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DEVIR

Alexsandro da Silva Marques®

RESUMO

Este artigo tem como objetivo compreender o que vem a ser um corpo devir amerindio a partir
da critica a perspectiva colonizadora. Buscamos mergulhar em algumas imagens que
caracterizaram o povo amerindio no periodo colonialista. Nossa intengdo € extrair um contraste
de um devir artistico a partir das nocdes de corpo. O artigo segue a abordagem qualitativa e de
tipo bibliografico. A fundamentagéo teorica busca deglutir teorias, filosofias e relatos historicos
a fim de canalizar nos diversos autores imagens acerca de um devir amerindio. Partimos de
Guacira Louro (2012), Foucault (2004), Greiner (2005), Le Breton (2012) e Amantino (2012).
Em nosso estudo percebemos que a materialidade do corpo esta entrelagada pela linguagem,
signos e codigos nas diferentes representacdes que lhe sdo atribuidos. Sendo o corpo obra da
cultura, pois € nela que ele ganha sentido, havera sobre o corpo relagdes de poder — envoltorios
sempre em devir — coabitando uma estética corporal em movimento de luta e resisténcia.

Palavras-chave: Corpo, colonizagdo, devir
ABSTRACT

This article aims to understand what comes to be an amerindian body from the perspective of
the colonizing perspective. We sought to delve into some images that characterized the
Amerindian people in the colonial period. Our intention is to draw a contrast from an artistic
becoming. The article follows the qualitative and bibliographic approach. The theoretical
foundation seeks to deglutition theories. philosophies and historical accounts in order to channel
in the various authors images about an Amerindian becoming. We start from Guacira Louro
(2012), Foucault (2004), Greiner (2005), Le Breton (2012) and Amantino (2012). In our study
we perceive that the materiality of the body 1s intertwined by the language. signs and codes in
the different representations that are attributed to it. Since the body is the work of culture,
because it is in it that it makes sense, there will be over the body power relations - wraps always
in becoming - cohabiting a corporal aesthetic in movement of struggle and resistance.

Keywords: Body, colonization, becoming
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Caminhos, recortes e incursoes sobre o corpo

O que é um corpo? O gue faz um corpo? Do que ele € feito e do que € capaz?
A pele € sua fronteira? Ela o encerra ou o corpo se extravasa para além dela?
O que podem os corpos? Quais seus limites? Suas marcas? Como se
desenham seus contornos? Seus himites podem ser rompidos? Os contornos
refeitos? As marcas apagadas? Suas potencialidades ampliadas,
transformadas, transferidas? (LOURO, G. 2012, p. 06)

Infinitas perguntas sdo elaboradas em relagdo ao corpo. Diferentes imagens e
teorias tentam decifra-lo, conceitua-lo e até mesmo (re)cria-lo. Ora simbolo de prazer e
exalta¢do, ora obra pecaminosa que precisa ser recatado, velado, disciplinado e mantido
sobre os olhos atentos da vigilancia. O corpo sempre foi desde os primordios da
humanidade “alguma coisa de surpreendente™, seja como expressao de forga, resisténcia
ou como signo de beleza, sedugdo e prazer. E inegavel a afirmagio da Guacira Louro
(2012) “o corpo nado ¢ (mais) um dado, mas uma fabricacdo. Um feito e uma ficgdo. O
corpo € o que se diz dele e o que se faz dele™.

Sendo o corpo obra da cultura, pois € nela que ele ganha sentido, ¢ preciso
termos em mente que ha sobre o corpo relagdes de poder. E nesse sentido que Foucault
(2004, p. 117) define o corpo docil como aquele que “pode ser submetido, que pode ser
utilizado, que pode ser transformado e aperfeicoado™ Isto posto, a materialidade do
corpo sera sempre entrelacada pela linguagem. signos e codigos nas diferentes
representacoes que lhe sdo atribuidos. Ha uma hierarquizagdo, permeados por uma
classificagdo e diferenciacdio. Ao mesmo tempo em que ha resisténcias e
transvalorizacgdes dos signos e sentidos que séo atribuidos aos corpos.

Segundo o escritor Joaquim Fontes (2006) a palavra corpus oriunda no latim,
significa o corpo em oposi¢gdo a alma, revelando uma dicotomia entre “animado™ e
“inanimado™ passando a palavra indicar os objetos materiais, ou seja. aquilo que poderia
ser visivel aos homens e ndo perceptivel aos sentidos.

Para a autora Christine Greiner (2005) o substantivo corpo deriva do latim
corpus € corporis designando a mesma familia de corpuléncia e incorporar,
expressando-se o corpo morto, o cadaver em oposi¢do a alma ou anima. A mesma
autora recorre ao antigo dicionario indo-iraniano para expressar que a palavra corpo
teria uma raiz em krp indicando forma, “sem qualquer separa¢do com aquela proposta
pela nomeagdo grega que usou soma para o corpo morto € demas para cOrpo Vivo”
(GREINER, 2005, p. 17). Dai parece sugerir a divisdo ao longo da historia entre corpo

morto e corpo vivo, material e mental.
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Ao longo da historia da filosofia a dicotomia corpo/mente, razio/sentimento vai
se acirrando. Na antiguidade Platdo, por exemplo, concebera a alma, o intelecto e a
razdo como algo supremo ao corpom. Seria o corpo do dominio das sensagdes onde
imperam a doxa (opmido) e a corrup¢do pelas paixdes, degenerando qualquer
capacidade intelectiva (razio), caso deixar-se guiar por esta via.

Na modernidade, com Descartes em seu Discurso do Método (1637), observa-se
o metodo da davida metodica. Descartes elabora sua reflexao postulando que € possivel
duvidar de tudo, menos de que se duvida. Sendo assim, toda duvida seria uma espécie
de pensamento e, para poder pensar, conclui Descartes, € preciso existir. Dai sua famosa
proposi¢do “Penso. logo existo™ (Cogito ergo sum), pois 0 pensamento exigiria, para
nao cair em erro, algumas nogdes metodicas para o bem caminhar do pensar.

Contrario as formulacgoes identificadas como um olhar dicotdomico sobre o
corpo, Nietzsche levantara uma critica a tradigdo filosofica, partindo de Platdo e mais
precisamente Socrates. O filosofo alemdo identificara um sinénimo de decadéncia
perante a vida quando se opera a “equagdo socratica™' de combater os instintos em
detrimento da razdo, o que fara Nietzsche identificar um sintoma de decadéncia em
relacdo a vida. Segundo Azeredo (2008), Nietzsche defende a valorizagdo dos instintos,
do corpo e dos ritmos naturais como os unicos capazes de orientar o homem a uma vida
exuberante e vigorosa. “A guerra contra o instinto e toda dimenséo corporea provoca o
enfraquecimento do homem, posto que o combate, o jogo de forcas sdo, justamente os
elementos fundamentais para a saide do homem™ (AZEREDQO, 2008, p, 70).

Acredita-se que a visdo atribuida ao corpo ¢ sempre uma interpretagao sobre o
proprio corpo, € nas reflexdes de Foucault (2003), toda interpretacdo sempre gera
relacoes de poder. Tais relacoes de poder revelam uma “vontade de poder”, ou seja,

todo discurso revela um desejo e uma vontade por tras dele,

Por mais que o discurso seja, aparentemente, bem pouca coisa, as interdigoes
que o atingem revelam logo, rapidamente, sua ligacdo com o desgjo e com o
poder. Nisto ndo hd nada de espantoso, visto que o discurso — como a
psicandlise nos mostrou — nao ¢ simplesmente aquilo que manifesta (ou
oculta) o desejo; é também, aquilo que € o objeto do desejo; e visto que —isto
a historia ndo cessa de nos ensinar — o discurso ndo ¢ simplesmente aquilo

*'Na obra C repusculo dos Idolos (1888), no topico intitulado: “O problema de Socrates™,
Nietzsche apresenta algumas criticas a Socrates, bem como seu modelo de pensamento. De modo geral, a
equacdo socratica parte da triade: Razdo-Virtude-Felicidade, ou seja, para uma vida harmonica so seria

possivel mediante a negacdo de todo movimento contraditorio e ilusorio advindo do corpo.
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que traduz as lutas ou os sistemas de dominacdo, mas aquilo por que, pelo
que se luta, o poder do qual nos queremos apoderar (FOUCAULT apud
RODRIGUES 2003, p. 115).

Assim, a formagdo do discurso sobre o corpo, segundo Foucault (2003),
constituiria relagdes de poder. Se a percepgdo que possuo de um corpo depende do olhar
de outrem que vé€ o “mesmo” corpo, € neste confronto do olhar (meu e do outro) que
serdo produzidos os discursos, estes por sua vez, sao constitutivos de significagdes que
produzem “saberes”™. Os saberes, entdo, constituiriam disciplinas com a finalidade de
controlar o corpo e assim exercer poder sobre ele:

[...] aprender a comportar-se, movimentar-se, ser preciso e ter ritmo. Gestos
sdo fabricados, e sentimentos sdo produzidos. Este adestramento ¢ resultado
da aplicagio de técmicas positivas de sujeicdo baseadas em saberes
pedagogicos, medicos, sociologicos, fisicos ete. O corpo torna-se util e
eficiente, mas ao mesmo tempo torna-se docil e submisso: o corpo so se torna

forca atil se ¢ ao mesmo tempo corpo produtivo € corpo submisso
(FOUCAULT apud RODRIGUES 2003, p. 118).

O poder enquanto “poder disciplinar” ndo se aplicaria exclusivamente ao
individuo, “corpo individual”, mas também aos “corpos sociais”, em todas as relacoes
sociais. Todas as disciplinas, neste caso, formam uma complexa rede de controles
sociais na tentativa de organizar classificar e hierarquizar os tempos e espagos que além
de individualizar, localiza, distribui e coloca em ordem os sujeitos no campo social.

Neste sentido, ao direcionarmos o olhar mais precisamente para o corpo do
amerindio, compreendemos que este ¢ mais que um instrumento de cria¢do da vida, €
fio condutor, representante de um arsenal simbolico nas diferentes produgdes de signos

e de valores éticos e esteticos como expressa Daniel Lins:

Se a vida € uma bela arte, o corpo, fio condutor, acesso ao universo
Amerindio, ¢ mais do que um instrumento de criagdo da vida no cotidiano.
De fato, o corpo representa um artefato simbolico e uma produgéo de signos,
de sentido e pensamentos, de valores éticos e estéticos que formam uma
verdadeira cartogratia do devir-artista no campo do desejo (LINS, 2006, p.
165).

Os corpos dos Amerindios, segundo Daniel Lins (2006) sdo marcados por um
devir artisticos, ou seja, ha uma afirmacdo de sua poténcia criadora. Mas, esta “poténcia
criadora” fora tida pelo colonizador como simbolo de bestialidade e ndo civilidade,
expressdo de um povo que ndo teria chegado as nog¢des de organizagéo civil.

Muitos historiadores, antropologos e escritores relataram ao longo dos séculos as

impressdes acerca dos primeiros contatos com os povos nativos do Brasil. Nossa
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intencdo neste trabalho ¢ apresentar algumas imagens e comportamentos desses povos e
contrapor a visdo colonialista que descaracterizou e estigmatizou o povo indigena ora
como um povo gentil, ora como animalescos em suas manifestagdes corporais, atitudes

e gestos.

Algumas nogdes sobre o termo cultura

Oriunda do verbo latino colere, na origem cultura significa o cultivo, o cuidado.
Inicialmente podemos pensar a cultura como um modo de vida, de pensar ou como

campo proprio instituido pela acdo humana referente a todos os aspectos da vida social.

” (44

]

Etimologicamente a palavra cultura dimensiona para a natureza, a “lavoura™, “cultivo
agricola™ que entrelaga um movimento tanto de um crescimento espontineo como
regulado, elaborado. Inicialmente, ligada ao cultivo e ao cuidado com a terra, nos da a
nogdo de agricultura, o cuidado com as criangas, denomina-se puericultura, e com os
deuses e o sagrado, surge o culto. Do latim o termo cultus, compreende tanto o termo
religioso quanto aos cuidados com os pertences. Como cultivo, a cultura era concebida
como uma agdo que conduziria a plena realizacdo das potencialidades de alguma coisa
ou de alguém.

Segundo Marilena Chaui (2008, p. 55) no correr da historia do ocidente, por
exemplo, no século XVIII, a palavra cultura ressurge, porém como sinéonimo de
civilizagdo. Civilizagdo deriva-se da ideia de vida civil, portanto, de vida politica e de
regime politico. Com o movimento [luminista, a cultura passa a ser vista como o
“padrao” ou o “critério” que mede o grau de civilizacdo de uma sociedade. Segundo
Chaui a nogdo de tempo continuo, linear e evolutivo € introduzida no conceito de
cultura o que pouco a pouco a torna sinonimo de progresso. Neste sentido, o progresso
de uma civilizagdo seria avaliado pela sua cultura e avalia-se a cultura pelo progresso
que traz a uma civilizagdo.

As sociedades modernas, por exemplo, passaram a ser avaliadas segundo a
auséncia ou presenca de alguns elementos que sdo proprios do ocidente capitalista e a
auséncia desses elementos foi considerada sinal de falta de cultura ou de uma cultura
pouco evoluida. Quais sdo os elementos que passam a avaliar as sociedades? Segundo a
filosofa Chaui, “o Estado, o mercado e a escrita. Todas as sociedades que
desenvolvessem formas de troca, comunicagdo e poder diferentes do mercado, da escrita

¢ do Estado europeu, foram definidas como culturas ‘primitivas’ (CHAUI. 2008, p.
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56).

A cultura ndo ¢ estatica pois ¢ sempre uma tensao entre aquilo que € racional e
espontdneo. Ndo sendo determinada e fixa, muito menos deliberadamente modificada, a
cultura, implica aquilo que a natureza realiza em nos, bem como as agdes que
realizamos na natureza. A cultura ¢ um movimento oriundo de seu proprio processo
vital. Neste sentido, é necessario compreendermos que sobre o conceito de cultura, na
raiz de toda significagdo, ha forgas, isto €, todos os eventos significativos sdo movidos
pela jung¢do de significado e poder, que. por sua vez, s0 podem ser identificados a partir

da propria cultura.

Do corpo gentil ao corpo selvagem antropofagico

Seguindo a exposigdo anterior, voltamos para o inicio de nossa histA principal
referéncia sobre a imagem do indio que podemos encontrar do periodo colonial, além de
gravuras, ilustra¢cdes ou correspondéncias de alguns escritores, pintores, ¢ a carta
elaborada por Pero Vaz de Caminha ao rei de Portugal no século XVI. Nesta
correspondéncia chama atengdo que, além de ser o primeiro relato referente aos contatos
iniciais com os povos Amerindios do Brasil, a imagem que impressiona ao escrivao sao
os corpos indigenas. Segundo Marcia Amantino (2011, p.15) “apesar do espanto pela
nudez, acreditaram que seria um corpo sem pecado, porque tais seres ndo conheciam a
maldade. Chegaram a essa rapida conclusdo apenas observando seus corpos e
comportamentos .

Importante lembrarmos que o periodo do século XVI, fortemente marcado pela
expansao maritima e pela busca de novas riquezas para o fortalecimento dos impérios
europeus (Portugal, Franga, Espanha), também caracteriza-se por um periodo permeado
por tensdes na igreja catolica com o movimento reformista luterano. Em terras
amerindias, apos o breve momento da imagem do indio belo e gentil, havera o inicio de
exploragdo e usurpacdo de sua expressdo de vida, seus costumes, seu solo e seus gestos.

Nos relatos dos navegantes. além de referéncias aos aspectos culturais, a
expressdo mais destacada sobre os Amerindios recaia sempre sobre seus corpos: 0s
cabelos corredios, enfeiticados, a pintura e uso de objetos identificados como adornos.
Para o filosofo Daniel Lins (2006) a pintura corporal seria uma “vontade de
comunicagdo que passa por uma necessidade artistica™, ou seja uma vontade estética,

lembrando a uma estetizacdo da vida em seus minimos gestos. Ha uma estética da
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existéncia e um cuidado de si em um universo deveras hostil. O europeu nao percebeu a
beleza destas expressdes, dai a repulsa as possibilidades que pode o corpo, possibilidade

esta expressa no corpo amerindio:

No século XVI, sobretudo. os europeus ndo sabiam o que pode o corpo na
economia dos afetos de um povo. Pode-se, pois, falar em relagio aos
Amerindios, de uma vontade artistica ¢ de um desejo de beleza, vontade ¢
desejo que trespassam sua existéncia em tempo de paz e guerra. O tempo é
cooptado pela arte de integrar como uma ferida da lingua, da vida, da morte,
um pensamento que ¢ pura crueldade. (LINS, 2006, p. 178)

E possivel observarmos, segundo o relato cronista de Caminha, o incomodo e o
deleite referente, por exemplo, a nudez, nas tentativas em vdo de ofertar roupas para
cobrirem as “vergonhas™ daquelas pessoas “exoticas”. Os amerindios s@o vistos pelo
cronista como ‘seres’ inocentes que pela logica deveriam ser arrebatadas para o seio da
igreja, coisa por demais certa, ja que segundo o proprio Caminha, estes povos ndo
possuiam creng¢a alguma. Como relata a historiadora Marcia Amantino:

Uma de suas conclusdes dizia respeito a salvagdo daquele povo: como
aquelas pessoas haviam sido criadas por Deus e este tinha lhes dado bons
corpos e rostos e levado os portugueses até elas, era sinal de que deveriam ter
suas almas salvas. Caberia aos cristdos a missdo de inseri-las no mundo
divino. (AMANTINO, 2011, p, 17)

Segundo Amantino, observa-se assim uma preocupagdo com o corpo do indio e
seu controle tornar-se de suma importancia para o processo de cristianizagdo. Os relatos
jesuitas se pautavam. segundo a autora, na afirmacdo da salvacdo daquelas almas
selvagens, buscava-se entdo acabar com “os maus costumes™ indigenas. Dentre eles a
antropofagia, as condutas sexuais vistas como depravadas, a presenca de pajés e a
mancebia generalizada. A sexualidade e a nudeza indigena sdo identificadas, segundo o
padre Nobrega, como impedimento para o avango da catequese. Assim, em 1549,
segundo Amantino (2011, p. 18) ha relatos em que o padre Nobrega “lamentava a falta
de ceroulas, o que levava uma alma a deixar de ser cristd e de conhecer seu criador. Os
indios até aceitavam as roupas dadas como presentes, mas usavam quando e como
queriam™.

Os jesuitas e colonos também temiam que seus corpos fossem atingidos pela
pratica da antropofagia. o que se caracterizou, para o colonizador, como um problema

comportamental e cultural do indigena. Segundo a historiadora Marcia Amantino (2011)

na opinido dos religiosos a antropofagia seria:

o pior dos pecados contra o corpo humano, feito por Deus a sua imagem ¢
semelhanga. O panico de ser “devorado” por selvagens estava presente em
praticamente todos os relatos do século XVI e parte do século XVIII. Para o
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padre Anchieta, alguns indios eram gente indomita e bestial e toda sua
felicidade consistia em matar e comer carne humana. (AMANTINO, 2011, P.
20)

De maneira geral, percebe-se o indio identificado como um ser exotico, outrora
associado a pureza de costumes, a falta de pecados e tdo logo passiveis de catequizagéo,
mas da outra margem ha aqueles na absoluta degenerescéncia, ao pecado. Alguns
jesuitas vao expressar a utilizagdo de alguns grupos uteis a colonizagio, aceitando a
catequese e o trabalho, como por exemplo os tupis (povos que moravam proximo ao
litoral). Outros, ao contrario, verdadeiros barbaros algozes que comiam “carne humana
por mantimento” rotulados, segundo Amantino (2011) como t:sl]}uias42 (povos que
moravam no interior). Esta rivalidade entre as tribos seria aproveitada pelos colonos
como forma de manter as disparidades entre estes grupos. criando atritos, acentuando
rivalidades como forma de controlar a nova terra e sua populagdo. Segundo as autoras
Mary Priore e Marcia Amantino (2011), a criagdo e manuteng¢do da ideia de que os
tapuias eram barbaros e mais selvagens que os tupis, forjou aos tapuias a resisténcia em

abandonar seus habitos e praticas.
O corpo selvagem vai a guerra: o ngon'” amerindio

Para o homem grego o agon esta arraigado no éthos™ de seu mundo cultural
perpassando assim todas as formas de sua existéncia. A cultura grega seria
essencialmente competitiva, isto €, agonistica. Nossa proposta aqui € criarmos com a

imagem do agon grego algo que também perpassa e potencializa o Amerindio,

“Segundo Maria Amantino (2011) esta divisio entre tapuia e tupi ndo fora uma invengio
europeia. Esta identificagdo ja existia antes da chegada dos europeus. Segundo a historiadora, “os tupis,
grupo que inicialmente entrou em contato com os portugueses, ndo reconheciam os tapuias como homens,
Jja que viviam em areas distantes, no interior, ¢ possuiam uma cultura diferente. Os tapuwias tinham a
mesma ideia sobre seus contrarios, e as rivalidades milenares entre eles eram enormes. Cada grupo via o
outro como desprovido de humanidade, porque ndo possuiam os valores esperados nem falava a mesma
lingua™ (p. 22).

* Agon palavra de origem grega que significa certame, competi¢do. O agon ¢ um combate que é
constante ¢ nio ha acordos, ndo se resolve por um exterminio, pois este “embate” deve manter de modos
distintos e diversos a competig¢io, em prol da conquista em si mesma, ou seja do agradecimento da vida,
que ¢ embate incessante.

HCostumes.
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entendendo as rupturas e contextos especificos de cada povo.

Para os tupis, segundo Marcia Amantino (2011), a guerra seria um mecanismo
essencial de reprodugdo social. Para poder casar-se era preciso que o guerreiro tivesse
matado um 1nimigo € mudado seu nome de infancia. As vitorias acumuladas em ato
guerreiro eram sinal de memoria de bravura, signo de honra tupinamba e possibilidade
de acumular mulheres. Quanto mais inimigos mortos e devorados pela tribo, maior era

sua honra. Segundo Amantino:

Devorar inimigos era acumular honra, mas também tinha a ver com o medo
de putrefagdo do corpo. Para os tupis, ndo era nobre morrer ¢ ser sepultado
sob a terra O imimigo ideal de um tupinamba era outro tupinamba O
canibalismo era uma vinganga, mas também a manuten¢do da memoria na
rela¢do com o outro. Morrer nas maos alheias era uma honra para o individuo
e uma ofensa para o grupo, dai a vinganga, essencial na manutencdo do
coletivo. (AMANTINO, 2011 p. 21)

A historiadora Amantino (2011) ressalta que em fun¢do da insisténcia dos
religiosos, alguns grupos amerindios cristianizados aceitaram o abandono da
antropofagia, todavia, ndo aceitaram abandonar a guerra de vinganga, o jogo circular de
significagdo de seus costumes e valores. Pois os “indigenas souberam desde cedo usar
as disputas e os interesses conflitantes entre os representantes das metropoles europeias
e 0s colonos™ (AMANTINO, 2011, P. 21). Desta forma, quando cediam e aceitavam
algum tipo de controle ou aldeamento pelos religiosos, faziam-no ponderando seus
beneficios e suas perdas.

Neste movimento agonistico de potencialidade da for¢a amerindia como
afirma¢do da sua cultura e identidade, o corpo se expressa em uma forma de “corpo-
oficina™ em constante transformagao. Desvela-se “uma ética do furor e da crueldade que
langa os olhares a pensar o impensavel no pensamento™ (LINS, 2006, P. 173). Lan¢ando
na espera da oportunidade cintilante dos jogos e momentos propicio a sua metamorfose,

como ressalta Daniel Lins:

E como se os Amerindios se apropriasse daquilo que os gregos chamavam
Kairos, o momento oportuno, fugaz (metis) apropriados aos espiritos
arrebatados, perspicazes, que se redobram em todas as vibracoes da luz
refletida pelas cores, em tudo aquilo que cria uma instabilidade cintilante e
matizada, as cocegas, as ondulagdes e os jogos de reflexos (LINS, 2006, p.
173).

¢

O alfabeto agonistico escrito sobre o corpo amerindio ¢ ser sentido e ndo
significado, ou seja, sua linguagem, segundo Lins (2006) ¢é puro desejo,
experimenta¢do. “Os signos corporais, alfabeto sobre o corpo devem, pois, ser lido ndo

apenas como significantes ou mensagens, mas cartografias do desejo, mescla de
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codigos, reencontro de diferencas, constelacdo de signos organizados num caos...”

(LINS, 2006. P. 174)
Consideracdes finais

Ao chegarmos nas consideragdes finais nos reportamos ao inicio deste artigo,
mais precisamente nas questoes langadas pela Guacira Louro (2012) nos questionando
acerca daquilo que podemos falar sobre o corpo. Sera que de fato temos um corpo que
nos € proprio?

Segundo Le Breton (2012) “o corpo ocidental seria o lugar de censura, o recinto
da soberania do ego™ aqui Breton especifica o periodo da modernidade na cultura
ocidental. Porém ao retomarmos o que foi dito na exposi¢do deste trabalho, o corpo
amerindio sofreu uma moralizacdo advinda de uma compreensao religiosa e colonialista
dominadora que recata e vela o corpo podando a “liberdade dos gestos”. E possivel
vermos com 1sso fragmentos iniciais do que se desdobrou nas culturas ocidentais
modernas. Segundo o proprio Le Breton (2012) olhando para a sociedade atual e as
comunidades “primitivas”, ¢ possivel observarmos que:

Nas sociedades do tipo comunitario, em que o sentido da existéneia do
homem marca uma submissdo fiel ao grupo, ao cosmo ¢ a natureza, 0 corpo
nio existe como elemento de individuagdo (...) Ao contrario, o 1solamento do
corpo no seio das sociedades ocidentais testemunha uma trama social na qual
0 homem ¢ separado do cosmo, separado dos outros e separados de si mesmo

(LE BRETON, 2012. p, 33).

Segundo este sociologo, o corpo na modernidade resultaria do recuo das
tradi¢des populares e de sua reclusdo a um individualismo brutal, isto posto marcaria a
linha ténue entre o individuo e o outro. Ousaria dizer, ao observar nossa historia, e a
historia do povo amerindio, € na negagdo do outro e no ndo reconhecimento de uma
identidade que o olhar colonizador buscou cindir a ruptura ontologica do nosso corpo
com 0 cosmo.

Corpo este entrelagado em diferentes cosmogonias'”, ora entre ritos, solenidades
e pompas, abrindo-se assim a “pratica de um corpo-oficina”, de desejo, forga, alegria e
em intima relagdo com sua natureza a qual alimenta-o em sua mais bela forma cultural.

Como expressa Daniel Lins:

S - - . : i
"Referente as diversas lendas e teorias sobre as origens do universo de acordo com as religides,

mitologias e ciéncias através da historia.
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Enciclopédia de seu proprio corpo, a ponto de transforma-lo em cosmogonia,
os Amerindios inscreveram uma estreita correlagdo entre solene e pomposo,
numa pratica do corpo-oficina, em oposigio a uma arte de libertinagem
marcada pelo excesso de prazer. Com efeito, o corpo do Amerindio €, antes,
corpo do desejo em um corpo que se aprende. segundo uma construgdo de
uma “cultura de pele do artista” sob a forga, todavia, de um devir-artista
multiplo, multiplicador, inserido a propnia natureza (LINS, 2006, p. 169).

Percebemos que o corpo amerindio, o corpo-oficina, é um corpo que se aprende,
do desejo, do ritual em sua historicidade, emantado pelo simbolico e cultural, tenciona e
se movimenta criando perspectivas sociais na luta por visibilidades. Este mesmo corpo
que fora velado e destituido de desejo, submisso aos caprichos e designios de um
discurso colonial, excluido e destituido de visibilidade, manifesta sua insatisfacéo,
expandindo aos diferentes segmentos da comunidade em resisténcia e luta num devir

simbolico, um devir-artista.
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