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aliados as suas representacoes locais, tém
sobre os contextos em que atuam.

Atualmente, a antropologia se volta
principalmente para as proprias repre-
sentacoes das denominadas "“sociedades
modernas”, nas quais a interacado com o
Estado define e é definidora dos atores
sociais que assumem inumeros rétulos
— entre estes o de jovem violento. Assim,
em um cenario no qual os “outros" estdo
cada vez mais proximos, dentro dos limi-
tes do proprio Estado-Nacao, o exercicio
do estranhamento antropolégico deve ser
cada vez mais matizado. Neste sentido,
Jodo Paulo Macedo e Castro traz contri-
buicdes importantes tanto sobre a tema-
tica da construcdo de politicas publicas
voltadas para a juventude quanto para o
proprio fazer antropolégico.
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Assinalar, na andlise de um processo par-
ticular, os horizontes compartilhados da
experiéncia da corporalidade atualmente
representa um verdadeiro desafio episte-
molégico e, também, politico. Nele se en-
volve Silvia Citro, com seu livro Cuerpos
significantes: travesias de una etnografia
dialética, em que numa etnografia das
performances rituais do povo Toba/Q'om
do Chaco argentino nos convida a avan-
car por um caminho teérico-metodologico
dialético rumo ao entendimento do papel
constitutivo da corporalidade na vida
social. Nesse andar, atento também aos

processos histéricos pés-coloniais, o livro
ruma a uma perspectiva de cunho inova-
dor e "desexotizante" para os estudos das
terras baixas sul-americanas.

O livro emerge da tese de doutorado
que a antropdloga realizou junto aos
Q'om, analisando as performances rituais
da Igreja Evangélica Unida (primeira
igreja cristd aborigene da Argentina).
A autora, inspirada pelas tensdes assi-
naladas por Ricoeur entre a "revelacao
fenomenoldgica" dos sentidos e a “sus-
peita estruturalista”, trabalha as relagoes
existentes entre a experiéncia da "carne"”
compartilhada e os processos histéricos,
a continuidade e as mudangas, a agén-
cia e o poder, a estrutura e a histéria, a
experiéncia e os discursos, por fim, entre
o povo toba e os Dogshi (brancos). Trés
travessias delineiam a trilha dialética:
uma tedrico-metodoldgica, uma histdrica
e uma etnogréfica.

Na primeira travessia encontramos a
chave para percorrer o livro. Trata-se do
conceito de "corpos significantes"”, o qual
nos leva a entender os corpos e as expe-
riéncias motrizes, afetivas e perceptivas
como produtos e como ativos produtores
de préticas e sentidos. Opondo-se ao re-
lativismo extremo que nos tem colocado
em "[...] peligrosos callejones ldgicos y
politicos sin salida [...]" (:41), busca-se
compreender o similar sem subsumir as
experiéncias particulares numa gene-
ralizacdo. Nessa trilha surgem alguns
afastamentos em relacdo as "perspec-
tivas" dos estudos amazonicos. Assim,
reconhecemos os corpos significantes na
sua materialidade, transitando desde a
infancia até a velhice, sofrendo variagoes
culturais e sendo marcados por estruturas
sociais de raca e género.

A concepgao de uma materialidade
comum permite a autora desenvolver
um provocante didlogo entre diversas
vozes da etnografia, da psicandlise e da
filosofia “ocidental” e as distintas vozes



toba. Todas elas abordaram, no seu tem-
po-espaco e a partir de distintos angulos
(muito provavelmente etnocéntricos), as
corporalidades humanas.

Alguns aspectos comuns da experién-
cia da carne sao assinalados nas filosofias
“a partir do corpo” de Merleau-Ponty e
Nietzsche e, também, da psicandlise. O
filésofo francés (recuperado pelos autores
do embodiment) realiza uma descricao
fenomenoldgica da experiéncia pré-ob-
jetiva da carne no mundo, o papel ativo
do corpo como sujeito da percepgéo e a
dimenséao intersubjetiva da constituicao
dos sujeitos. Por outro lado, a descrigao
nietzschiana do Super-Homem e sua von-
tade do poder centram-se na capacidade
do corpo de transformar o mundo por
meio do movimento. A psicandlise entra
no didlogo para dar conta da resisténcia
(e do estimulo para o avango) que encon-
tra essa capacidade de transformacao:
seria a falta constitutiva reconhecida por
Lacan, ou o rumo ao significante vazio de
que fala Laclau.

O atravessamento pelas especificas es-
truturas de poder, os discursos e a histéria
também sdo experiéncias compartilhadas.
Para esta parte do caminho, a autora leva
nossa atencao a algumas ideias de Bour-
dieu, Foucault e Butler: os trés ligados a
perspectivas da “suspeita”. Do primeiro, a
autora toma o estreito vinculo entre prati-
cas e representacdes, histdria e presente.
Em Foucault, encontramos os modos de
dar conta do poder dos discursos para
produzir corpos (atengdo: nunca para
“causd-los"). Por ultimo, Butler nos leva
a entender a produgao, a reproducao e as
mudangas que se dao no mundo por meio
da ideia de reiteracao performativa.

O coroldrio politico e epistemolégico
dessas tensdes entre o reconhecimento
da experiéncia comum da carne e essas
visdes da "suspeita” é evitar pensar em
liberdades controladas, para nos encon-
trarmos com sujeitos livres a partir de
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sua situacdo no mundo, como propds
Merleau-Ponty.

E precisamente situando a liberdade
Q'om no processo histérico de integragao
e autonomia com o hegemdénico mundo
Dogshi (branco) que, na segunda traves-
sia, a autora analisa genealogicamente
alguns dos significantes-chave construi-
dos pelos Toba, assim como seu uso nos
atuais posicionamentos identitarios. J& a
prépria representacdo dos antepassados
como “cagadores coletores", “selvagens”
e "fortes" é fruto do processo da redugéo
dos Toba pelo Estado e pelas rebelides
frente aos Dogshi. Além disso, esta re-
presentacdo funciona como simbolo de
um passado livre ou, a partir do discurso
de conversdao ao Evangelho, como um
passado do qual se distanciar.

Aproximando-se simbolicamente do
atual poder dos politicos locais, os Q'om
também se mostram como "peronistas”,
operando um processo de memoria se-
letiva, em que existiria uma relagao de
reciprocidade com um peronismo ao qual
atribuem fatos que se deram inclusive
fora do periodo peronista (como a obten-
cdo de terras, anterior).

No seu posicionamento como “evangé-
licos", os Toba se aproximam dos modelos
Dogshi, j& que as igrejas sao identificadas
como agentes que ajudaram o acesso as
instituicoes do Estado destinadas a orga-
nizacdo da economia doméstica (como a
agricultura, a administracao de dinheiro
etc.) e ao afastamento do alcoolismo pos-
terior a intrusdo dos brancos ou Dogshi.
Aqui a memoéria seletiva esquece as
relacoes de diversos e importantes lide-
res religiosos Toba do século XX com o
catolicismo e o xamanismo, ressaltando,
assim, sua ligacdo com préaticas e simbo-
los das igrejas pentecostais. No entanto,
o proprio afinco da Igreja Evangélica
Unida se relaciona a sua capacidade de
integrar a moral pentecostal e os rituais
xamanicos. Por tltimo, ao se identificarem
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como "pobres” e “indigenas”, os Toba
realizam uma critica metacultural das
assimetrias concretas, se desvinculando
dos Dogshi e colocando em evidéncia as
relacoes de desigualdade nas quais estao
posicionados.

Atravessadas as trilhas marcadas pela
histoéria, na terceira travessia o caminho
se detém nas etnografias dos corpos
significantes concretos. Assim, nos apro-
ximamos das performances corporais,
em que os Toba produzem diversos sen-
tidos e vivéncias, da comum experiéncia
perceptiva da carne no mundo até a
diversidade material biolégica dos sexos
e das geracoes. Ao mesmo tempo, afas-
tamo-nos da perspectiva fenomenoldgica
numa andlise genealodgica das préaticas e
experiéncias rituais para enxergd-las a
partir do atravessamento por processos
histéricos, representacdes e experiéncias
culturais, os quais dao poder ao monte,
ao relégio do trabalho, ao Deus cristédo,
ao contato com o xama ou a voz do pastor,
as dancgas festivas ou evangélicas; aos
cantos xamanicos ou a musica eletrénica
da IEU, a beleza dogshi ou q'om.

Nas performances rituais notamos
a importancia que o "vinculo do corpo
com o mundo” humano e ndo humano
tem na constituicdo dos sujeitos toba e
como ele opera por meio de sensacoes
como o gozo e a fusao perceptiva, geran-
do "inscri¢cbes sensorio-emotivas" que
transformam as existéncias e outorgam
poder aos distintos grupos.

Os ancidos sdo os que ocupam as po-
si¢oes de lideranca religiosa e politica,
tendo o privilégio de escutar os indices
do mundo, encarnar e/ou se contatar com
o poder humano e ndo humano. Dessa
forma eles operam nas performances
rituais das curas, nas oragoes e nas dan-
cas. Ainda que cada vez sejam menos os
ancidos Pi ogonaq que obtém poderes
xamanicos da floresta, continuam sendo
os ancidos evangélicos os que obtém

poder a partir de Deus e das relagdes
com os lideres peronistas do poderoso
mundo branco.

J& o poder dos jovens se relaciona
a sua posicao intersticial, a qual lhes
permite estar na “cultura”" (q'om), no
sistema educativo formal basico do mun-
do dogshi e no Evangelho, disputando
e negociando o poder com os anciaos.
Mesmo disciplinados pela escola, pela
Igreja e pelo trabalho, sao os jovens
que recebem do "vinculo com o mun-
do" — seja por meio dos sonhos ou dos
contatos com o divino — a criatividade
para produzir novas performances rituais
(tanto no antigo baile sapo, como na atual
danca evangélica da roda, que permitem
seduzir o parceiro sexual). Este vinculo
corpo-mundo também se manifesta no
poder de producdo artistico-musical
para o espetdculo, o que estd em voga
atualmente.

Por sua vez, o particular poder das
mulheres se relaciona ao horizonte
compartilhado da experiéncia da carne
feminina, em que o vinculo com o mundo
€ mais intenso especialmente pela aber-
tura da vagina, pela menstruacao e pela
gravidez. Devido a esse poder, os Toba e
diversos outros povos associam as mu-
lheres ao perigo e a natureza, criando a
necessidade de controla-las por meio das
prescri¢oes do poder cultural masculino
e atribuindo-lhes grande poder simbolico
e escasso poder sociopolitico. Apesar de
tudo, as mulheres Q'om ressignificam
e disputam esses mandatos da matriz
simbolico-identitaria dos géneros, pois
escolhem seus parceiros, participam cada
vez mais das organizacodes politicas ou
criam novos agrupamentos.

Em todas as travessias do livro nao
nos encontramos com sujeitos que se
afundam na estrutura, mas com os corpos
significantes toba, que, como qualquer
corpo humano, sdo atravessados por pro-
cessos especificos e produzem, nos seus



movimentos, resisténcias especificas.
Assim, considerando a particularidade da
experiéncia indigena e a historicidade na
qual se insere, o caminhar dialético com
os Q'om nos propde repensar as repre-
sentacdes e praticas corporais dos povos
das terras baixas da América Latina.
Visando um intercambio entre os estudos
amazodnicos e os do ChacoFinalmente, a
autora atravessa o desafio epistemologico
e politico de assinalar similitudes entre
distintas experiéncias humanas com o
corpo, a histéria e o poder. Portanto, é
representativa a foto da capa, em que o
movimento da caminhada nos situa no
caminho histérico e nos abre os caminhos
da liberdade, esperando, numa "ilusao
politica"”, que as pegadas dogshi ja ndo
borrem as dos Toba, e que os textos dos
antropoélogos jé nao falem dos povos, mas
com eles e para eles.
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A internet representa um dos simbolos
mais fortes das mudancas globais (e
globalizantes) do mundo com base em
novas tecnologias nos ultimos 15 anos.
O tema "indigenas e internet" gera en-
tdo uma forte contradi¢do — pelo menos
na percepcao mais comum do mundo
néo indigena sobre o mundo indigena. A
internet simboliza velocidade e flutuacao,
um aparecer e desaparecer, uma antitese
a continuidade e a sustentabilidade.
Pelo lado dos indigenas, hé o insistir em
tradi¢oes e sustentabilidade, desacele-
racao e simplificacao. Eliane Fernandes
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Ferreira escolheu um tema que nao so
por si mesmo é fascinante, mas que
também se oferece como poucos outros
para criticamente abordar discursos do-
minantes na antropologia, nas politicas
de desenvolvimento e na midia sobre
autenticidade cultural, mudancas cultu-
rais e a suposta tensdo entre a moderni-
dade (ocidental) e a tradicao (indigena).
Ja no primeiro capitulo, Ferreira deixa cla-
ro que a internet e seu uso pelos indigenas
nao representam um fendémeno totalmen-
te novo. O uso de gravadores a partir dos
anos 1970 e de cameras de video nos anos
1980 j& tinham mostrado que os indigenas
de fato ja ndo viam nenhuma contradicao
entre a preservacao de tradicoes e a adap-
tacdo de novas tecnologias.

De fato, ativistas indigenas no mundo
inteiro descobriram e incorporaram a
internet e o correio eletrénico bem cedo,
em alguns casos até antes do uso co-
mum nas universidades! O estudo breve
da autora sobre o uso da internet entre
indigenas norte-americanos revela que
90% das comunidades indigenas no Ca-
nada estdo conectadas a internet: destas
quase a metade tem conexdes de alta
velocidade. Comparando-se ao ano de
2004, do qual sdo tirados estes numeros,
na Alemanha s6 17% das pessoas tinham
acesso a internet com conexdo de alta
velocidade. O fato de no Brasil muito
menos comunidades indigenas estarem
conectadas a internet representa, porém,
mais uma questdao de acesso devido a
problemas de infraestrutura e de recursos
do que de uma suposta falta de “abertura
cultural".

A descricao da breve histéria da in-
troducao da internet em comunidades
indigenas no Brasil e de alguns projetos
pioneiros mostra quao importante foi
o papel de mediadores e patrocinado-
res ndo indigenas, como também dos
provedores de internet. Quase todos os
projetos precisaram de apoio de ONGs
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