformagdes
estruturais em relacdo as versdes anterio-
res, todas elas referentes a conflitos entre
irmdos que terminam por produzir des-
membramentos corporais e, em seguida,
os corpos celestes. O conjunto dessas nar-
rativas indica, mais especialmente, o sen-
tido adquirido pelos corpos violentados:
um sentido cosmolégico, uma mobilizacdo
do corpo desmembrado como ferramenta
de pensamento — seja através das relacoes
narrativas, seja através de suas conexoes
invertidas com as dindmicas rituais.

\'%

O caso tupinambd mostrou como o pro-
blema da montagem e desmontagem de
corpos ndo ¢ referente apenas as narrativas,
que, no entanto, servem de fundamento

para a atividade especulativa das socieda-
des amerindias. Uma forma de pensamento
envolve também uma correlagio pritica,
notdvel sobretudo em dinimicas rituais nas
quais as manipulagdes do corpo humano
ocupam um lugar central. F; o caso da cate-
goria nahua/asteca ixiptla. O termo costuma
ser traduzido pelos estudiosos por imagem,
substituto, envelope e, até mesmo, filho (um
filho era considerado como o ixiptla de seu
pai; a vitima sacrificada era filha, ixiptla, de
seu deus) (Graulich, 1999). Ixiptla poderia
ser, assim, a imagem viva de um deus, solici-
tada por determinadas pessoas em determi-
nada circunstincia ritual; ixiptlas humanos
viviam permanentemente dentro dos tem-
plos de divindades e, desse modo, serviam
como personificadores ou delegados dos
deuses (Clendinnen, 1991, p. 249); podiam
ainda ser imagens figurativas, sem que com
isso fossem meras representacoes ficticias,
mas sim “a prépria coisa representada”
(Graulich, 2001, p. 73).

Um dos casos mais emblematicos refe-
rentes a tal categoria era o de Xipe Totec, a
divindade associada a colheita do milho e
a fertilidade. Xipe, ou 0 Deus Esfolado, era
também considerado como uma das divin-
dades vermelhas. Um de seus rituais consis-
tia em retirar a pele de um cativo de guerra
e vesti-la do avesso em um homem, assim
deixando exposta a parte ensanguentada.
Nas imagens de Xipe, a pele costuma sobrar
no corpo que lhe serve de suporte, o que se
nota especificamente nas mios e no proé-
prio rosto, ocultando, como uma espécie de
mdscara, o rosto interior (Clendinnen, 1991,
p- 233). Para alguns autores, o ritual tinha o
sentido de representar a prépria fertilizacdo
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do solo via a associa¢do com a pele sobre-
posta a pele do corpo interno (Krickerberg,
1961, p. 148), muito embora fosse necessa-
rio questionar justamente o estatuto de tal
“representacdo”, que parece manter sepa-
rados os termos em vez de compreender o
sentido potencial desta configuragio com-
plexa. Clendinnen, por sua vez, observa
que a divindade estava ndo exatamente na
pessoa viva, mas sim na cobertura externa
que, ademais, remetia a cor vermelha das
divindades do milho. Assim recoberto com
a pele esfolada do cativo, o ixiptla de Xipe
era em seguida paramentado com os mais
ricos e detalhados adornos nasais e auricu-
lares, além de portar sanddlias, capa, saias,
cocares e escudo, todos ornamentados com
ricas plumagens e detalhes em ouro (Clen-
dinnen, 1991, p. 257). “Ce qu’il y a de plus
profonde dans 'homme, c’est la peau”,
diria Paul Valéry...

Ocupando papel central na renovagio
do mundo, envolvidos no que poderia ser
chamado de uma humanidade distribuida
e necessariamente miiltipla, os corpos hete-
rotépicos se desdobram em modos de cone-
xdo incompativeis com a invengdo moderna
do humano auténomo. Como vimos, ndo
se trata, através do paramento, de realgar
o estilo ou a personalidade de um sujeito,
como se ele estivesse coberto por uma fan-
tasia, como se assim algo representasse
mediante a constitui¢do de uma persona.
Nio se trata, tampouco, de submeter deter-
minado sujeito a um processo de violéncia
ou tortura que, em ultima instancia, impli-
caria o seu aniquilamento total. O processo
antes mencionado é bem outro: mais do que
indicar a fusdo de dois corpos separados em
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um novo corpo individual, ele parece impli-
car outro estado de coisas, tornado acessivel
aos viventes por meio dessa manifesta¢io
stbita de Xipe Totec. Trata-se, assim, de
uma complexidade capaz de forcar os limi-
tes do humano ao fazer da violéncia um
modo de ativa¢io cosmoldgica.

Vale notar, ainda, que os ixiptlas sio
operadores essenciais a intermediacdo
entre humanos e divinos, préprios de uni-
versos marcados por uma disjun¢io entre
esses dois planos, mediados pelas operagdes
sacrificiais. Tais sdo as sociedades de Estado
(como a asteca, maia, inca e outras), da cen-
tralizacdo politica e da designagdo de cargos
especificos (os sacerdotes) capazes de con-
trolar e realizar a mediacdo ritual. Em con-
trapartida, nos universos em que as esferas
humanas e divinas ndo se encontram tdo
separadas pelo advento da hierarquizacio
politica e ritual, ndo serd a vitima sacrifi-
cial a responsavel por realizar as passagens,
e sim o xami (Viveiros de Castro, 2002).>
Mas ndo deixa de ser notdvel a concomitan-
cia, no caso de Xipe, da vitima e da divin-
dade, como se a mediacdo fosse realizada
precisamente por esse transporte de aspectos
corporais (a pele da vitima e o seu receptor)
para uma configura¢io corporal complexa,
capaz de ativar transformacdes no mundo.

\

Seria um tanto limitado sustentar que
a inviolabilidade do individuo moderno
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¢ colocada em xeque apenas por prati-
cas e narrativas alheias ao seu estabeleci-
mento. Afinal, Bruno Latour (1993) nos
fez entender que jamais fomos modernos,
que jamais deixamos de replicar monstros,
hibridos e redes. O discurso e as praticas
modernas, de acordo com o argumento
do autor, comegam quando essas dicoto-
mias sdo purificadas ou, em outros termos,
quando se pretende manter, mesmo que de
maneira sub-repticia, o seu funcionamento
narrativo ¢ uma certa ordem do mundo
a ele correspondente. Assim, se as monta-
gens e desmontagens de corpos caracters-
ticas de mundos tais como os amerindios
realmente implicam uma reavaliagio da
nocdo de limite/contorno — e, por ai, de
polaridades como animal/humano, natu-
reza/cultura, identidade/alteridade, inte-
rior/exterior —, nem por isso elas deixam
de possuir contrapartidas internas a pré-
pria cultura ocidentalizada contempora-
nea, também irredutivel a tais polaridades.
Mas as razdes de fundo que levam a pro-
ducdo de complexidades em um e outro
caso — por exemplo, nos rituais astecas e
nos agenciamentos corporais contempo-
rineos, marcados pela superacio das rela-
¢oes natureza/cultura — sdo profundamente
distintas. Como entdo considerd-las como
contrapartidas umas das outras e, ainda
mais, compard-las e conectd-las?

Foi através da negagdo da comparagio
por meio de um ponto de vista privilegiado
(o tradicional ponto de vista de Sirius dos
modernos) que as heterodoxias corporais se

tornaram fundamentais para a teoria antro-
poldgica contemporinea. A questdo estd na
influéncia que o pensamento de Donna
Haraway exerce sobre Marilyn Strathern,
especialmente em seu livro Partial connec-
tions (1991/2004). Ali, a antropdloga resgata
a influente teoria do ciborgue de Haraway
(2000[1983]) a fim de compreender em
nova chave o problema das conexdes. Atra-
vés da imagem do ciborgue, Haraway cri-
ticava as teorias feministas marcadas por
uma reificagdo identitdria e nostdlgica da
mulher. Tecnologias de reproducio assis-
tida, literatura de fic¢do cientifica, novos
acoplamentos eréticos, técnicos e infor-
macionais sdo alguns dentre outros feno-
menos que levariam, gradualmente, ao
afastamento de uma imagem do feminino
marcado por algum enraizamento biol6-
gico. A imagem do ciborgue desempenha
ai um papel fundamental. Meio humano,
meio médquina, ele é uma realidade mar-
cada por extensdes, préteses e acoplamen-
tos de distintas capacidades, mais do que
por uma relagio entre parte e todo, natural
e artificial: “As extensdes engendram dis-
tintas capacidades. Nessa perspectiva, ndo
haé relacio sujeito-objeto entre uma pessoa
e sua ferramenta, mas apenas uma capa-
cidade expandida e efetivada” (Strathern,
1991/2004, P 38).

Areflexdo de Strathern encaminha dois
pontos fundamentais: em primeiro lugar,
ela oferece perspectivas para reavaliar as
conexoes € comparagdes entre casos deri-
vados de matrizes ontoldgicas distintas; em
segundo lugar, permite conceber os agen-
ciamentos corporais heterotépicos para
além da nocdo de individuo e das relagdes
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entre interior e exterior, natureza e cultura.
A metdfora do ciborgue torna possivel vis-
lumbrar uma complexidade hibrida for-
mada a partir do agenciamento de distintas
capacidades, em vez de pressupor uma
articulagdo entre partes de um todo que
poderia ser concebido como uma unidade
organica invadida por dispositivos tecno-
l6gicos. No “Manifesto ciborgue”, Donna
Haraway tratava de refletir sobre os aspec-
tos dist6picos dos dispositivos-ciborgue, que
encaminham uma virada importante com
relagdo ao que Foucault chamava de bio-
politica: a passagem dos encarceramentos
para as redes de contaminagdes, de forma-
¢des somatopoliticas e de monstros hibri-
dos (Preciado, 2007, p. 386). Ainda assim,
Haraway também encontrava na imagem
do ciborgue um espaco de liberdade, na
medida mesma de sua capacidade de ultra-
passar as nostalgias orginicas que confinam
o problema do género nas estruturas do
poder patriarcal. Foi deste modo que novas
formas de acoplamento se tornaram pensa-
veis a partir dos anos 1980, indicando pos-
sibilidades de acdo politica para um tempo
pos-organico (Preciado, 2007, p. 387).

Em Partial connections, Strathern apro-
xima de maneira interessante o problema
do ciborgue da nocdo de pessoa na Mela-
nésia. Também ali a pessoa se estende para
um campo relacional do qual sdo indices
elementos diversos tais como adornos cor-
porais, postes de bambu, porcos e inha-
mes; ela pode ser, assim, decomposta e
recomposta pelas suas extensdes (diriam
os modernos, materiais). Strathern pre-
tende se utilizar da nogdo de ciborgue para
pensar uma aproximacio possivel com os
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procedimentos de fundo que dio sentido
a pessoa e suas respectivas dinAmicas de
sociabilidade, em vez de realizar uma com-
paracdo de superficie, como no caso das
imagens modernas do primitivo. E o que
podemos verificar na seguinte passagem,
na qual a antropéloga se refere aos circui-
tos de troca de bens cerimoniais compostos
por conchas (valores) e aos rituais nos quais
sdo movimentadas figuracoes de espiritos:

O valor que traz consigo mesmo o movi-
mento (carregando as identidades do doador
e do recipiente) ou o espirito que se move
para cima e para baixo em um mastro sio
os ciborgues melanésios: um circuito de
distintos componentes ou figuras. Os com-
ponentes nunca sdo iguais aquilo que os
faz funcionar, que é o seu centramento na
pessoa. Esse centramento poderia ser ima-
ginado como uma metdfora para a percep-
¢do. E a faculdade perceptiva do sujeito
[people’s perceptual faculty] que assenta o
“significado” ¢, assim, forma o circuito de
comunicagio entre os componentes dispa-
ratados. As figuras crescem e diminuem a
despeito de seu pano de fundo, do que se dis-
tinguem por serem, por assim dizer, iguais
a si mesmas. A distin¢do entre o ciborgue
melanésio e a engenhoca meio humana,
meio mecdnica de Haraway é que os com-
ponentes do primeiro sio conceitualmente
“recortados” do mesmo material. Nao hd
diferenca entre uma sequéncia de conchas
e outra matrilinear, entre um homem e um

poste de bambu, entre um inhame e um
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espirito. Um “é” o outro, na medida em que
evocam percepgdes de relagdes. Os distin-
tos componentes ou figuras sdo assim partes
de pessoas ou de relagdes fixadas umas nas
outras. Uma pessoa ou relagio existe recor-
tada ou como uma extensio da outra, assim
como, ao contrdrio, essas relagdes sdo partes
integrais da pessoa. Elas sdo os circuitos da

pessoa. (1991/2004, p. 118)

Strathern tenta af aproximar as dinimi-
cas de troca e reciprocidade na Melané-
sia do problema do ciborgue e das teorias
da recursividade, para as quais as relacoes
entre distintos componentes ndo sio de
parte/todo, mas sim de diferentes niveis
escalares. A nocdo de individuo (e suas
dicotomias derivadas) se mostra problema-
tica ndo apenas para o caso melanésio, mas
também para os préprios corpos contem-
poraneos pos-organicos. Ha, porém, uma
diferenga entre o ciborgue de Haraway ¢ o
da Melanésia: este ultimo é formado por
componentes “conceitualmente recortados
do mesmo material”, jd que irredutiveis a
divisio natureza/cultura. Seus circuitos ndo
implicam passagens do orginico ao arti-
ficial, mas extensdes ou replicagdes, por
niveis distintos, de estados similares — um
inhame como resultado de feixes de rela-
¢des de produgio e de parentesco, assim
como uma crianga e uma troca de porcos
ou valores —, que poderiam ser compos-
tos ou decompostos (cortados, no 1éxico da
autora). Uma direcdo similar poderia ser
tomada para a compreensdo dos demais

casos amerindios tratados anteriormente.
Eles ndo colocam em relacdo dois ter-
mos, que assim se transformariam por um
evento ritual capaz de produzir uma saida
ou explosio do sujeito. O corpo esquarte-
jado do inimigo tupinambd é mais o indice
de um circuito formado pela meméria
pretérita da vendetta e pela antecipagio
de estados relacionais futuros, implica-
dos na pessoa complexa do matador e em
seu destino péstumo privilegiado. Outros
tantos corpos desmembrados pelo pensa-
mento narrativo supdem um devir-corpo
do mundo ou o reverso, pois os procedi-
mentos rituais terminam por fazer com que
se trate do “mesmo material” conceitual-
mente recortado, montado e remontado. A
divindade Xipe Totec, quando visualizada
através de seu ixiptla, ndo se compreende
como uma composi¢io dual, mas como
um complexo extra-humano também coex-
tensivo ao mundo, que deve ser alterado ou
beneficiado pelo seu aparecimento.

VI

Exm seus estudos sobre género, Beatriz Pre-
ciado (atualmente Paul B. Preciado) preten-
dia ultrapassar uma concepgao da diferenca
enquanto performance identitdria, defendida
por autores como Judith Butler ¢ Homi
Bhabha, para definir os contornos de um
ativismo politico por ela denominado de
género-copyleft, ou seja, “uma micropoli-
tica das células que vd além das politicas
de representacio e busque pontos de fuga
frente ao controle estatal de fluxos (hor-
monio, esperma, sangue, 6rgaos) e codigos

171



172

(imagens, nomes, institui¢des)” (Preciado,
2007, p. 385). Com isso, Preciado supera a
tensdo entre essencialismo e construtivismo
nas teorias do género para tratar dos estados
corporais produzidos pelas transformacoes,
anexacoes e acoplamentos de 6rgios, assim
langando um novo referencial teérico refe-
rente s “maquinas sexuais”, por ela consi-
deradas como “estruturalmente vizinhas ao
dildo” e existentes em “uma zona interme-
didria entre os 6rgdos e os objetos”, assen-
tadas “de maneira instdvel sobre a prépria
articulagdo natureza-tecnologia” (2015,
p- 96). Longe de ser apenas um consolo,
o dildo se transforma em um dispositivo
emblemadtico para Preciado, tal como o
ciborgue o fora para Haraway:

Utilizado como um prolongamento vibrante
do corpo, afasta-se do modelo normativo do
pénis e se aproxima de uma terceira mio
dotada de precisdo vibratéria. Longe de se
limitar a um efeito psicoldgico ou fantasmagé-
rico, ou a uma Unica prética, esse 6rgio sexual
sintético abre possibilidades inéditas de incor-
poracio e descontextualizagio. (p. 120)

O dildo se converte assim em linha de
fuga com relagdo ao falocentrismo, apon-
tando entdo para um outro estado corporal
possivel, no qual partes destacadas e ane-
xadas indicam configura¢des alternativas
de desejo e de género. Em Testo Junkie
(2013), Preciado supera de maneira ainda
mais contundente a no¢do foucaultiana de
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biopolitica e aprofunda a sua reflexdo ao
tratar das complexidades farmacopornogrd-
ficas, um conceito por ele cunhado para
se referir as caracteristicas do regime glo-
bal pés-industrial e mididtico (p. 33). Neste
regime, argumenta o autor, a forga orgds-
tica e a identidade sexual ndo se compreen-
dem mais por uma interioridade (e muito
menos por divisdes assentadas em ideolo-
gias da natureza), e sim por um “design
sexual” (p. 35) voltado ndo mais para a
produgio de objetos, mas para a inven-
cdo de sujeitos através da confluéncia de
diversas capacidades, tais como as ciberné-
ticas, artisticas, cirdrgicas e quimicas. Nao
se trata mais, portanto, de refletir sobre as
estratégias de poder impostas a vida, mas
sim sobre um “todo tecnovivo conectado”
(p. 44). Mais uma vez, é a nocio de limite
que se altera, deixando para trds os pilares
monistas da narrativa moderna e suas com-
pulsdes dicotomicas:

Essa nova condicdo do corpo borra a distin-
¢do moderna tradicional entre arte, perfor-
mance, midia, design e arquitetura. As novas
técnicas cirdrgicas e farmacolégicas colo-
cam em movimento processos tectonicos de
constru¢do que combinam representacdes
figurativas derivadas do cinema e da arqui-
tetura (edi¢do, modelacdo, impressdo em 3D
etc.), a partir dos quais os 6rgdos, as visceras,
os fluidos (o tecnossangue, o tecnoesperma
etc.) e as moléculas se convertem na matéria-

-prima por meio da qual nossa corporalidade
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farmacopornogréfica é manufaturada. Os tec-
nocorpos ndo sdo nem ainda-ndo-vivos e nem
jd-mortos: somos meio fetos, meio zumbis.
Assim, toda a politica de resisténcia é uma
politica do monstro. (p. 44)

Em sua etimologia, a palavra monstro
carrega uma conotacdo indicativa, a capa-
cidade de demonstrar ou de apontar para
um determinado estado de coisas — na pas-
sagem em questdo, para a irreversibilidade
dos processos de invencdo baseados em tec-
nologias de decomposi¢do e recomposi¢io
de corpos em uma escala intensiva, capaz
de alterar dindmicas de forca e modos de
existéncia. A espacializacdo dos corpos
transformados em pontos de redes transin-
dividuais jd se mostrava presente nos casos
nio modernos anteriormente estudados,
nos quais eles sio concebidos como maté-
ria-prima para a formacdo e alteracdo do
mundo. Seria possivel e desejdvel seguir
mostrando como outras tantas tecnolo-
gias ainda sdo e sempre foram emprega-
das — mas a partir de dilemas ontolégicos
distintos, vale frisar — para produzir alte-
racdes propriamente intensivas (quimicas
e virtuais, se quisermos chamd-las assim)
por sujeitos da multiplicidade e dos agen-
ciamentos moleculares (Deleuze & Guat-
tari, 1980). E a isso, afinal de contas, que
se dedica toda uma sorte de praticas envol-
vidas nos regimes xamanisticos.

As convergéncias, contudo, devem ser
produtivas sobretudo em sua capacidade

de diferir, de proliferar variagdes que nio
se acomodam nas aproximagdes mera-
mente superficiais, como se estivéssemos
todos imersos em um mesmo caldo péds-
-moderno genérico e impreciso. Trata-se,
bem ao contrdrio, de mostrar como distin-
tos regimes produzem distintos dilemas e
invengdes de complexidades corporais, a
fim de que sejam capazes de langar pers-
pectivas uns sobre os outros e, eventual-
mente, de se hibridizar na invencio de
estados inusitados. Afinal, o problema do
desmembramento e recomposicio de cor-
pos entre os mexica e os tupinambd nio
estd relacionado com os dilemas derivados
dos fluxos de capital que, de acordo com
Preciado, atravessam (mas ndo mais a par-
tir de um ponto exterior) as forgas orgds-
ticas tecnovivas. Sdo outros os fluxos em
questdo, que se colocam em funcio de
complexidades igualmente outras, desa-
fiantes na medida mesma de sua diferenca
e contemporaneidade.

Notas

1 Para outras narrativas que associam a origem de Lua
a decapita¢do de um personagem mitico, ver Lévi-
-Strauss (1973/2013, p. 239 s5.).

2 A separagdo categérica entre sociedades do sacrifi-
cio ¢ do xamanismo a partir da presenga ou auséncia
de concentracio de poder tem sido questionada por
alguns especialistas, em especial os que se dedicam a
revisar os estudos da sociedade mexica/asteca a luz da
etnologia contemporanea (Navarrete Linares, 2010).

173



174

Corporalidades heterotépicas: montajes y
desmontajes del humano en los mundos amerindios
y més allé

El presente texto aborda las configuraciones
corporales que desaffan la autonomia del individuo
caracteristica del Occidente moderno. A la
estabilizacién del individuo y sus resultantes hipétesis
metafisicas, tales como la distincién naturaleza y
cultura, serdn contrapuestos métodos de hibridacién,
de composicién y de recomposicién de cuerpos

que sefialan hacia distintos estatutos ontolégicos

del humano. El articulo explora principalmente los
regimenes corporales amerindios, potencialmente
conectables con otros que producen lineas de escape
y complejidades alternativas a la moderna.

PALABRAS CLAVE: corporalidad; montaje; sacrificio;
limite; individuo.
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This paper approaches the bodily configurations
that challenge the individual autonomy, which is
typical of the modern West. Ways of hybridization,
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to distinct human ontological statuses are going to be
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