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EDITORIAL

Cumpridos seus primeiros dez anos de existéncia, o ANUARIO AN-
TROPOLOGICO entra com o presente volume em uma nova fase, caracteri-
zada por uma reformulacdo de sua estrutura administrativa e pela participacéo
institucional da Universidade de Brasilia no apoio do periddico, seja pelo seu
Nucleo de Pesquisas Etnolégicas Comparadas (NUPEC), seja por sua Edito-
ra que atuara na confeccao dos volumes em regime de co-edigao.

O ANUARIO ANTROPOLOGICO passa a ser dirigido agora por um Co-
mité Diretor, constituido pelos antropélogos que, em 1976, fizeram parte de
sua Direcdo e de sua Comissdo de Redagdo, formando, assim, sua equipe
fundadora. Essa equipe, transformada agora em Comité Diretor, assume a
responsabilidade de zelar pela manutencdo do padréo alcangado pela revista
e de representé:lajunto as diferentes instituigcdes, publicas e particulares, que
lhe dao apoio. E igualmente de sua responsabilidade a coordenagéo da Co-
missdo de Redacéo, delegando, para tanto, um de seus membros para tal
mister.

O Ndcleo de Pesquisas Etnolégicas Comparadas, recém-implantado na
Universidade de Brasilia, por iniciativa de seu Departamento de Antropologia,
indicard os demais membros da Comisséo de Redagdo, a qual caberé total e
exclusiva competéncia na organizacdo de cada volume. O ANUARIO AN-
TROPOLOGICO ¢, de agora em diante, 6rgdo associado do NUPEC, man-
tendo-se, entretanto, como veiculo dos antropdlogos brasileiros e de seus co-
legas estrangeiros, nos mesmos termos que inspiraram sua criacdo e que
estdo mantidos na contra-capa dos volumes.

Contribuiram para a consolidacdo do ANUARIO ANTROPOLOGICO os
membros de seus diversos colegiados, desde aqueles que compuseram suas
Comissdes de Redacgéo e de Critica, até os que pertenceram — e continuam
pertencendo - ao seu Conselho Editorial, verdadeiros embaixadores da re-
vista nos diferentes pontos do territorio brasileiro e sustentadores de sua vo-
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cacao nacional. Contribuiram, igualmente, os seus muitos colaboradores-auto-
res, cujos ensaios, artigos, conferéncias e resenhas levaram o periédico ao
seu atual nivel de desempenho, bem como contribuiram, também, por um pe-
riodo de quatro anos (1980-1983), a editora da Universidade Federal do Cearé
e, a partir de 1984, o Conselho Nacional de Desenvolvimento Cientifico e Tec-
nolégico (CNPg) e Financiadora de Estudos e Projetos (FINEP), como entida-
des financiadoras de parte dos custos da publicagdo da revista, sempre a
cargo das Edigées Tempo Brasileiro Ltda.

O Comité Diretor, em cujo nome estamos nos expressando, tem a con-
vicgdo de que a nova estrutura administrativa do ANUARIO ANTROPOLO-
GICO havera de dar maior eficAcia ao processo de editoragao dos volumes e
que continuar4 contando com a colaboragéo de toda a comunidade profissio-
nal de antrop6logos, autores e leitores da revista.

Roberto Cardoso de Oliveira
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La Teoria Del Control Cultural En El Estudio de Procesos Etnicos

GUILLERMO BONFIL BATALLA

En este ensayo intento formular un marco tedrico y metodologico para
estudio de los procesos étnicos, que se articula en tomo a la nocién de control
cultural. En la primera parte se hace una revisiébn somera de los problemas
tedricos que presents actualmente la integracion de los conceptos de grupo
étnico, identidad étnica y cultura. En la segunda parte se desarrolla la teoria
del control cultural y se intenta relacionar, en ese esquema, los tres conceptos
antes mencionados. En la Ultima seccién se exploran algunos procesos étni-
cos de las comunidades indias de México, con la intencidn de plantear las po-
sibilidades de su estldio futuro desde la perspectiva del control cultural.

El problema

Aunque la tematica étnica (y el uso mismo de ese término, relativamente
reciente en la tradicién antropoldgica) constituye un campo de creciente inte-
rés y ha ganado plena legitimidad en varias disciplinas conexas, la materia
central, es decir, la naturaleza dei fendmeno étnico continua sujeta a discusion
has ta en sus definiciones mas esenciales. Leo A. Despres, al comentar los
resultados dei simposio sobre etnicidad y competéncia por los recursos en
sociedades plurales que organizé para el IX Congreso Internacional de Cién-
cias Antropoldgicas y Etnolégicas, em 1973, caracterizaba la situacion en es-
tes términos:

1.Este ensayo fue redactado dentro dei proyecto de investigaciéon que tengo a mi cargo en
el Centro de Investigaciones y Estudios Superiores de Antropologia Social. Su version
preliminar sirvi6 como documento base de discusién en el seminério sobre “Grupo étni-
co, identidad y cultura” que dirigi en el Programa de Doctorado del CIESAS en 1986.
Agradezco los comentarios criticos y las sugerencias de los participantes, asfcomo dei
Dr. Enrique Valencia.
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Guillermo Bonfil Batalla

Para resumir, los trabajos que comprende este volumen sugieren que las concep-
ciones prevalecientes sobre etnicidad son tal vez demasiado ambiguas en su
construccién general para que permitan avanzar significativamente en el estudio
comparado de los fendmenos étnicos, mas alla del trabajo de Barth. Claramente,
tales fendbmenos son multidimensionales. Comprenden simultaneamente ele-
mentos que tienden a ser conceptualizados en forma diferente en referencia al
analisis de sistemas culturales, grupos organizados y transacciones individuales.
A menos que esos elementos sean ordenados en marcos tedricos mas sistemati-
cos e inclusivos, sera dificil derivar yestablecer comparativamente generalizacio-
nes con respecto a las sociedades poliétnicas.

(Despres, 1975:194).

En efecto, las formulaciones de Barth (1976) en torno a los grupos étni-
cos y sus fronteras constituyeron una renovacion fundamental en el pensa-
miento antropolégico sobre los fendmenos étnicos y abrieron la posibilidade de
profundizar la investigacién vy la reflexion en un terreno mas firme y promete-
dor. Su concepcion dei grupo étnico como un tipo de organizacion, permitio
salir dei callejon sin salida en el que se encontraba la discusién, cuando ésta
pretendia delimitar y definir al grupo étnico solamente a partir de la descripcion
y el andlisis de su cultura. Barth, en cambio, lleva la atencion hacia las rela-
ciones sociales y sus representaciones y encuentra que éste es un camino
mejor para entender las fronteras étnicas. Gracias a esta perspectiva se su-
peran las limitaciones de un “objetivismo” culturalista; pero se cae, segln lo
ha senalado, entre otros, Pierre Van Den Berghe (1975), en un extremo
opuesto en el que se privilegian los factores subjetivos. Su posicion es clara,
aunque no haya sido elaborada en forma sistematica:

La etnicidad es un fendmeno a la vez objetivo y subjetivo, la relaciéon entre ambos
aspectos es una cuestion empirica (...) Los grupos étnicos se definen a la vez por
las modalidades culturales objetivas de su conducta (incluyendo las méas impor-
tante, su conducta linguistica) y por sus visiones subjetivas de si mismos frente a
otros.

La critica parece acertada porque, en efecto, el planteamiento de Barth
tiende a minimizar la importancia de la cultura y sus contenidos concretos en
la constitucion y funcionamiento de los grupos étnicos. El Unico papel que le
reconoce expresamente a la cultura parece derivarse de la necesidad de que
exista un conjunto limitado de rasgos culturales que funcionen como diacrfti-
cos, cuya persisténcia considera Barth indispensable para que se mantenga
la unidad étnica (Barth, 1969:38). Porotra parte, al introducir como critério cla-
ve la relacidon entre distintas unidades étnicas, Barth hizo una contribucién
fundamental para profundizar en la compresién de los fenébmenos étnicos.

El grupo étnico, como tipo de organizacién, también ha sido visto an tér-
minos de su funcién en la competéncia por recursos escasos. Segun este
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punto de vista, en un sistema relativamente estable de grupos étnicos relacio-
nados entre si, habria una cierta distribucién de recursos materiales asignados
a cada grupo y una competéncia por el control de aquellos que resultan criti-
cos devido a su escasez relativa.2 Este planteamiento precisa y acentGa una
dimension dei grupo étnico que ya esta presente en la conceptualizacion inicial
de Barth; pero es pertinente senalar aqui que la discusién sobre la competén-
cia por recursos escasos se ha referido exclusivamente a recursos materia-
les; volveré sobre este punto.

En sistemas estratificados, la funcion organizadora dei grupo étnico tam-
bién ha sido empleada como herramienta conceptual para comprender modali-
dades de la estratiticacion social, cuando ésta sigue las lineas de la diferen-
ciacion étnica. Estos problemas remiten a teorias de la estratiticacion y, en Ul-
tima instancia, a teorias dei poder, como marcos conceptuales mas adecua-
dos para ubicar la discusion sobre la natureza de los grupos étcnicos.

En este campo es importante la contribuciéon de Georges Balandier y
guienes lo han seguido en la elaboracion de la teoria de la situacién colonial,
particularmente porque se concibe ésta una situacion total que abarca las di-
versas dimensiones y niveles de conflicto de la relaciéon entre grupos étnicos
distintos, lo que permite ampliar la vision sobre los procesos de contacto inte-
rétnico en el contexto de dominacién colonial y entenderlos como fendmenos
mucho mas complejos de lo que resultan si sélo se les ve en funcion de la
competéncia por recursos materiales significativos y relativamente escasos.3

El problema, sin embargo, no se agota en la definiciéon social dei grupo ét-
nico: incluye necesariamente el concepto de identidad. La reflexion sobre la
identidad étnica ha avanzado siguiendo en algunos casos el sendero que
Barth traz6 para estudiar al grupo étnico. Una de las formulaciones mas agu-
das se debe al trabajo de Roberto Cardoso de Oliveira, para quien el caracter
contrastivo parece constituir la esencia de la identidad étnica. Aqui también el
critério de relacion ocupa el lugar central:

La identidad étnica (...) no puede ser definida en términos absolutos, sino Gnica-
mente en relacién a un sistema de identidades étnicas, valoradas en forma dife-
rente en contextos especificos o en sistemas particulares (Cardoso de Oliveira,
1976:9).

2. Para la descripcion de varios casos Yy la discusion de diversos enfoques sobre el tema,
cf. Després, 1975.

3. Sobre ei concepto de situacion colonial, Balandier, 1963. Aplicaciones y desarrollos
posteriores de la nocién de situacion colonial, en: Wallerstein, 1966; Stavenhagen,
1969 y Bonfil Batalla, 1972.
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Cardoso de Oliveira destaca la naturaleza ideolégica de la identidad y, por
esa via, abre la posibilidad de establecer una relacién entre identidad y cultura,
el otro tema insoslayable en el estudio del fenbmeno étnico. El puente lo en-
cuentra en las creencias (conscientes) que son una representacion de las re-
presentaciones colectivas (inconscientes, subyacentes). El concepto de re-
presentaciones colectivas, tomado de Durkheim, refiere precisamente a la
cultura:

[Las representaciones colectivas] son el producto de una inmensa cooperacidn
que se extiende no sélo en el espacio sino en el tiempo; para producirlas, una
muititud de espiritus diversos asociaron, meclaron, combinaron sus ideas y senti-
mientos, largas series de generaciones acumularon aqui su experiencia y su sa-
ber. (Durkheim, 1986:22-23).

Cardoso de Oliveira anade:

Esas representaciones colectivas, en cuanto transcienden el ser individual, expre-
san una realidad mas alta, la de la propiasociedad. Es una realldad de orden in-
telectual y moral, un ser social, irreductible - en su totalidad - a las conciencias
individuales que, a su vez, en su préctica cotidiana no podrian aprehenderlas sino
fragmentariamente. El caracter inconsciente de las representaciones colectivas
debe ser comprendido desde este punto de vista (1976:41).

Cabria destacar que esa realidad mas alta, esa sociedad a la que se re-
fiere Cardoso de Oliveira, no es la sociedad en abstracto, sino siempre una
sociedade concreta. Las representaciones colectivas son diferentes de una
sociedad a otra, precisamente porque son resultado de una larga acumulacion
que ocure en un universo social delimitado y continuo a lo largo de un tiempo.
De ahi que las representaciones colectivas siempre formen parte de una cultu-
ra especifica y que la identidad étnica, como expresion ideoldgica contrastiva
pero fundada en esas representaciones colectivas particulares, exprese tam-
bién a esa cultura especifica.

No es mi intencion discutir exhaustivamente los diversos planteamientos
tedricos que se han hecho en relacion al fenébmeno étnico. Los parrafos ante-
riores soélo pretenden recordar algunas de las perspectivas tedricas que, em
mi opinién, han abonado mas el terreno para una discusion fértil. Con toda su
importancia en tanto herramientas conceptuales para entender mejor algunos
problemas relevantes dei fendmeno étnico, no es facil hacer converger estos
planteamientos, como ya lo apunté Despres, en una proposicion general y
consistente en la que se integren de manera coherente las facetas ineludibles
dei problema étnico: el grupo, la cultura y la identidad (individual y colectiva).
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En las siguientes paginas me propongo desarrollar algunas ideas que
apuntan precisamente en el sentido de articular las dimensiones fundamenta-
les del fenémeno étnico, a partir de la introduccién de un concepto, el de con-
trol cultural, en torno al cual me parece posible la construcciéon de un modelo
mas global en el que el grupo, la cultura y la identidad se relacionan interna-
mente (dentro de la propia unidad étnica) y, al mismo tiempo, pueden enten-
derse en su relacién con otros grupos, sus identidades y sus culturas. Se
trata de proponer una relaciéon significativa entre grupo (sociedad) y cultura,
gue permita entender la especificidad dei grupo étnico y la naturaleza de la
identidad correspondiente sin excluir la perspectiva complementaria en la que
se ven los diversos niveles dei fendbmeno étnico (los grupos, las identidades,
las culturas) como entidades diferenciadas y contrastantes inmersas en un
sistema particular de relaciones (relaciones sociales en el caso de grupos;
relaciones interpersonales e intersubjetivas en el caso de individuos con iden-
tidades étnicas diferentes; relaciones interculturales para el estidio de siste-
mas policulturales).

El control cultural y el fendmeno étnico

El concepto clave a través dei cual intento articular grupo étnico, cultura e
identidad, es el de control cultural, a partir dei cual se desarrolla un esquema
tedrico-metodologico que incluye otros conceptos que seran definidos en esta
seccion. La nocién de control cultural la propuse inicialmente en un breve arti-
culo (Bonfil Batalla, 1983). Aqui desarrollo en forma mas sistematica aquellas
ideas primeras y las vinculo con los problemas centrales relacionados con los
procesos étnicos. Para mayor claridad en la exposicion, repito algunos argu-
mentos que ya fueron expuestos en el articulo mencionado.

a) Grupo étnico y cultura. Quiza la primera pergunta pertinente sea: qué
es lo que caracteriza a un grupo étnico? Esta cuestion remite necesariamente
a la revision de otros términos que se refieren a tipos de organizacion cuyas
diferencias con el grupo étnico no han sido establecidas con la nitidez requeri-
da para alcanzar un consenso que permita su empleo con un sentido univoco.
Pueblo, nacion, sociedady raza son algunos de los términos que con frecuen-
cia se aplican a unidades sociales que también pueden denominarse grupos
étnicos. “Pueblo” se usa, en ciertos contextos dei discurso académico, con
um sentido que enfatiza el origen comuln y ciertas caracteristicas culturales
compartidas por una poblacién, pero la cual no necesariamente constituye una
organizacion social unitaria, sobre todo en el nivel politico, es decir, bajo un
gobierno Unico. “Nacién”, en cambio, se aplica con mas frecuencia a pobla-
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clones que comparten la idea de un origen comun asi como ciertas caracteris-
ticas culturales, pero que ademas constituyen una unidad politica con grado
mayor o menor de autonomia; de hecho, la condicién de unidad politica llega a
ser el critério Unico y asi se habla de la nacién mexicana haciendo abstraccion
de su diversidad étnica. “Raza” es un término de otro orden, por cuanto se re-
fiere propiamente a la frecuencia diferencial con la que ocurren en diversas
poblaciones ciertas caracteristicas somaticas aparentes y transmitidas gené-
ticamente. Sin embargo, sucede en muchos casos que la poblacion organiza-
da bajo la forma que denominamos grupo étnico, también presenta peculiari-
dades somaticas que la distinguen de otras. Esta correspondéncia ayuda a
explicar que se haya desarrollado una sociologia de las relaciones raciales,
constituida formalmente antes que los estidios de relaciones interétnicas. No
obstant, parece claro que el concepto de raza no puede usarse como sinoni-
mo de grupo étnico, tanto por su propia ambiguedad, como por su filiacion
biol6gica, que lo hace poco pertinente para la explicacion social de fenbmenos
sociales. Por ultimo, “sociedad” también se ha empleado en muchos casos
como equivalente a grupo étnico. En su uso mas frecuente, sin embargo, se
maneja como un concepto de orden general, menos determinado que el de
grupo étnico: se puede hablar, por ejemplo, de una sociedad mayor que inclu-
ye a diversos grupos étnicos; pero careceria de sentido sustituir, en ese caso,
el término sociedad por el de grupo étnico.

Los atributos que se admiten mas generalmente para caracterizar a un
grupo étnico son los siguientes: a) conglomerado social capaz de reproducirse
biol6gicamente, b) que reconoce un origen comun, c) cuyos miembros se
identifican entre si como parte de un “nosotros” distinto de los “otros” (que son
miembros de grupos diferentes de la misma clase) e interactian con éstos a
partir dei reconocimiento reciproco de la diferencia, d) que comparten ciertos
elementos y rasgos culturales, entre los que tiene especial relevancia la len-
gua. A partir de aqui, la asignacion de otros atributos necesarios para con-
ceptualizar al grupo étnico no ha alcanzado el mismo grado de consenso. Por
ejemplo, para algunos autores la existéncia de un territério definido es indis-
pensable para la persisténcia de un grupo étnico;4 para otros, el grupo étnico
so6lo existe cuando constituye una unidad politica organizada, porque si no se
da esa condicion se trata entonces de poblaciones étnicas pero no de grupos
en el sentido estricto dei término5.

4. Esa posicion la sostiene Roberto Cardoso de Oliveira, 1976:63.
5. Ladistincion es de Leo A. Despres, 1975:19
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La existéncia de un conglomerado que se reproduce biolégicamente no
amerita mayor discusion. De hecho, se acerca mucho a una tautologia, ya que
si el problema es definir grupo étnico, se parte del supuesto indispensable de
que se trata de una coletividad que tiene existéncia en un tiempo que abarca
sucesivas generaciones. Por su parte, el atributo de que los miembros dei
grupo reconocen un origen comun, si bien es relevante y al parecer universal
para todos los grupos étnicos, no tiene por qué ser visto como un rasgo aisla-
do con valor propio e independiente: cabe, en cambio, entenderlo como un
elemento cultural, es decir, como parte de las creencias que, como se anoté
previamente, son representaciones conscientes de las representaciones co-
lectivas inconscientes. Por Ultimo, propongo que el problema de la identidad
comun puede compreenderse mejor si se plantea, no como un atributo nece-
sario sino como una resultante de la preexistencia dei grupo con una cultura
propia; este punto se discute con mayor amplitud mas adelante. Queda enton-
ces por considerar el problema de la relacion entre el grupo étnico y su cultu-
ra, ya no en los términos culturalistas, sino a partir de una nocién distinta de
los aspectos culturales que son significativos para la definicion dei grupo étni-
co. Esto permite colocar el problema en los siguientes términos: la relacion
significativa necesaria para conceptualizar y definir al grupo étnico es una que
se establece entre determinado conglomerado humano relativamente perma-
nente (una sociedad) y su cultura propia. La nocién de un origen comdn, la
identidad colectiva, el territorio, la unidad en la organizacion politica, el lenguaje
y otros rasgos comunes, adquieren valor como elementos caracteristicos dei
grupo étnico, en la medida en que sea posible encuadrarlos dentro de esa re-
lacién especifica y significativa entre sociedad y cultura propia.

A primera vista, el argumento parece conducir inevitablemente al viejo
culturalismo que fue superado gracias al trabajo de Barth. No es asi, porque
no se plantea que el grupo étnico pueda definirse a partir de la descripcién de
su cultura, sino a partir de una cierta relacién significativa entre el grupo y una
parte de su cultura que denomino cultura propria. Esta relacién es el control
cultural.

b) Control cultural y ambitos de cultura. Por control cultural entiendo el
sistema segun el cual se ejerce la capacidad social de decision sobre los ele-
mentos culturales. Los elementos culturales son todos los componentes de
una cultura que resulta necesario poner en juego para realizar todas y cada
una de las acciones sociales: mantener la vida cotidiana, satisfacer necesida-
des, definir y solventar problemas, formular y tratar de cumplir aspiraciones.
Para cualquiera de estas acciones es indispensable la concurrencia de ele-
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mentos culturales de diversas clases, adecuados a la naturaleza y al prop6-
sito de cada accion. Puden establecerse las seguientes clases de elementos
culturales:

1) Materiales. Son todos los objetos, en su estado natural o transforma-
dos por el trabajo humano, que un grupo esté en condiciones de aprovechar
en un momento dado de su devenir histérico: tierra, matérias primas, fuentes
de energia, herramientas y utensilios, productos naturales y manufacturados,
etc.

2) De organizacion. Son las formas de relacién social sistematizadas,
a través de las cuales se hace posible la participacion de los miembros del
grupo cuya intervencion es necesaria para cumplir la accion. La magnitud y
otras caracteristicas demograficas de la poblacién son datos importantes que
deben tomarse em cuenta al estudiar los elementos de organizacion de cual-
quier sociedad o grupo.

3) De conocimiento. Son las experiencias asimiladas y sistematizadas
que se elaboran, se acumulan y transmiten de generacién a generacion y en el
marco de las cuales se generan o incorporan nuevos conocimientos.

4) Simbdlicos. Son los diferentes codigos que permiten la comunicacion
necesaria entre los participantes en los diversos momentos de una accion. El
codigo fundamental es el lenguaje, pero hay otros sistemas simbolicos signifi-
cativos que también deven ser compartidos para que sean posibles ciertas
acciones y resulten eficaces.

5) Emotivos. Que también pueden llamarse subjetivos. Son las repre-
sentaciones colectivas, las creencias y los valores integrados que motivan
a la participacion y/o la aceptacion de las acciones: la subjetividad como un
elemento cultural indispensable.

En los actos comunes de la vida cotidiana, asi como en las acciones pe-
riddicas y en las situaciones de excepcion, los conjuntos sociales y los indivi-
duos echan mano de los elementos culturales disponibles que son requeridos
para cada caso. Es importante conceptualizar todos estos recursos como
elementos culturales, porque asi se pone de manifiesto que poseen una con-
dicion comln que permite establecer una relacion organica entre ellos. No se
trata de una relacibn necesariamente armonica y coherente, como en los
planteamientos funcionalistas clasicos, ya que la consisténcia funcional mini-
ma so6lo parece légicamente necesaria en cada accion concreta, pero no para
el conjunto de acciones que forman la vida social; en tal conjunto, por lo con-
trario, es posible encontrar inconsisténcias y contradicciones entre los ele-

20



La Teoria del Control Cultural en el Estudio de Procesos Etnicos

mentos culturales que permiten, precisamente, entender la dindmica socio-
cultural.

El intento de clasificar los elementos culturales en las categorias antes
mencionadas debe entenderse como un mero recurso metodol6égico que no
implica la concepcién de la cultura como un simple agregado de rasgos aisla-
dos e inconexos. Por el contrario, como se vera a lo largo de esta exposicion,
se presupone la existencia de un “piano general” o matriz cultural, especifica
de cada cultura y cambiante a lo largo del devenir histérico, que articula y ¢ia
sentido a los diversos elementos, particularmente en el ambito de la cultura
autdbnoma que se analiza mas adelante.

La puesta en juego de los elementos culturales necesarios para cualquier
accion exige capacidad de decision sobre ellos. Ahora bien, las formas en que
se toman las decisiones varian dentro de un espectro muy amplio, no sélo de
un grupo a otro sino en el interior de cualquiera de ellos, segun el nivel de las
acciones consideradas. Hay acciones individuales, familiares, comunales, por
grupos especiales, macrosociales, etc., y en cada una de ellas las decisiones
se toman de una manera concreta cuyas caracteristicas son material de in-
vestigacion empirica.6 Al referirse a un grupo étnico, un nivel de decision que
adquiere importancia central es el que abarca al grupo en su conjunto, lo que
implica la existencia de cierta unidad politica. El tema se trata con mayor de-
talle més adelante.

El conjunto de niveles, mecanismos, formas e instancias de decision so-
bre los elementos culturales en una sociedad dada, constituye el sistema glo-
bal de relaciones que denomino control cultural.

Los elementos culturales pueden ser propios o ajenos. Son elementos
propios, los que la unidad social considerada ha recibido como patrimonio
cultural heredado de geraciones anteriores y los que produce, reproduce,
mantiene o transmite, segin la naturaleza dei elemento cultural considerado.
Inversamente, son elementos culturales ajenos aquellos que forman parte de
la cultura que vive el grupo, pero que éste no ha producido ni reproducido. En
situaciones de contacto interétnico, particularmente cuando las relaciones en-
tre los grupos son asimétricas, de dominacion/sujecion, la cultura etnografica

6. Hay, desde luego, acciones espontaneas, no concertadas, Unicas; pero en la vida social
parecen ocupar un espacio reducido y, sobre todo, tales acciones pueden dejarse de la-
do en esta reflexion porque la posibilidad de comprender los fendmenos descansa en el
postulado de que hay regularidades en su ocurrencia y en sus caracteristicas, lo que
permite una aproximacién metédica a los mismos.
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(esto es, el inventario total de los elementos culturales presentes en la vida del
grupo) incluird tanto elementos propios como ajenos.

Se se relaciona el universo de elementos culturales, propios y ajenos,
que forman la cultura etnografica de un grupo en un momento dado, con la
condicion propia o ajena de las decisiones sobre esos mismos elementos, es
posible establecer cuatro ambitos o espacios dentro de la cultura total, dife-
renciados en funcién dei sistema de controle cultural existente. El siguiente
cuadro muestra de manera sintética este planteamiento:

LOS AMBITOS DE LA CULTURA EN FUNCION DEL CONTROL
CULTURAL

Elementos | N
Culturales | Decisiones

Propias | Ajenas
Propios 1 Cultura AUTONOMA ' Cultura ENAJENADA
Ajenos | Cultura APROPIADA | Cultura IMPUESTA

Conviene precisar el significado de cada una de las categorias resultan-
tes.

Cultura autbnoma. En este ambito, la unidad social (el grupo) toma las
decisiones sobre elementos culturales que son propios porque los produce o
porque los conserva como patrimdnio preexistente. La autonomia de este
campo de la cultura consiste precisamente en que no hay dependencia exter-
na em relaciéon a los elementos culturales sobre los que se ejerce control. Se
pueden mencionar algunos ejemplos de acciones que caen en el campo de la
cultura autbnoma en muchas comunidades y grupos étnicos de México: uno
podria ser las praticas curativas tradicionales. En este caso, los especialistas
en curacién encaman un elemento propio de conocimiento: los remedios natu-
rales y los que ellos mismos preparan, son elementos materiales propios; los
elementos simbdlicos y emotivos que hacen posible la comunicacion y la efi-
céacia en la relacion médico-paciente, son también propios; y la realizacién de
las practicas médicas obedece a decisiones propias, internas. La agricultura
milpera tradicional seria otro bien ejemplo de un complejo de cultura autbnoma:
los conocimientos implicados (sobre tipos de suelo y de semillas, calendario
agricola, prevision del tiempo, identificacion de plagas, etc.), los instrumentos
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agricolas fabricados en el propio grupo, las formas de organizacién del trabajo
para los momentos criticos de la labor, los rituales asociados a las distintas
fases del ciclo agricola y todos los demas elementos que intervienen en el
proceso completo de la agricultura milpera, se presentan como elementos
propios sobre los cuales las comunidades tradicionales ejercen decisiones
propias. El derecho consuetudinario y las acciones de la vida doméstica se-
rian otros ejemplos posibles de componentes dei ambito de la cultura auténo-
ma.

Cultura impuesta. Este es el campo de la cultura etnografica en el que ni
los elementos ni las decisiones son propios dei grupo. Un ejemplo puede ser
la ensenanza escolar (0 la escuela como institucién) em muchas comunida-
des: todas las decisiones que regulam el sistema escolar se toman en instan-
cias ajenas a la comunidad (el calendario, los programas, la capacitacion de
los maestros, la obligatoriedad de la ensenanza, etc.) y los elementos cultura-
les que se ponen en juego son también ajenos - al menos en gran medida: li-
bros, contenidos de la ensenanza, idioma, maestros, etc. Las actividades reli-
giosas que desarrolan misioneros de diversas iglesias caen igualmente en
este ambito, por lo menos durante las etapas iniciales de la penetracién, cuan-
do el personal misionero es ajeno, los contenidos dogmaticos y las practicas
rituales, también, y las decisiones son externas. En un campo diferente, un
stand llevado por una compania cervecera a una feria tradicional es otro ejem-
plo de cultura impuesta. Asimismo, la presencia de médios de comunicacion
externos, que ya forma parte de la cultura en un nimero creciente de comuni-
dades, es un caso claro de cultura impuesta.

Cultura apropiada. Este ambito se forma cuando el grupo adquiere la ca-
pacidad de decision sobre elementos culturales ajenos y los usa en acciones
que responden a decisiones propias. Los elementos contindan siendo ajenos
en cuanto el grupo no adquiere también la capacidad de producirlos o reprodu-
cirlos por si mismo; por lo tanto, hay dependencia en cuanto a la disponibilidad
de esos elementos culturales, pero no en cuanto a las decisiones sobre su
uso. Un ejemplo sencillo puede encontrarse en el empleo cada vez mas gene-
ralizado de instrumentos y aparatos de produccion externa, que se ponen al
servicio de acciones propias: las grabadoras de cassettes para registrar, con-
servar y repetir la musica local; las armas de fuego empleadas en la caceria;
los diversos motores, etc. El uso de tales elementos culturales ajenos implica,
en cada caso concreto, la asimilacién y el desarrollo de ciertos conocimientos
y habilidades para su manejo, la modificacion de ciertas pautas de organiza-
cién social y/o la incorporacion de otras nuevas, el reajuste de aspectos sim-
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bolicos y emotivos que permita el manejo subjetivo del elemento apropiado,
etc.; son esos cambios en la cultura autbnoma los que hacen posible la for-
macion de un campo de cultura apropiada.

Cultura enajenada. Este ambito se forma con los elementos culturales
que son propios del grupo, pero sobre los cuales ha perdido la capacidad de
decidir; es decir, son elementos que forman parte del patrimonio cultural del
grupo pero que se ponen en juego a partir de decisiones ajenas. En la situa-
cién de un grupo dominado, los ejemplos pueden abarcar una gama muy am-
plia de elementos culturales. Un caso podria ser la fuerza de trabajo, que es
un elemento cultural propio, pero que bajo ciertas circunstancias puede quedar
parcialmente al servicio de decisiones ajenas, bien sea por compulsion directa
(trabajo forzoso) o como resultado de la creacion de condiciones que indirec-
tamente obligan a su enajenacion (emigracion, trabajo asalariado al servicio de
empresas ajenas, etc.). La enajenacion de recursos materiales podria ejempli-
ficarse cuando un bosque comunal es explotado por una compafiia maderera
externa al grupo. En otro nivel, la folklorizaciéon de fiestas y ceremonias para
su aprovechamiento turistico seria un caso en el que elementos de organiza-
cién, materiales, smbdlicos y emotivos propios, quedan bajo decisiones aje-
nas y, en consecuencia, forman parte del ambito de la cultura enajenada.

Conviene precisar algunos puntos pertinentes para los planteamientos
anteriores. En primer lugar, es necesario dejar claro que los contenidos con-
cretos de cada uno de los ambitos de la cultura no son los mismos en todos
los casos, ni estan predeterminados tedricamente, sino que pueden conocer-
se Unicamente a través de la investigaciéon empirica. En cada grupo conside-
rado y en los diversos momentos de su trayecto histérico, la configuracion dei
control cultural y, en consecuencia, las acciones especificas que integran ca-
da uno de los cuatro campos, puede variar considerablemente. Se trata de un
modelo analitico que busca determinar relaciones (entre elementos culturales
y ambitos de decision - propios o ajenos), a diferencia de otros sistemas de
clasificacion de la cultura que son descriptivos y cuyas categorias definen en
si mismas sus contenidos concretos (tales como el agrupamiento de los ele-
mentos culturales en “cultura material”, “organizacion social” y “cultura espi-
ritual”; o bien, las categorias de “estructura” y “superestructura”).

Un andlisis comparado permitiria establecer de manera factual lo que aqui
sélo se plantea como hip6tesis: que cierto tipo de elementos culturales propios
deben estar bajo decisiones también propias, como condicidon necesaria para
la existéncia misma dei grupo. En otras palabras, que habria algunos conteni-
dos concretos en el ambito de la cultura autbnoma, que son indispensables
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para la existéncia de un grupo como entidad étnicamente diferenciada. No se
trata aqui de los signos culturales diacriticos que emplea Barth, sino de urn
nlcleo especifico de cultura autbnoma que es la base minima indispensable
para el funcionamiento y la continuidad del grupo étnico. El lenguaje, ciertas
representaciones colectivas, un campo de valores compartidos y/o comple-
mentarios y un ambito de vida privada cotidiana, podrian pensarse como com-
ponentes indispensables de la cultura autbnoma minima; a partir de estos ele-
mentos puede concebirse la permanéncia de un grupo étnico, en el entendido
de que no son, en ningln caso, contenidos inalterables, sino que se transfor-
man histéricamente pero continlan como un ambito cultural compartido.

Otro aspecto que debe senalarse es el hecho de que un mismo elemento
cultural puede estar, para ciertas acciones, sujeto a decisiones propias, en
tanto que para otras acciones puede ser puesto en juego en funcion de deci-
siones ajenas. Esto es: que un mismo elemento cultural puede formar parte de
dos ambitos distintos de la cultura, porque interviene en acciones diferentes
que responden, unas, a decisiones propias y, otras, a decisiones ajenas. La
ubicacion de los elementos en uno u otro ambito de la cultura no es necesa-
riamente univoca sino que depende de relaciones concretas que soélo pueden
conocerse, en cada caso, mediante la investigacion empirica. No son los ele-
mentos culturales, por si mismos, los que configuran los cuatro ambitos de la
cultura; es la relacién de control cultural la que los define.

Los ambitos de cultura autbnoma y cultura apropriada forman el campo
mas general de la cultura propia; es decir, aquél en que los elementos cultu-
rales, propios o ajenos, estan bajo control del grupo. La cultura impuesta y la
cultura enajenada, a sua vez, forman el ambito de la cultura ajena, en el que
los elementos culturales estan bajo control ajeno.

Se puede volver ahora a la relacion significativa entre sociedad y cultura
que propongo para definir al grupo étnico. Esa relacion es la que se establece,
a través del control cultural, con la cultura propia. Dicho en otras palabras, un
grupo étnico es aquél que posee un ambito de cultura autbnoma, a partir dei
cual define sua identidad colectiva y hace posible la reproduccién de sus limi-
tes en tanto sociedad diferenciada. Con base en ese ambito de cultura aut6-
noma, el grupo étnico puede generar un espacio de cultura apropiada. La rela-
cion significativa, pues, no es con la cultura etnografica en su totalidad, sino
con los campos de ella en los que el grupo ejerce el control cultural. El punto
nodal es, sin duda, la cultura autbnoma, en tanto presupone la existéncia de
elementos culturales propios.
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Es necesario abordar todavia algunos problemas para establecer con
mayor claridad el sentido y las implicaciones de esta definicién tentativa de
grupo étnico.

¢) Grupo étnico, decisiones y cultura propia. La nocion de “decisiones
propias" y “decisiones ajenas” plantea una serie de cuestiones que es indis-
pensable discutir porque de la claridad de esos conceptos depende en gran
medida la posible utilidad de la teoria del control cultural.

En primer término esta el problema de que las decisiones para llevar a
cabo cualquer accién se ubican a diferentes niveles. El ambito de la vida pri-
vada, por ejemplo, que abarca acciones individuales y de grupos pequenos
que comparten la vida doméstica, constituye un nivel identificable de decision.
La amplitud dei campo de acciones sobre los que se ejercen decisiones a ni-
vel doméstico, varia de un grupo a otro. Julian H. Steward (1955, especial-
mente el capitulo 6) recuerda que la organizacién social de los shoshone es-
taba basada en gran medida en las unidades domésticas, que poseian un alto
grado de autonomia, en tanto que los “niveles de integracién” mayores de-
sempenaban un papel mas restringido. Por su parte, Jean Casimir (1981),
analizando la cultura de Haiti, encuentra que son ciertos ambitos de lo cotidia-
no los reductos de lo que aqui llamanos la cultura autbnoma, porque quedan al
margen de las normas impuestas por la sociedad colonizadora. A través de la
historia es facil encontrar ejemplos de como la unidad doméstica ha perdido
capacidad de decision sobre esferas que antes controlaba en mayor medida,
como la instruccion de los hijos, que en las sociedades modernas es cada vez
menos asunto sujeto a la decisién exclusiva de la familia. En una panoramica
todavia mas amplia, podria contrastarse el ambito de control cultural de la uni-
dad familiar en sociedades agrarias, con el espacio mucho mas restringido
sobre el que tienen capacidad de decision en las sociedades urbanas indus-
trializadas.

Independientemente de la amplitud del control cultural que se ejerce en el
ambito de la vida doméstica, en todas las sociedades existen otros niveles de
decision. En el caso de México y otros paises de América Latina, la comuni-
dad local en el medio rural es una instancia muy importante y las autoridades
correspondientes pueden tener facultades para tomar decisiones en asuntos
tan diversos como la asignacion de tierras de cultivo, la organizacién dei tra-
bajo comunal, la supervision de las actividades encaminadas a celebrar las
fiestas y ceremonias anuales, la aplicacion del derecho nacional y consuetu-
dinario, la relaciéon con instancias administrativas superiores, etc. En el seno
de la comunidad, por otra parte, hay muchas acciones cuyas decisiones no
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corresponden ni a las unidades domésticas ni a las autoridades de la comuni-
dad local, tales como las que estan a cargo de especialistas en diversos tipos
de tareas.

Por supuesto, muchas decisiones que afectan directamente a la vida de
las unidades domésticas, las comunidades y otros grupos sociales, se toman
en instancias de un nivel superior, como son los gobiernos estatales y nacio-
nales, las grandes empresas nacionales y transnacionales, las iglesias cen-
tralizadas etc.

cCual es entonces, el critério para definir cuando una decision es “propia”
de un grupo étnico, visto que intervienen multiples instancias de decision para
conformar la vida social? Un primer paso indispensable para responder a esta
pregunta consiste en definir los limites del grupo étnico en la perspectiva de la
teoria del control cultural. En estos términos puede establecerse que la dimen-
sion y los limites del grupo se definen en relacion a los elementos culturales
propios. De aqui se desprende el siguiente argumento: un grupo étnico es un
conjunto relativamente estable de individuos que mantiene continuidad histori-
ca porque se reproduce biolégicamente y porque sus miembros estabiecen
entre si vinculos de identidad social distintiva a partir de que se asumen como
una unidad politica (real o virtual, presente o pasada) que tiene derecho exclu-
sivo al control de un universo de elementos culturales que consideran propios.
Como se anotd, los elementos culturales propios estan conformados, en pri-
mer término, por los que constituyen el patrimonio cultural heredado y, ade-
mas, por aquéllos que el grupo crea, produce y/o reproduce. Conviene desar-
rollar con mayor amplitud esta ideas.

Al hablar del patrimonio cultural heredado estamos haciendo referencia
necesaria, aunque implicita, a un hecho fundamental para la conceptualizacién
del grupo étnico: su condicion de resultado y expresion de un proceso histori-
co. Con esto quiero decir que las caracteristicas que presents el grupo en un
tiempo dado (la configuracion de su control cultural: elementos propios y ca-
pacidades de decisiéon) deben entenderse siempre como la situaciéon en un
momento histérico dentro de un proceso de larga duracion. Planteo lo si-
guiente: la existéncia de un grupo étnico, cualquiera que sea su situacion en el
momento en que se le estudia, presupone un momento previo en su proceso
histérico en el cual el grupo dispuso de la autonomia cultural necesaria para
delimitar y estructurar el universo inicial de sus elementos culturales propios
capaces de garantizar, por si mismos, la existéncia y la reproduccion del gru-
po; esto implica que fue una unidad politica autbnoma. Ese es el momento o
periodo histérico en el que “cristaliza" una cultura singular y distintiva, se con-
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figura el grupo étnico y se define la identidad social correspondente. Es, nece-
sariamente, un periodo de autonorpia, en el que se tiene la capacidad de deci-
sion en todos los ambitos fundamentales de la vida colectiva. A partir de ese
momento, el proceso histérico puede restringir el control cultural autbnomo del
grupo, limitando el campo de las decisiones propias a espacios reducidos de la
vida colectiva - como sucede con los grupos sometidos a un régimen de do-
minacion colonial. Como resultado de ese proceso de sujecion, la configura-
cion del control cultural en un momento dado se presenta al observador como
un fendbmeno confuso, contradictorio y sin coherencia aparente; sélo la com-
prension de que esa situacion es Unicamente un momento de un largo proceso
histérico, permite encontrar el hilo conductor para avanzar en el entendimiento
de esos problemas.

Las consideraciones anteriores son necesarias para ubicar el concepto
de patrimonio cultural heredado. Se trata del conjunto de elementos culturales
propios que cada nueva generacion recibe de las anteriores. No es un acervo
inmutable; por el contrario: se modifica incesantemente, se restringe o se am-
plia, se transforma. El patrimonio cultural heredado hoy por los mayas de la
peninsula de Yucatan tiene seguramente muy pocos elementos concretos que
hayan formado parte de la cultura maya en el momento de su cristalizaciéon
como cultura autbnoma, o mas adelante, en la época de su esplendor precolo-
nial. Muchos elementos culturales dei patrimonio heredado actual no son de
origen maya: han sido incorporados a lo largo dei devenir histérico mediante el
proceso de apropiacion que definiremos mas adelante. Con ese abigarrado
conjunto de elementos culturales de diversos origenes, articulados por la ma-
triz cultural maya en diferentes momentos, se ha constituido un nicleo de
cultura autdbnoma que es el contexto gracias al cual cada uno de esos ele-
mentos, independientemente de su historia particular, adquiere su especifici-
dad como elemento cultural propio de los mayas.7

Merece una mencion especial el caso de elementos culturales que se
conservan como propios solo en la memodria colectiva. El territério étnico origi-
nal, por ejemplo, perdido o mutilado a causa de la dominacion colonial, puede
mantenerse como un elemento cultural propio y funcionar como recurso emo-
tivo o de conocimiento, ya que no material. Dei mismo tipo es la memaria de la

7. También se supera asi el falso problema de la "autenticidad" de una cultura, al estable-
cerse como critério para definir cualquier elemento cultural como propio de esa cultura el
hecho de que el grupo en cuestiéon posea la capacidad de producirlo, reproducirlo, con-
servalo y mantenerlo, independientemente dei origen histérico de tal elemento.
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edad de oro, "cuando éramos libres, amos de nosotros mismos”:; la autonomia
perdida (con lo que implica de formas de gobierno y niveles de organizacion
suprimidos por la colonizacién), convertida en elemento cultural emotivo. Am-
bos ejemplos muestran el caracter historico dei patrimdnio cultural heredado.
En este sentido, el grupo étnico no es Unicamente lo que es en un momento
dado, sino también lo que fue (expresado en muchos elementos dei patriménio
cultural heredado) y el proyecto histérico, implicito o explicito, de lo que aspira
a ser en el futuro. Tal proyecto historico incluye, en el caso de grupos sujetos
a dominacion colonial, la restauracién de la autonomia perdida, esto es, la re-
cuperacion dei grupo como unidad politica independiente, que es la Unica for-
ma de reasumir el control sobre los elementos culturales propios.

El patriménio cultural heredado, con las modificaciones que resultan de
los procesos permanentes de innovacion, enajenaciéon, apropiacon y supre-
sion (ver mas adelante), conforma, asi, el inventario de los recursos culturales
propios capaces de asegurar la permanéncia histérica dei grupo. Es en rela-
cion al control cultural de ese acervo como se delimita en primera instancia el
grupo étnico. Es decir: un grupo étnico asume como propios un conjunto de
elementos culturales y ejerce sobre ellos decisiones que le permiten mantener
un ambito de cultura autbnoma. Conviene insistir en que no se trata de un me-
ro agregado de elementos sin relacion entre si, sino que, como parte indispen-
sable de la cultura autbnoma, existe un plano general o matriz cultural que ar-
ticula en cierto nivel al conjunto de elementos culturales.

Hasta aqui hemos establecido un primer critério que permite delimitar el
ambito de los elementos culturales propios. Ahora es necesario volver al pro-
blema de las decisiones para establecer con claridad la relacion entre decisio-
nes propias y elementos propios, que postulamos como definitoria dei grupo
étnico.

En el situacidon hipotética mas clara, un grupo social delimitado y organi-
zado politicamente ejerce las decisiones sobre un repertério de elementos
culturales propios que le aseguran por si mismos su existéncia y su continui-
dad (es decir, que son suficientes para cubrir sus necesidades de todo tipo y
naturaleza). EI momento histérico mas proximo a esa situacion hipotética es el
de “cristalizacion” de la cultura y conformacién orgéanica dei grupo, porque en
ese momento de autonomia todas las decisiones significativas son propias y
se ejercen sobre elementos culturales propios. Como resultado de la domina-
cion colonial, el grupo pierde ambitos de control cultural. Es el caso de mu-
chos pueblos de Mesoamérica y la regién andina, que habian alcanzado for-
mas de organizacion social a nivel de estado, de las que formaban parte po-
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blaciones de gran magnitud que ocupaban extensos territorios. La coloniza-
cion produjo, entre otros efectos, la supresién de los niveles superiores (es-
tatales) de decision e impuso otras instancias con el fin de desarticular la or-
ganizacion anterior y reducirla a un conglomerado disperso de comunidades
locales vinculadas entre si Unicamente a través del gobierno colonial. Y adn en
los casos en que el gobierno local quedd en manos de miembros del propio
grupo étnico, se impusieron medidas que restringian el ambito de sus decisio-
nes y sujetaban éstas a cédigos y principios ajenos. A partir de ese momento,
lo que se presentaba previamente como una relacion clara entre decisiones
propias y elementos culturales propios a nivel dei grupo en su conjunto, ad-
quiere una complejidad mayor, que persiste ante el observador actual.

Es evidente que no todos los elementos culturales poseen igual importan-
cia para un grupo. Ya anoté que puede plantearse teéricamente la necesidad
de que estén presentes ciertos elementos, como condicion indispensable para
la continuidad y la existéncia misma dei grupo. En una situaciéon de domina-
cion resulta indispensable analizar la importancia relativa de los elementos so-
bre los que pierde control el grupo dominado: no tiene el mismo efecto la pér-
dida de tierras productivas, o la eliminacién dei gobierno étnico, que la prohibi-
cion de una fiesta. La significacion de los elementos culturales es diferente y
esto se pondra de manifiesto al analizar la dinamica del control cultural.

A partir de las consideraciones anteriores se puede establecer un critério
inicial para definir el caracter propio o ajeno de las decisiones, que puede
enunciarse de la siguiente manera: son decisiones propias aquellas que in-
volucran principalmente elementos propios y a las que se les reconoce legiti-
midad. Por qué elementos culturales propios? Porque la toma de decisiones
es entendida aqui como un acto que forma parte de la cultura, ya que sélo es
posible que ocurra al interior de un grupo cuando en esa accion se pone en
juego un conjunto de elementos culturales propios; es decir, cuando quienes
intervienen para tomar una decisiébn son personas reconocidas como miem-
bros dei grupo y cuando los procedimientos y las normas que se siguen para
tomar las decisiones también forman parte de los elementos culturales que el
grupo asume como propios. Esto mismo otorga legitimidad social a las deci-
siones, una legitimidad que esta sustentada en la cultura propia dei grupo, en
sus valores, en sus creencias, en sus formas especificas de organizacion so-
cial, etc.

Como se ve, planteado el problema en los términos anteriores, las "deci-
siones propias” s6lo pueden definirse empiricamente y de manera simultanea
a la definicion dei grupo y su cultura propia.
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Para tomar decisiones que afectan el interés del conjunto social puede
haber mecanismos de participacion directa y universal, pero ese caso parece
poco frecuente. Es mas usual que existan mecanismos de representacion o
sistemas de privilegio culturalmente aceptados que otorgan a una persona o a
un grupo determinado la facultad de tomar ciertas decisiones de interés colec-
tivo. Esas decisiones son propias del grupo en tanto estan legitimadas por la
cultura propia. Esto no excluye la posibilidad de que se transformen las bases
de legitimacion de las decisiones, lo que puede ser resultado, por ejemplo, de
un cambio en la correlacion de fuerzas sociales al interior dei grupo; en tal ca-
so, si se establecen nuevos mecanismos de legitimacion y se mantienen los
limites sociales dei grupo y la relacion de ésto con un patrimonio cultural que
considera propio y exclusivo, las decisiones tomadas de acuerdo a la nueva
situacion seran también decisiones propias. Ampliaré este tema en el siguiente
apartado.

d) Niveles y estructuras de decision. Segun lo planteado en el inciso an-
terior, las decisiones son propias cuando se dan en cualquier instancia que se
reconoza como instancia interna legitima dei grupo étnico. A primera vista, pa-
ra el estudio de relaciones interétnicas ese critério pareceria ser suficiente; sin
embargo, las situaciones reales presentan fendmenos complejos que nos
obligan a elaborar algunos critérios complementarios.

Un primer problema tiene que ver con el margen de libertad de las deci-
siones propias. Sin entrar aqui en la problematica filosofica de la libertad, lo
que cabe senalar es que ninguna decision es absolutamente libre, sino que se
toma siempre en un contexto dado que ofrece un nimero discreto de opciones
posibles, en funcion de factores de muy diversa indole que forman parte de la
circunstancia. En la situacién de los pueblos dominados, la limitaciéon en el
numero y la naturaleza de las opciones posibles en muchos casos no obede-
ce Unicamente a la circunstancia interna dei grupo (por ejemplo, la cantidad y
cualidad de los elementos disponibles en la cultura, en un momento dado, para
imaginar e instrumentar una decisién), sino a restricciones impuestas por la
sociedad dominante. Pongamos por caso la clandestinizacion de actividades
rituales propias a la que han recurrido muchos pueblos indios a partir de la in-
vasion europea. Tal clandestinizaciéon es una decision propia que se entiende
como parte dei proceso de resisténcia; sin embargo, ocurre bajo circunstan-
cias impuestas que suprimen otras opciones (el ejercicio abierto y publico dei
culto, en este ejemplo). El empobrecimiento de las comunidades, resultado de
la pérdida de sus mejores tierras y dei intercambio comercial desigual que ha
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sido impuesto por los intereses econémicos dominantes, es un factor limitante
que afecta severamente el margen de libertad dentro del cual los pueblos in-
dios toman muchas decisiones propias, concernientes a acciones de muy di-
versa naturaleza. En el andlisis del control cultural, en consecuencia, es ne-
cesario tener en cuenta el marco de las limitaciones externas que restringen la
gama de opciones posibles para el ejercicio de las decisiones propias; esos
factores limitantes forman parte del sistema general de control cultural que se
estudia; obedecen a decisiones ajenas que condicionan las decisiones pro-
pias.

Otro problema que debe mencionarse en torno a las estructuras de deci-
sion es que, en muchos casos, una accion implica una cadena de decisiones,
y que no siempre todas las decisiones necesarias son propias 0 son ajenas.
Con frecuencia, la decisién superior, la que obliga a la accion, es una decision
ajena, en tanto que las decisiones que corresponden a la instrumentacion
pueden caer en el ambito de lo propio. La mecanica del gobierno indirecto em-
pleada por los ingleses en Africa es un claro ejemplo de este tipo de situacio-
nes, en las que el margen de libertad sélo existe en posibles variantes meno-
res dentro del proceso de llevar a la practica la decisidon superior, ajena; sin
embargo, la manera en que ese margen minimo se aprovecha puede revelar la
presencia de procesos de resisténcia, innovacién y/o apropriacion que en un
analisis menos cuidadoso podrian pasar desapercibidos.

Un fenbmeno que también requiere particular atencién es la negociacion.
Ante una decision de la sociedad dominante (la delimitacion legal de las tierras
comunales, por ejemplo), el grupo tiene en algunas ocasiones la posibilidad de
negociar, es decir, de influir sobre decisiones ajenas. Los factores que entran
en juego para hacer posible la negociacion sélo pueden conocerse a través de
la investigaciéh empirica de cada caso. De cualquier manera, es necesario
prestar atenciéon no sélo a los elementos y recursos con que se negocia, sino
también ai papel que juegan los intermediarios, ya que su funcién puede ser en
favor o en contra de la posibilidad de influencia que puede ejercer el grupo en
una decision ajena. Los intermediarios y negociadores emplean en el desem-
perro de su funcion los elementos culturales propios dei grupo que represen-
tan, pero también hacen uso de un repertério mayor o menor de elementos
que corresponden a la cultura ajena dominante (en esa capacidad descansa
frecuentemente la legitimidad de su funcién como intermediarios: piénsese en
los casos dei secretario municipal y los maestros indigenas en muchas comu-
nidades de México); el grado en que el intermediario haya aceptado la cultura
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ajena puede conducir a que su accion no corresponda al ambito de las deci-
siones propias del grupo del que nominalmente es portavoz en la negociacion.

Con respecto al problema anterior vale la pena apuntar algunas reflexio-
nes sobre la estructura de decisiones al interior de un grupo étnico. Como ya
sefialé, en pocos casos es posible encontrar en accion mecanismos que ase-
guren una amplia y efectiva participacion de gran parte de la poblacion de un
grupo étnico en la toma de decisiones de interés general. Un ejemplo cercano
lo ofrecen los kuna de San Blas, Panama, que cuentan con un congreso en
cada isla que se reune todas las tardes para discutir una gran variedad de
asuntos y tomar las decisiones correspondientes, bajo la presidencia de los
silas o jefes locales. En general, sin embargo, los pueblos indios deciden so-
bre asunios de interés comun a través de autoridades que acceden a esa po-
sicibn mediante mecanismos diversos (el escalafon de cargos politico-religio-
sos, la edad, la eleccion por votacion, etc.). La representatividad de las autori-
dades es un asunto siempre abierto a discusion, sobre todo en sociedades
estratificadas; pero para los fines de andlisis del control cultural en las relacio-
nes interétnicas, como ya se adotd, el punto crucial es la legitimidad de las
decisiones en términos de la cultura dei grupo, ya que tal legitimidad implica un
acuerdo minimo sobre a quién o a quiénes les corresponde cierta decision en
una situacion dada; pero también ese acuerdo minimo descansa en nociones
sobre lo correcto o lo incorrecto, lo deseable y lo que no lo es, valores que
permiten compartir aspiraciones comunes, representaciones colectivas, codi-
gos simbdlicos y muchos otros aspectos que forman parte de la cultura de la
cual se participa. En ese marco de participacion (o lo que es lo mismo: en la
configuracion de la cultura propia) es donde deben buscarse los datos que
den respuesta a preguntas que van desde si la autoridad y sus decisiones son
legitimas, hasta la definicion como propias o ajenas de las decisiones que to-
man, por ejemplo, los especialistas en diversas acitividades conocimientos
y tecnologias (medicina, agricultura, construccion de viviendas, ritos, organi-
zacion de eventos publicos, justicia, etc.). La argumentacion, por lo tanto, no
descansa en el andlisis aislado de acciones y sus correspondientes decisio-
nes, sino en la vision de conjunto dei grupo étnico y su relacion con la cultura
propia. Aunque en cualquier accién es posible identificar al o a los individuos
que deciden llevarla a cabo y a quienes se encargan de ejecutarla, el estidio
de los procesos étnicos exige integrar ese andlisis particularizado en un es-
quema mas amplio en el que el foco de atencion lo constituye la relacién entre
dos aspectos de la realidad que podemos llamar sistemas: el sistema social
(el grupo étnico) y el sistema cultural (su cultura propia) - sabiendo, por su-
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puesto, que esa distincion es so6lo una herramienta conceptual que nos per-
mite acercamos a la comprension de una realidad Unica.8

Los puntos anteriores son Unicamente algunos ejemplos del tipo de pro-
blemas que plantea el estudio empirico para la definicién de las decisiones
como propias 0 ajenas, que es un paso metodolégico central para establecer
la configuracion del control cultural en un contexto de relaciones interétnicas.

e) La dinamica cultural de las relaciones interétnicas. El esquema que di-
vide la cultura etnografica en los cuatro ambitos que se han mencionado re-
sulta, hasta aqui, un esquema estatico, puramente sincrénico. EI movimiento
de los cuatro ambitos de la cultura, la extension mayor o menor de cada uno
de ellos y los cambios que ocurren en los contenidos concretos que abarcan,
deben entenderse en funcion de varios procesos principales que pueden
anunciarse y describirse de la siguiente manera:

Resisténcia. El grupo dominado o subalterno actla en el sentido de pre-
servar los contenidos concretos dei &mbito de su cultura autbnoma. La resis-
téncia puede ser explicita o implicita (conciente o inconciente). La defensa le-
gal o armada dei territério amenazado es explicita y conciente; el manteni-
miento de la “costumbre”, cualquiera que ésta sea, puede ser una forma de
resisténcia implicita e inconciente. En todo caso, el ejercicio de acciones cul-

8. Es importante, al respecto, establecer la diferencia que existe entre la nocién de “control
social” que emplea Adams y la de "control cultural” tal como se propone aqui. Para
Adams el control social se ejerce sobre flujos o formas de energia que existen en el en-
torno y que son culturalmente significativas; es, en esencia, una accion fisica que se tra-
duce en relaciones sociales entre los actores y que pueden ser de superordinacion/su-
bordinacién, o de coordinacion. El ejercicio, real o potencial, del control social sobre
determinadas porciones de energia dei ambiente, es la base dei poder. El esquema de
andlisis que propone Adams se aplica tanto a las relaciones interpersonales como a las
que se establecen entre grupos o unidades sociales de cualquier tipo. La cultura se pre-
sents como un marco simbdlico que da sentido al control social y a las relaciones de po-
der; sin embargo, los elementos sobre los que se ejerce el poder son entendidos siem-
pre en términos de energia: se proponen como elementos fisicos, materiales (formas de
energia) y se distinguen de la cultura en tanto ésta sélo les da significado, esto es, los
convierte en “culturalmente significativos". En el esquema de control cultural, tal como
aqui se plantea, los elementos o recursos materiales se entienden, en cambio, como
componentes de la cultura, como elementos culturales en si mismos, al margen de su
condicion de manifestaciones de energia - lo que, en Ultima instancia y dado el caracter
universal de la premisa segun la cual todo es energia, poco ayuda para definir cierto tipo
de elementos especificos, en este caso los elementos culturales. Por otra parte, la es-
tructura de poder al interior de cada grupo es, segiin Adams, un objeto de andlisis privi-
legiable cuando se pretende comprender la estructura social dei grupo en cuestion; en el
estldio de las relaciones interétnicas, las unidades que interactian son los grupos étni-
camente diferenciados y, por tanto, el analisis de las decisiones y del control cultural se
debe situar a nivel de esas unidades y no de los individuos. Cf. Adams, 1975.
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turales autdbnomas, en forma abierta o clandestinizada, es objetivamente una
practica de resisténcia cultural, como lo es su contraparte: el rechazo de ele-
mentos e iniciativas ajenas (el llamado “conservadurismo” de muchas comu-
nidades: su actitud refractaria a innovaciones ajenas).

Apropiacién. Es el proceso mediante el cual el grupo adquiere capacidad
de decision sobre elementos culturales ajenos. Cuando el grupo no sélo puede
decidir sobre el uso de tales elementos, sino que es capaz de producirlos o
reproducirlos, el proceso de apropiacién culmina y los elementos correspon-
dientes pasan a ser elementos propios. En cuanto a la determinacion de las
condiciones que hacen posible o impiden en un momento dado la apropiacion
de un elemento cultural, habria que rescatar muchas de las aportaciones que
hicieron los estudios funcionalistas clasicos, que resultan aprovechables den-
tro de la perspectiva metodoldgica planteada aqui para el estudio del control
cultural.9

Innovacion. A través de la innovacion un grupo étnico crea nuevos ele-
mentos culturales propios, que en primera instancia pasan a formar parte de
su cultura autbnoma. La creacion es un fendmeno cuyos mecanismos, cau-
sas y condiciones han sido objeto de un debate inacabado; sin embargo, des-
de la perspectiva de las relaciones interétnicas el problema de la gestacion
o invencién de un nuevo elemento cultural no es relevante tanto como proceso
de creacién, sino sobre todo como un hecho dado que debe interpretarse en
términos de la lucha por el control cultural. Las innovaciones culturales son,
por otra parte, mas frecuentes de lo que cominmente se piensa: hay mucho
nuevo bajo el sol. Sobre todo, si no se piensa sélo en las grandes invenciones
capaces de marcar por si mismas un momento de la historia, sino se repara
también y sobre todo en los cambios cotidianos aparentemente nimios. De he-
cho, otros procesos que aqui se estan esbozando sélo son posibles porque
en la cultura dei grupo ocurren innovaciones: la apropiacion de una tecnologia,
un objeto, una idea, sucede Unicamente a condicion de que se modifiquen
practicas y representaciones simbolicas previas. Esas modificaciones son, en
general, innovaciones.

La creatividad que se expresa en los procesos de innovacion no se da en
el vacio, sino en el contexto de la cultura propia y, mas particularmente, de la
cultura autbnoma. Esta es el marco que posibilita y al mismo tiempo pone li-

9. En esta perspectiva es posible hacer una fructifera relectura de los ensayos reunidos por
Malinowski (1959).
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mites a las capacidades de innovacion: sus componentes especificos son el
plano y la materia prima para la creacion cultural.

Los tres procesos mencionados se generan en el interior dei grupo étnico
que se toma como foco de analisis (en todo este planteamiento se trata dei
grupo subordinado, no dei grupo dominante). Los tres procesos que se pre-
sentam a continuacién se generan en el otro grupo, es decir, en el dominante.
Hay cierta correspondéncia inversa entre los dos conjuntos de procesos, pero
debe evitarse la tentacion de construir un esquema de simetrias perfectas, por
atractivo que resulte desde el punto de vista estético, ya que se estan anali-

zando relaciones que no son simétricas sino de dominio y subordinacion.
Imposicién. Es el proceso mediante el cual el grupo dominante introduce

elementos culturales ajenos en el universo cultural dei grupo étnico considera-
do. Las formas de imposicion pueden ser muy variadas y obedecer a diferen-
tes mecanismos: desde la fuerza, amparada o no en argumentos legates,
hasta la imposicién por vias mas sutiles, aunque no menos eficaces, a través
dei uso de la propaganda o de la creacion de un “clima" general que favorece
la introduccién de elementos culturales ajenos. El critério que permite identifi-
car un elemento impuesto y distinguirlo de otro apropiado es que, siendo un
elemento ajeno en ambos casos, el elemento impuesto continta bajo el control
cultural dei grupo dominante, en tanto que los elementos apropriados quedan
sujetos a decisiones propias.

Supresion. La supresion es el proceso por el cual el grupo dominante
prohibe o elimina espacios de la cultura propia dei grupo subalterno. Puede
consistir en la supresion de elementos culturales de cualquier clase, en la su-
presién de capacidades de decision, o en la supresion simultanea de ambos
componentes dei espacio de la cultura propia. Al igual que en el proceso de
imposicion, puede darse formal o informalmente, por la fuerza directa o por un
condicionamiento indirecto.

Enajenacion. Mediante el proceso de enajenacion el grupo dominante au-
menta su control cultural al obtener capacidad de decision sobre elementos
culturales propios dei grupo subalterno. No elimina ni prohibe tales elementos;
Unicamente desplaza al grupo dominado como instancia de decision y pone
los elementos culturales al servicio de sus propios proyectos o intereses.
También en este caso los mecanismos concretos de la enajenacion pueden
revestir formas muy variadas.

Los seis procesos permiten comprender la dinamica de las relaciones in-
terétnicas asimétricas en términos del control cultural. Explican las transfor-
maciones que ocurren en la cultura dei grupo subalterno como resultado de
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sus relaciones de subordinacidn; explicarian también, con los ajustes necesa-
rios del esquema para colocarlo desde ia perspectiva del grupo dominante,
muchas de las transformaciones que ocurren en la cultura de éste. Los cam-
bios en la amplitud relativa y los contenidos concretos de cada uno de los
cuatro ambitos de la cultura del grupo dominado pueden entenderse como re-
sultado de la accién de uno o algunos de estos seis procesos. Por supuesto,
no todos los cambios culturales obedecen a los procesos de relacion interét-
nica; otros resultan de factores internos, endégenos, que actlan permanente-
mente en cualquier cultura. Pero aqui se colocan los primeros en el foco cen-
tral de atencién porque se trata precisamente de estudiar las relaciones inte-
rétnicas y no el cambio cultural en general - que, por otra parte, dificilmente
puede entenderse, en estos casos, sin referencia al marco general de las re-
laciones asimétricas.

f) Identidad étnica y control cultural. Hasta aqui he tratado de elaborar la
definicién de grupo étnico a partir de su relacion con un ambito de cultura au-
tbnomo, en base al cual esta en condiciones de generar un espacio de cultura
apropiada. El sistema social (grupo étnico) se define por su relaciéon con una
parte especifica de su cultura etnografica: la cultura propia. Ambos sistemas,
el social y el cultural, se presentan indisolublemente ligados; de hecho se defi-
nen reciprocamente. Intentaré analizar, en esa perspectiva, el problema de la
identidad étnica.

Ser miembro de un grupo étnico, esto es, asumirse como tal y ser acep-
tado asi por los demas, significa formar parte de un sistema social especifico a
través del cual se tiene acceso a una cultura autbnoma, propia y distintiva,
entendida como un fendmeno social, no individual. Es decir, se forma parte dei
conjunto organizado de individuos que reclaman para si la capacidad de tomar
decisiones sobre un repertério determinado de elementos culturales que con-
sidera propios. Al reconocerse la identidad de un individuo como miembro dei
grupo, se le otorga el derecho a participar en esas decisiones y en los benefi-
cios que se derivan del control cultural que ejerce el grupo. La participacion in-
dividual en las decisiones esta establecida, generalmente en forma diferencia-
da, por la cultura propia dei grupo; lo mismo sucede con la participacion en los
bienes y beneficios que se derivan del control sobre los elementos culturales.
Sea cual sea el grado de participacion, todo miembro de un grupo étnico tiene
algln tipo de derecho sobre la cultura propia. Estos son derechos sociales
excluyentes, es decir, que corresponden solamente a quienes son reconoci-
dos como miembros dei grupo. La identidad étnica implica, pues, un estatuto
de participacién culturalmente regulada en las decisiones que ejercen el grupo
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en el ambito de su cultura propia. A esos derechos corresponden también
obligaciones cuyo cumplimiento forma parte del desempeno de cada individuo
en tanto miembro de un determinado grupo étnico; esas obligaciones estan
determinadas y diferenciadas por la propia cultura.

Del planteamiento anterior se desprende que la identidad étnica, aunque
se expresa en el nivel ideoldgico, es mas que ideologia. En la practica coti-
diana la identidad es ejercicio de la cultura propia. A través de ese ejercicio,
de esa realizacion permanente de la cultura propia, es como un individuo par-
ticipa en las decisiones y en los beneficios exclusivos de su grupo. La partici-
pacion implica el conocimiento y el manejo de una serie de elementos cultura-
les propios que hacen posible la comunicacion, los acuerdos basicos en fun-
cién de valores comunes, la produccion y el consumo, el comportamiento co-
tidiano aceptable y, a fin de cuentas, la decision misma de participar. El cono-
cimiento y el manejo dei repertorio cultural propio se adquiere normalmente a
través de los procesos de socializacién y endoculturacién que se mantienen
como canales de transmision cultural interna bajo control del grupo y que per-
miten dar contenido a la identidad étnica original, y definiria. La identidad se
fundamenta en la coparticipacion de una cultura propia comdn, que a su vez
define los limites dei sistema social que constituye un grupo étnico.

La identidad, en los términos anteriores, corresponde a la situacion de los
individuos que integran el grupo étnico en su acontecer regular y cotidiano.
Pero, aunque la identidad étnica es un fendmeno social, se expresa indivi-
dualmente, lo que permite explicar situaciones en las que un individuo no ejer-
ce la cultura propia de su grupo y sin embargo mantiene su identidad étnica.
Es el caso, por ejemplo, de los emigrantes. Ellos, en un contexto ajeno, pue-
den manipular su identidad de origen: la afirman o la niegan, segun las cir-
cunstancias, en su relacion con los otros. Pueden reasumirla plenamente in-
corporandose de nuevo a la vida de su grupo y ejerciendo su cultura; mantie-
nen el derecho a ello de acuerdo con normas que forman parte de la cultura
propia dei grupo. En todo caso, su identidad étnica sélo existe por la relacion
que el individuo mantiene (real o potencialmente), con su grupo de origen. La
negacion definitiva de la identidad étnica significa la renuncia a participar en un
determinado sistema social a través dei cual se ejerce (asi sea solo virtual-
mente) el control sobre un acervo de recursos culturales exclusivos.

En situaciones de subordinacién de origen colonial, como es el caso de
los grupos indios que son el punto central de atencion en este ensayo, la iden-
tidad étnica esta estigmatizada por la sociedad dominante y ese estigma de-
sempena un papel crucial en el sistema de relaciones interétnicas. El coloni-
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zador reconoce la relacion entre identidad étnica y cultura, aunque su vision
del colonizado sea una visién ideologizada que asume como premisa funda-
mental la inferioridad de su cultura y, por tanto, la inferioridad del propio coloni-
zado en tanto participante de esa cultura. El estigma de la identidad subalterna
repercute en multiples formas en la vida del grupo dominado. La hegemonia
del colonizador conduce, en casos extremos, a que los miembros del grupo
subordinado asuman internamente la conciencia de ser inferiores. En otras
situaciones, la identidad se enmascara, se vuelve clandestina, al igual que el
ejercicio de la cultura en que se sustenta. Cualquiera que sea el caso, en tanto
no se llega a la desaparicion del grupo como unidad étnica diferenciada (la de-
sindianizacion), puede afirmarse que subsiste un nicleo de cultura autbnoma,
con lo que ello implica de organizacion social, elementos culturales propios
e identidad étnica.

Es dificil precisar cuales son los minimos de cultura autbnoma y su cor-
respondiente organizacién social que resultan indispensables para hacer po-
sible la permanencia de una identidad étnica. Si llegamos a situaciones termi-
nales, un solo individuo (una anciana ona, por ejemplo) puede ser portador de
una identidad étnica a punto de extinguirse, cuando ya no es posible forma al-
guna de organizacion social y los elementos culturales quedan apenas como
recuerdo. En otros casos la organizacién social practicamente desaparece
como esquema ordenador de la vida colectiva. Pienso, por ejemplo, en las
diasporas. La memoria colectica resguardada individual y familiarmente, el
ejercicio de ciertas practicas domésticas, la lengua, la observacién de ritos
familiares y personales y, desde luego, la esperanza de reconstituir el grupo y
reintegrar la cultura autbnoma, parecen ser suficientes para dar fundamento
a la persisténcia de la identidad étnica.

El problema es mas complejo si tratamos de definir los elementos cultu-
rales concretos que debe contener el &mbito minimo indispensable de cultura
autdbnoma. En qué circunstancias deja de existir la base cultural necesaria pa-
ra que persista una identidad étnica diferenciada? Hay determinados elemen-
tos culturales cuya presencia es indispensable para que subsista la cultura
autdbnoma, el grupo y la identidad étnica? Ya toqué esta cuestion y no estoy en
condiciones de aventurar una respuesta suficiente; el tema exige estudios
comparados de gran amplitud que, hasta donde sé, no han sido realizados to-
davia. En consecuencia, s6lo puedo adelantar algunas suposiciones. La no-
cion de cultura autdbnoma tal vez permita avanzar un poco. Aungque se apunto
ya que los contenidos concretos dei ambito de la cultura autbnoma no pueden
establecerse a priori y son variables en el tiempo y el espacio, no debe llevar-
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se esa afirmacion al extremo de concebir la cultura autbnoma como un cajon
de sastre en el que caben indiscriminadamente los elementos culturales mas
heterogéneos sin relaciéon alguna entre si. Como premisa teodrica, puede fir-
marse que el ambito de la cultura autbnoma debe incluir ciertos conjuntos arti-
culados, ciertos sistemas que relacionen y den algun sentido al total de ele-
mentos culturales que la componen. Si, por otra parte, se plantea que es a
partir de la cultura autbnoma que son posibles los procesos de innovacion y
apropiacion, resulta tedricamente necesario que tal ambito incluya algun tipo
de sistemas organizados y articulados entre si. La nociéon de “matriz cultural”
podria ser adecuada para designar ese nlcleo basico. El término remite a una
capacidad generadora. En el campo de la cultura implicaria, al menos, ciertas
representaciones colectivas que conformen una vision particular dei mundo.
Esta, a su vez, no es un fendbmeno aislado e independiente, sino que esta ne-
cesariamente ligada a ciertas experiencias, a una praxis social especifica,
en esto punto la pregunta queda abierta: cudal es la praxis social minima indis-
pensable para hacer posible la persisténcia de la cultura autdnoma, el grupo y
la identidad étnica?

Vale la pena abordar el problema desde otro angulo (no para resolverlo:
tal vez para complicado mas). Se ha mencionado ya el momento de “cristali-
zacion” de la cultura autbnoma como un punto histérico en el que también se
organiza plenamente el grupo y se define con toda precision la identidad étni-
ca. En los pueblos colonizados, ese momento pertenece al pasado. Sin em-
bargo, el momento de “cristalizacion” no es sélo origen de un proceso histori-
co sino también resultado de otro: el proceso de etnogénesis. El analisis com-
parado de la etnogénesis seguramente arrojar4 nueva luz sobre los problemas
que aqui se plantean. Como se va conformando un grupo étnico? a partir de
que se organiza la cultura autbnoma? cémo se constituye el repertério de
elementos culturales que se consideran propios y exclusivos? en qué mo-
mento dei proceso surge la identidad étnica? La informacion etnohistérica nos
dara pistas de gran valor; pero la naturaleza de los problemas a dilucidar re-
quiere un tipo de datos puntuales que en muchos casos no sera facil recupe-
rar para situaciones ocurridas en un pasado mas bien lejano. Por otra parte, la
investigacion directa, de campo, tiene también serias limitaciones, ya que los
procesos de etnogénesis son fendmenos de larga temporalidad: no surge con
frecuencia un nuevo grupo étnico. Sin embargo, hay situaciones actuates que
parecen corresponder a etapas avanzadas de un proceso de etnogénesis y
cuyo estudio seria de particular interés desde la perspectiva que aquf se pro-
pone. Es el caso por ejemplo, de las poblaciones de origen africano en varios
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paises del continente americano. Es sabido que el sistema esclavista quebro
la posibilidad de un transplante de las etnias originales. Puede afirmarse que
las lenguas africanas desaparecieron en América como vehiculo de comuni-
cacion de la poblacion negra. Hay continuidad en la identificacion étnica origi-
nal de ciertos ritos religiosos (las ceremonias yoruba en Cuba; la “linea ango-
la” en las escuelas de capoeira de Bahia), pero aun en ellos los participantes
son de muy variada procedéncia. El esclavo se volvié “negro genérico”, una
categoria colonial, como la de “indio”, pero que no incluye grupos étnicos ac-
tualmente diferenciados. Y como negro ha respondido a una situacion de do-
minacion y discriminacion. Seria dificil negar que existe una cultura negra en
muchos paises de América: no es, al parecer, una cultura que corresponda
predominantemente a un solo origen étnico particular, sino una nueva cultura
que articula elementos de origen africano, americano y europeo y segura-
mente otros nuevos que son reacion de los negros aqui. La existéncia de esa
cultura negra ayudaria a explicar el surgimiento de un movimiento de negritud,
presente en las Ultimas décadas en varios paises de este continente. Ahi ha-
bria nuevas formas de organizacion y un proceso de afirmacién de la identidad
étnica dei negro (y no de alguna particular identidad africana original). Esa lu-
cha politica puede verse, entonces, como un esfuerzo por alcanzar el controle
cultural necesario para que “cristalice” la cultura étnica negra, conformada a
partir de un repertério cultural de diversos origenes que se reclama como pa-
triménio exclusivo de la poblacion negra.

Otro caso posible seria el de los chicanos. En un contexto nacional dife-
rente dei original, la poblacion norteamericana de origen mexicano ha conser-
vado muchos elementos de cultura propia heredada que son especificos y
distintos de los que controlan el grupo anglo y otros grupos de la plural socie-
dad norteamericana (el idioma, la comida, ciertos simbolos religiosos y cono-
cimientos de variada indole, entre otros). Por otra parte, han creado, también,
a partir de ese nuacleo de cultura autbnoma original un acervo creciente de
nuevos elementos culturales propios que con frecuencia son resultado de la
apropiacion y transformacion de elementos de la cultura norteamericana domi-
nante (giros idiomaticos, tipos como el “pachoco”, etc). Los movimientos poli-
ticos y culturales de los chicanos plantean frecuentemente con mucha clari-
dad la necesidad de consolidarse como grupo diferenciado dentro de la socie-
dad norteamericana a partir de la conformacion de una cultura propia en la que
los elementos de origen mexicano, seleccionados en funcion de las circuns-
tancias, sirvan de base para lo que en términos de este ensayo serian los
procesos de innovacién y apropiacion. La reivindicacion de tierras en el sury
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suroeste de los Estados Unidos, cuya posesién em manos de sus duenos
originates (mexicanos) estaba garantizada en los Tratados de Guadalupe, es
un elemento smbaiico y de conocimiento que desempefia un papel importante
para el arraigo de varias organizaciones chicanas. Estariamos, pues, ante un
grupo étnico en formacion, es decir, ante un proceso de etnogénesis en mar-
cha. En ambos casos (negros y chicanos) debe destacarse el caracter politi-
co dei proceso: la intencion de constituir un grupo con capacidad autdnoma de
decision sobre un patrimdnio cultural exclusivo que le permita asegurar su
permanéncia histérica como unidad social culturalmente diferenciada.

En los dos casos mencionados habria un factor comdn que seguramente
desempefia un papel importante en la gestacién de un nuevo grupo étnico:
ambas poblaciones, los negros y los chicanos, entraron a formar parte de las
sociedades a las que pertenencen actualmente, identificadas como contin-
gentes de origen distinto, estigmatizadas como inferiores y destinadas a ocu-
par una posicion subalterna en la estructura social. En el caso de los negros,
esa condicion se formalizé en la esclavitud; en el caso de los chicanos, en
muy variadas formas de discriminacién. Esto significa que las sociedades
dominantes marcaron una distincion, una frontera social, ideoldgica y a veces
juridica, que necesariamente determiné la delimitacion inicial de ambos grupos
por la imposicién de decisiones ajenas; esa primera delimitacion externa con-
tribuiyd sin duda a la consolidacion interna dei grupo hasta llevar al proceso de
etnogénesis. El tema mereceria, por supuesto, una investigacion a fondo.

g) ldentidad e ideologias étnicas. En el desarrollo de los argumentos ex-
puestos hasta aqui he tomado como unidad de andlisis al grupo étnico en su
conjunto, porque la intencion es explorar las posibilidades que ofrece la teoria
del control cultural para la compresion de los procesos que ocurren en situa-
ciones interétnicas y para la conceptualizacion misma dei grupo étnico, la
identidad correspondiente y la relacién de ambos con la cultura. Esta opcion
metodoldgica resulta necesaria,. a mi manera de ver, en una primera exposi-
cién que tiene todavia un'nivel general, en el que apenas se apuntan algunos
de los muchos problemas concretos que habran de enfrentarse en cualquier
investigacion empirica. Sin embargo, este planteamiento general no descansa
en la premisa de que un grupo étnico sea una totalidad homogénea, cuyos in-
tegrantes piensan igual y actian en el mismo sentido en todas las circunstan-
cias. Ya al abordar el problema de la estructura de las decisiones se hizo no-
tar la participacion generalmente diferenciada de los individuos y los diversos
grupos al interior de la unidad étnica. Es posible abundar un poco mas en este
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tipo de situaciones, ahora en referencia a las manifestaciones de la identidad
étnica.

Se ha planteada que la identidad étnica es la expresion, a nivel ideol6gico,
de la pertenencia al grupo, pero que se fundamenta y se expresa al mismo
tiempo en la practica y el dominio de un conjunto articulado de elementos cul-
turales compartidos que hacen posible la participaciéon y que le dan contenido
y una configuracion precisa y singular a cada identidad étnica. Cualquier ob-
servacion empirica, por otra parte, nos muestra que los miembros de un grupo
étnico tienen con frecuencia ideas y percepciones que pueden ser muy dife-
rentes, y en cierto nivel hasta opuestas y contradictorias, en relacién a temas
como la caracterizacion del propio grupo (y de “los otros”), la identificacion y
explicacion causal de diversas situaciones y problemas, la necesidad o no de
cambios, la legitimidad de las decisiones internas y muchos asuntos mas que,
en su conjunto, llegan a constituir verdaderas ideologias a través de las cuales
se expresan proyectos alternativos y también concepciones distintas sobre la
propia identidad. En momentos conflictivos, la sola presencia de esas ideolo-
gias étnicas pareceria negar la existéncia misma de una identidad étnica co-
mun. Sin embargo, un analisis mas detallado permite plantear que se trata de
dos fendbmenos de diferente orden.

La practica de la cultura y la participacién en las decisiones no ocurre de
manera idéntica en todos los integrantes de un grupo étnico. Existe, como
norma general, alguna distincion por sexo y edad; pero, ademas de esas desi-
gualdades que parten de diferencias biologicas percibidas y elaboradas en el
contexto de cada cultura, hay otros factores que determinan niveles distintos
de participacién. La ocupacion, la filiacion y el estatus familiar, la mayor o me-
nor cantidad de bienes poseidos, se cuentan generalmente entre esos facto-
res que establecen una participacion diferenciada, que en otros términos sig-
nifica una practica distinta de la cultura propia. La practica de la cultura, que,
como se anotd, es el fundamiento de la pertenencia y la identidad étnica, re-
viste asi distintas formas, desiguales y jerarquizadas, que llegan a generar
grupos con intereses opuestos y contradictorios. Tales contradicciones se
pueden expresar, en un momento dado, en ideologias étnicas alternativas.

La amplitud de las diferencias que pueden coexistir, asi sea conflitiva-
mente, en el seno de un grupo étnico, depende de la complejidad y caracteris-
tica de su organizacién social, asi como de los contenidos concretos de su
cultura autdnoma: los sistemas difieren en su grado de flexibilidad y tolerancia
para admitir divergéncias sin que se llegue al limite en que, por alguna via, se
cancele la pertenencia al grupo (se niegue la identidad étnica) de quienes se
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afilian a la tendencia menos poderosa. Esas tendencias, en forma simplificada,
corresponden finalmente a una alternativa: mantener o cambiar la estructura
diferenciada de participacion que existe dentro del grupo en un momento dado.
Ahora bien: en tanto los proyectos de transformacion pugnen por un cambio
en la forma en que el grupo social ejerce controle sobre el patriménio cultural
gue se asume como propio y exclusivo, las ideologias étnicas, por opuestas
que sean entre si, forman parte de los procesos étnicos y no niegan que quie-
nes las sustentan compartan la misma identidad étnica. Son tendencias inter-
nas, que pueden transformar profundamente al grupo pero que no provocan su
desaparicion.

La practica diferenciada y el acceso desigual a la cultura propia coloca
a individuos y grupos en posiciones jerarquizadas e implica el manejo de ele-
mentos culturales distintos, o de los mismos en distina medida. Estas diferen-
cias, sin embargo, no se traducen en culturas distintas y separadas, sino en
niveles culturales diferentes que pueden conformar, en algunos casos, verda-
deras subculturas. Non son culturas distintas, aunque presenten una gama de
variantes y contrastes, porque incluyen también contenidos comunes y com-
plementados: aquella parte de la cultura autbnoma que hace posible el desem-
peno de cada uno como actor social. La identidad étnica, en si misma, es un
componente indispensable: el saberse parte de un grupo con limites identifica-
bles, que es el campo primero e inmediato de la accién social. También se re-
quiere compartir los codigos de comunicacidon que permiten la interaccion
dentro dei grupo; un nicleo minimo de valores compartidos o complementa-
dos, que arraiga en una concepcion dei mundo basica y comun y se expresa
en ciertas normas que hacen posible la convivéncia, aun en el conflicto. Sobre
esa profunda trama cultural descansa la identidad étnica. A partir de ella pue-
den desarrollarse variantes y divergéncias que llegan a conformar ideologias
étnicas alternativas.

Si, ademas de tomar en cuenta los factores de diferenciacion que actlan
en el interior del propio grupo, se considera la naturaleza y la intensidad, segu-
ramente también distintas y diferenciadas, de las relaciones hacia afuera dei
grupo, con “los otros”, y la accién consecuente de los seis procesos que de-
terminan la conformacioén y la dinamica dei sistema de control cultural, resulta
posible incorporar en el analisis la presencia de elementos originalmente aje-
nos, como seria el caso de muchos propoésitos e ideas que con frecuencia
forman parte de las ideologias étnicas. La investigacion empirica revelara
cuando esos elementos han sido ya apropiados y cuando permanecen ajenos.
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Con lo anterior he tratado de mostrar la necesidad de distinguir dos con-
ceptos diferentes: identidad étnica e ideologia étnica. Asi es posible evitar dos
riesgos que conducen a confusion: el de suponer que la identidad étnica se
expresa en la misma forma en todos los miembros de un grupo o, al contrario,
asumir que las expresiones ideoldgicas diferentes de la identidad significan la
existéncia de identidades étnicas distintas.

h) Los procesos étnicos y el control cultural. Deseo terminar esta sec-
cion con algunas consideraciones generales sobre las perspectivas que abre
la teoria del control cultural en el estldio de los procesos étnicos.

Al introducir en el analisis el concepto de control cultural resulta posible
diferenciar, dentro de la cultura etnografica total de cualquier grupo, varios
ambitos cuya amplitud y contenidos concretos resultan significativos para la
comprension de los procesos étnicos. Los contenidos de cada ambito no se
pueden determinar a priori, porque son resultado de la relacion particular que
exista entre decisiones - propias 0 ajenas - y elementos culturales - propios
y ajenos - en las diversas acciones que conforman la vida dei grupo en un
momento determinado, por eso, solo el estidio empirico de cada caso permite
conocer las caracteristicas de los ambitos culturales.

La relacion de control cultural y, en particular, el ejercicio de decisiones
propias sobre elementos culturales propios (lo que conforma la cultura autd-
noma), se convierte en el eje a partir dei cual resulta posible articular las tres
principals expresiones dei fendbmeno étnico: el grupo, la cultura y la identidad.
Al definir al grupo en relacién con un repertério de elementos culturales que
considera como patriménio comun propio y sobre los cuales reclama el dere-
cho exclusivo de tomar decisiones, la cultura adquire de nuevo relevancia
como categoria analitica en el estudio de los procesos étnicos, superando las
limitaciones y distorsiones de los enfoques culturalistas, porque no se parte de
la cultura en si misma como critério de definicion dei grupo étnico, ni se en-
tiende la cultura como una totalidad sin diferencias internas significativas. Por
lo contrario, se distinguen ambitos pertinentes en términos de una relacion es-
pecifica: el control cultural. En este primer andlisis se delimita la cultura auto-
noma y es en relacion con esa parte especifica de la cultura total como se de-
fine al grupo.

La identidad étnica, a su vez, también resulta comprensible a partir de esa
definicion de grupo y se puede articular en el planteamiento general, tanto en
términos de expresion ideolégica de la pertenencia al grupo (y, en conse-
cuencia, con acceso legitimo - aunque generalmente diferenciado - al patri-
monio cultural étnico), como en términos dei ejercicio mismo de esa cultura,
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a través del cual la identidad étnica adquiere contenidos culturales especifi-
cos. La integracion de las tres categorias (grupo social, cultura e identidad) no
es producto de la convergéncia forzada de otras tantas formas diferentes de
andlisis, sino que se establece desde el propio planteamiento teérico inicial.

Por otra parte, la naturaleza contrastiva dei grupo y la identidad, que se
enfatiza frecuentemente en el estidio de los fendbmenos étnicos, puede enten-
derse de manera mas convincente, porque no se explica Unicamente como
resultado de la confrontaciéon entre un “nosotros” y “los otros”, sino que se
toma en cuenta la existéncia de un repertério cultural concreto que se consi-
dera propio y exclusivo de cada “nosotros”.

El control cultural debe entenderse como un sistema y como un proceso.
Al estudiarlo como sistema resulta posible diferenciar los ambitos de la cultura
y establecer la estructura de las decisiones en un momento dado. Al analizarlo
COomo proceso, esa vision estatica adquiere movimiento: aparecen las tensio-
nes, las contradicciones y los conflictos que caracterizan toda relacion inte-
rétnica asimétrica. El estudio puntual de los seis procesos que determinan el
control cultural permite compreender las lineas generales que sigue la relacion
interétnica y los cambios que ocurren en las instancias de decision (expresa-
das en la organizacion social), en los elementos de la cultura y en las modali-
dades y caracteristicas de la identidad étnica, vista como expresion ideolégica
y como practica de una cultura.

Este planteamiento inicial es necesariamente incompleto. Quedan abier-
tas muchas preguntas y apenas se atisban problemas mas puntuales que solo
podran formularse con precisiéon en la medida en que el esquema conceptual y
metodoldgico propuesto se aplique al estidio de situaciones concretas. En la
Gltima seccion enuncio en forma general y propositiva algunos temas referidos
a la realidade mexicana cuyo estudio, en mi opinién, promete resultados signi-
ficativos para avanzar en esta linea.

Los procesos étnicos en México desde la perspectiva del control cultural

La riqueza y complejidad de los procesos étnicos en México hacen de
nuestra sociedad y de nuestra historia un campo privilegiado de estudio. Des-
de la perspectiva teérica que se ha esbozado se deben mencionar por lo me-
nos algunas de las principals lineas de investigacién que ofrecen la posibili-
dad, por una parte, de comprender mejor los procesos étnicos que ocurren y
han ocurrido en México y, por otra parte, de avanzar en el estidio comparado
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de casos que permita formular generalizaciones de orden tedrico en relacién
con la naturaleza de los fendmenos étnicos y el control cultural.

En la época precolonial, hasta principios del siglo XVI, existi6 una gran
cantidad de grupos con identidades étnicas particulares, cuyo ndmero no ha
sido establecido con precision. Muchos de estos pueblos participaban de un
horizonte civilizatorio comun: la civilizacibn mesoamericana; otros, en cambio,
aunque estaban en contacto con esa civilizacién, se considera que formaban
parte de otra area cultural, la Hamada Aridoamérica. Pese a que la informacion
escrita que ha llegado hasta nuestros dias se refiere preponderantemente al
Gltimo periodo precolonial y a que la naturaleza de la documentacién arqueolé-
gica no permite en este momento precisar muchos datos pertinentes para el
estudio de los procesos étnicos anteriores, es previsible que la aplicacion dei
modelo tedrico del control cultural contribuya a abordar algunos problemas de
interés y permita formular preguntas que estimularian el desarrollo de ciertos
estudios arqueolégicos y etnohistéricos.

Un primer problema consistiria en establecer los tipos de sistemas inte-
rétnicos que existieron en la época precolonial. Segun la informacién disponi-
ble, las relaciones asimétricas entre distintos pueblos se encuentran ya desde
periodos muy tempranos; las formas concretas en que se ejercia la domina-
cion no estan suficientemente documentadas, salvo para algunos casos como
el de los mexicas. Debe, sin embargo, plantearse el problema de cémo funcio-
na el control cultural en un sistema interétnico en que los pueblos involucrados
participan de una misma civilizaciéon. Esta condicion indica que las matrices
culturales de los diversos pueblos tienen elementos en comun vy, por lo tanto,
cabe esperar que en muchos casos los elementos culturales sobre los que
cada grupo desea adquirir control, sean los mismos, ya que son valorados
dentro de un contexto semejante. De igual manera, la imposicién de elementos
culturales por parte dei grupo dominante no revestiria las mismas caracteristi-
cas que cuando se trata de pueblos que proceden de civilizaciones diferentes:
esta es la situacion que se presenta con la invasion europea y el estableci-
miento dei orden colonial. A partir de ese momento, el grupo dominante perte-
nece a una civilizacion diferente a la de los pueblos dominados e introduce
necesariamente una serie de elementos culturales totalmente nuevos que pa-
san a formar parte, inicialmente, dei ambito de la cultura impuesta a los grupos
colonizados. Los procesos de enajenacion y supresion cambian sustancial-
mente de objetivos y procedimientos, ya que los intereses dei colonizador di-
fieren en muchos aspectos de los que perseguia cualquier pueblo dominante
anterior, ubicado en el mismo horizonte civilizatorio de los grupos sometidos.
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Pénsese, a guisa de ejemplos gruesos, en la explotacion minera, en el siste-
ma de plantaciones, en la evangelizacion y en los requerimientos particulares
de las nuevas ciudades, para apreciar la diferencia radical que representé la
imposicion del orden colonial en relacion con las formas previas de domina-
cion. De hecho, la diferencia parece ser de tal cualidad que seria necesario
conceptualizar en forma distinta los dos sistemas de relaciones interétnicas
asimétricas: el prévio a la invasion europea y el que se instaura desde el siglo
XVI.

En torno a la problematica anterior surgen otras cuestiones que requeri-
rian investigacion puntual. Por ejemplo: cdmo cambian las formas de resistén-
cia de los pueblos sometidos, de una a otra situacion? La vida religiosa puede
ser un buen campo de estidio para este tema, ya que la ideologia mistica
evangelizadora de los espanoles era completamente extrana a los pueblos
expansionistas precoloniales; la lucha en el terreno religioso, cuya importancia
es innegable durante el periodo colonial, no parece haber tenido igual signifi-
cacion en la etapa previa. Hay otras cuestiones abiertas, como la posesion de
la tierra de los pueblos dominados, cuyo sentido también difiere de un caso a
otro. Para explicar éstas y muchas otras diferencias seria necesario profundi-
zar en el conocimiento de las matrices culturales (civilizatorias, en verdad) de
los pueblos dominantes y de los dominados, para lo cual resultaria de gran uti-
lidad estudiar en detalle los procesos de resisténcia, imposicion y supresion
que se dieron en las diferentes situaciones, porque ellas revelan los intereses
profundos de los pueblos en confrontacion.

El mundo precolonial, al igual que los siglos corridos desde la invasion eu-
ropea, ofrecen infortunadamente muchos ejemplos de pueblos desaparecidos.
Estos casos, cuando no resultan dei genocidio y el exterminio material de los
grupos, son producto dei etnocidio, esto es, de la imposicion de condiciones
que impiden la continuidad histérica de una unidad étnica diferenciada. Tene-
mos pues, sin motivo de orgullo, un rico acervo de casos a través de los cua-
les es posible profundizar en el estidio de cémo desaparece un pueblo por la
imposicion de un sistema de control que rebasa los limites Ultimos de presion
sobre su cultura autbnoma.

La otra cara de la moneda constituye el surgimiento de nuevas identida-
des, de nuevos grupos. Para los cientos de grupos étnicos que existieron en
la época precolonial la informacién al respecto, hasta el momento, resulta in-
suficiente; aunque algunos casos mejor documentados, como el de los azte-
cas, parecen reforzar la hipotesis de que la constitucion de una unidad politica
autdbnoma es una condicién inexcusable para la gestacién de un grupo étnico.
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Més adelante en la historia se presentan problemas que si permiten un analisis
preciso: quiénes son los mestizos en México? Puede llamarse a éste, grupo
étnico? Como, en su caso, se constituy6 su identidad y el ambito de su cultu-
ra autbnoma? Si el critério fundamental para la definicion de un grupo étnico
es la configuracién de un conjunto social que asume como propio un determi-
nado universo de elementos culturales, entonces el surgimiento de una capa
social que era necesaria para la administracion y el funcionamiento de una
colonia en la que la cantidad de los nativos (los indios) superaba con mucho a
la de los colonizadores (los peninsulares) permitiria explicar que esa capa so-
cialmente diferenciada (los mestizos) aspirava en un momento dado a consti-
tuirse en el centro de una nueva unidad politica que asumiera el control de los
elementos culturales existentes en la sociedad vy el territério de la colonia ori-
ginal. Es decir, que tal grupo estaria en posibilidad de constituirse en un nuevo
grupo étnico-nacional. La creaciéon dei Estado mexicano a principios dei siglo
XIX es también el momento de otro cambio fundamental: las fronteras interna-
cionales delimitan a partir de entonces el territério de nuevas unidades politi-
cas, las naciones independientes, en vez de ser solo limites administrativos
entre colonias, que en algunos casos dependen de una misma metrépoli. La
guerra contra los pueblos nédmades dei norte y el exterminio de muchos de el-
los a lo largo dei siglo XIX puede interpretarse justamente en esa perspectiva:
un nuevo grupo étnico (los mestizos vy los criollos, unidos bajo la nueva identi-
dad de mexicanos), ha logrado imponerse como el grupo que define la unidad
étnica nacional y ha delimitado el universo territorial y social cuyos elementos
y recursos considera propios (es decir, de los mexicanos), frente a otros gru-
pos vecinos que también han accedido a la condicién de autonomia nacional.
La ocupacion de las regiones fronterizas adquiere en ese momento una nueva
importancia, porque de ella depende la afirmacién de esos territérios como
elementos culturales propios, exclusivos, diferentes de los estados vecinos.
Los pueblos indios que ocupaban esas “tierras de nadie” deben entonces ser
eliminados o sometidos en funcién de la nueva legitimidad que impone el grupo
étnico-nacional emergente: los mexicanos. Desde fines dei siglo XVIII hasta
hoy, el grupo de origen mestizo-criollo busca consolidar su identidad particular
y contrastante, la identidad de mexicano, para lo cual, en su momento, esta-
blece juridicamente las normas que regulan la pertenencia y las formas de
participacion en la sociedad mexicana (es decir, el acceso legitimo a los ele-
mentos culturales considerados propios) y procura construir una imagem con-
secuente de la cultura nacional. Naturalmente, este es un proceso complejo y
conflictivo en el que los distintos grupos de mexicanos participan en forma di-
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ferente, en funcion de las contradicciones de intereses que existen entre los
propios grupos y entre las clases en que se divide la sociedad mexicana. De
cualquier manera, esta 6ptica para abordar la historia moderna de México
permite entender con mayor claridad aspectos como la politica indigenista, en
la que se manifiesta en forma explicita el conflicto entre el nuevo grupo étnico-
nacional que ha definido y asumido como propios todos los elementos y re-
cursos culturales del pais, y los pueblos indios, que sostienen su derecho ex-
clusivo de decision sobre el acervo de elementos que consideran su patrimo-
nio cultural. Incluso la lucha entre centralismo y federalismo podria interpretar-
se como una disputa por mayor control cultural entre un poder central en vias
de consolidacién y grupos regionales dominantes susceptibles de transfor-
marse en unidades politicas con mayor grado de autonomia, a partir de su
eventual conformacién como unidades étnicas distintas.10

Visto asi, el estldio de la identidad nacional, dei proceso de seleccion
e imposicion de los simbolos comunes en los que ésta debe reconocerse, y
de la creacioén ideoldgica de una, exclusiva cultura nacional, resulta ser una ta-
rea de enorme importancia para la comprension de la realidad mexicana y, en
un plano mas general, para el conocimiento dei fenébmeno de etnogénesis.

La presencia actual de una considerable cantidad de grupos indios su-
balternos, con identidades particulares, abre la posibilidad de estadios compa-
rados sobre muchos temas importantes para la comprensién de los procesos
étnicos. La estructura del control cultural en los diferentes pueblos indios (que
refiere ante todo a su relacién con la sociedad dominante y con el Estado),
muestra a primera vista y sin lugar a duda que es indispensable hacer distin-
cion entre grupo que viven circunstancias diferentes. Algunos pueblos, por su
minima magnitud demografica, por el deterioro de su organizacion social y por
el empobrecimiento acelerado de su cultura propia, parecen estar al borde de
su extincion como unidades étnicas diferenciadas. Otros, en cambio, presen-
tan condiciones opuestas y han generado en tiempos recientes nuevas for-

10. De hecho, los regionalismos comparten muchas caracteristicas con los movimientos ét-
nicos. En ambos casos se reclaman derechos exclusivos sobre determinados elementos
culturales. Una posible distincion se estableceria por el hecho de que las reivindicacio-
nes regionales no necesariamente descansan en la presunciéon de que los habitantes de
la regién forman un grupo con una cultura propia, sino que pueden fundamentarse en
otros términos, por ejemplo, en el hecho de que la regién aporta a la naciébn mas recur-
sos que los que recibe de ésta. Quizas en muchos procesos de etnogénesis la territoria-
lidad desempene un papel crucial; lo que parece cierto es que una identidad étnica dei
pasado, real o supuesta, se aduce con frecuencia para legitimar un movimiento de rei-
vindicacion regional.
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mas de resisténcia activa a través de las cuales hacen explicito, en gran me-
dida, su proyecto de reconstitucion como unidades politicas autbnomas.1l En
ambos casos, el analisis de los procesos étnicos desde la perspectiva dei
control cultural promete resultados que permitirian comprender mejor la dina-
mica de las diversas situaciones.

Por supuesto, el estadio comparado de los procesos que determinan la
estructura del control cultural en diversas areas de la vida social se ofrece
como un terreno muy fértil para profundizar la comprension de las relaciones
interétnicas y, en general, dei fendbmeno étnico en sus distintas manifestacio-
nes. Habria un camino promisorio para avanzar en estos temas si se analiza
de manera sistematica laforma en que ocurren los procesos de control cultural
en torno a un mismo aspecto de la cultura, pero en diferentes grupos y mo-
mentos. Temas como el trabajo, la educacion, la religion y el cuidado de la
salud, se ven de inmediato como sujetos de investigacion comparada que
presentan caracteristicas Optimas para analizar en detalle el funcionamiento
del control cultural en las situaciones de relacion interétnica. En cada uno de
ellos se puede contrastar claramente los contenidos de la cultura autdnoma
con los correspondientes, ajenos, que se pretende imponer; a partir de ahi
pueden estudiarse los procesos concretos que se desencadenan en defensa
de la cultura propia y los que acttan en favor de la cultura ajena. Cada uno de
esos temas, mencionados sélo a titulo de ejemplo, incluye instituciones y ac-
ciones que requieren la puesta en juego de elementos culturales de toda cla-
se, por lo que su estudio permite analizar los procesos en conflicto en los di-
versos niveles de la realidad social y cultural.

Por dltimo, conviene plantear algunos temas que se refieren particular-
mente a la problematica de la identidad étnica, para los cuales también la si-
tuacion contemporanea en México ofrece ricas posibilidades de investigacion.
Los fenbmenos de migracion, en su diferentes modalidades, alcanzan una
gran intensidad en muchas regiones indias dei pais. En el marco de anélisis
del control cultural, las distintas situaciones de los emigrantes permiten estu-
diar, por una parte, el funcionamiento real de las normas de afiliacion étnica
(como se mantiene la pertenencia al grupo de origen, por qué se pierde) y, por
otra parte, en la conducta de los emigrados se pueden observar las alternati-
vas en el manejo de la identidad, entendida ésta no s6lo como expresion
ideologica que se expresa a través de signos y simbolos diacrlticos, sino co-11

11. Para una discusién sobre las nuevas organizaciones de lucha de los grupos indigenas
véase Bonfil Batalla (1981).
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mo ejercicio de la cultura propia, que se da entonces en un contexto ajeno. En
gué medida las diferentes opciones de los emigrantes - ocultar o afirmar su
identidad, por ejemplo - tienen relacién con las caracteristicas dei grupo de
origen y su cultura autbnoma y no solamente con las circunstancias ajenas y
variables en que viven los emigrados? Esta seria una cuestion relevante para
entender mejor la relaciéon entre identidad étnica y contenidos concretos de la
cultura autbnoma.

Coexisten la identidad étnica y la identidad nacional? Si es asi, como se
da esa coexisténcia, en base a cuales diferencias de significado entre ambas
identidades? Como ya se anot0, parece indudable, desde la perspectiva histo-
rica, la presencia de un conflicto que se origina en la decision de la sociedad
dominante de “mexicanizar” los elementos culturales de los pueblos indios
(esto es, asumirlos como patriménio comun de - en teoria - todos los mexi-
canos) y la resisténcia permanente de los grupos a perder el control sobre su
cultura autbnoma. Ese conflicto debe manifestarse también en términos de
identidad porque, al menos en los momentos de confrontaciébn mas aguda, la
identidad nacional y la identidad étnica expresan intereses opuestos. La forma
en que este conflicto se ha manejado en la historia reciente de México, tanto
por la sociedad dominante como por los pueblos indios, ofrece un campo de
estudio de la mayor importancia, no sélo por su interés teérico sino también
para contribuir al esclarecimiento de un grave problema social que permea
muchos ambitos de la vida mexicana.

Seria posible alargar indefinidamente la lista de temas a investigar. Pero
no es éste el lugar para intentar un catalogo completo ni para formular un plan
de investigaciones. Soélo he querido mostrar, con algunos ejemplos que me pa-
recen relevantes, las posibilidades que ofrece el esquema tedrico del control
cultural como instrumento de analisis de los procesos étnicos en México.
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A Categoria de (Des)Ordem e a Pds-Modernidade
na Antropologia

ROBERTO CARDOSO DE OLIVEIRA

Para se alcancar uma boa compreensdo da Antropologia Social e Cultu-
ral, enquanto disciplina inserida no quadro das ciéncias sociais modernas,
uma via que me pareceu fecunda foi a de refletir sobre o seu movimento histé-
rico, desde os primeiros, momentos de sua constituicdo até a sua consolida-
¢do como uma disciplina academicamente institucionalizada e ministrada por
profissionais. Isso abrange, aproximadamente, as duas Ultimas décadas do
século passado até o presente, naquilo que se poderia chamar de sua moder-
nidade ou, até mesmo, de sua pés-modemidadeJ

Nesse sentido, pude desenvolver num outro lugar (Cardoso de Oliveira,
1985b) essa reflexdo mostrando como trés “escolas” do pensamento antro-

1. As idéias aqui contidas foram elaboradas em sua forma original em outubro/novembro
de 1986 durante minha estadia na Universidade de Harvard, na qualidade de Visiting
Scholar do Departamento de Antropologia, gracas a um convite daquele Departamento e
a um “Auxilio para Manutengdo e Passagem” concedido pela FAPESP (86/2104-9) e
um “Auxilio para Pesquisas” (n. 27/86) da FUNCAMP. Essas idéias foram apresentadas
pela primeira vez no Seminéario "Ordem e Desordem", organizado por Michel Debrun no
ambito do Centro de Légica, Epistemologia e Histéria da Ciéncia (CLE) da UNICAMP,
numa conferéncia que intitulei "A categoria de ordem (e a de desordem) na formagéo de
Antropologia”. Numa segunda vez, e de forma mais resumida, numa palestra ministrada
no “l Seminario de Ciéncias Humanas do Museu Goeldi — Tradicdo e Critica" em sua
sessdo inaugural "Epistemologia das Ciéncias Humanas™”, em Belém, Para. Esses
eventos ocorreram ainda em 1986. O texto que aqui se publica recebeu importantes co-
mentarios de Luiz Eduardo Soares e de Luis R. Cardoso de Oliveira; a ambos meus
agradecimentos.

Anuéario Antropoldgico/86
Editora Universidade de Brasilia/Tempo Brasileiro, 1988
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poldgico, originéarias de diferentes tradigdes intelectuais, tornaram-se exempla-
res na atualizagcdo competente dos paradigmas racionalista, estrutural-funcio-
nalista e culturalista, orientadores respectivamente da Ecole Francaise de So-
ciologie, da British School of Social Anthropology e da American Historical
School of Anthropology. Naturalmente que a denominagéo “escola” fica por
conta de sua consagracao na histéria da disciplina, pois serviu para identificar
segmentos da comunidade de profissionais de Antropologia localizados na
Franca, na Inglaterra e nos Estados Unidos da América. Como portadores de
“culturas cientificas” préprias, de certo modo singulares, ainda que unidas no
interior de um Unico e amplo horizonte2, esses segmentos tinham em comum
um objetivo: o de criarem uma nova disciplina cientifica. Deste ponto de vista
- 0 de uma ciéncia - esse horizonte ficou marcado pelas idéias de razdo e de
objetividade (e que ndo excluem absolutamente outras que o leitor possa iden-

tificar), mas que séo idéias-valor3, ocupando um espago que me parece cen-
tral na episteme ocidental pelo menos a partir do lluminismo4. Mas se a con-

cepcdo de uma razdo devotada inteiramente a lograr um conhecimento objeti-
Vo caracterizou o que se poderia chamar de espirito cientifico, incentivando
modalidades de procedimentos l6gicos (como em Stuart Mill) e metodolégicos
(como em Durkheim), a critica a essa concepgéo tardaria mais de meio século
a se manifestar no seio da disciplina através de um movimento intelectual que
se pode chamar de hermenéutico, gerador do que se vem chamando nos EUA
de “Antropologia Interpretativa”. Essa antropologia, em verdade incipiente, e

2. Horizonte da civilizagdo ocidental ou, para ser mais preciso, “da humanidade européia”,
nos termos formulados por Husserl em sua conferéncia de 1935, proferida em Viena e
intitulada “A filosofia na crise da humanidade européia” (Husserl, 1976:347-383).

3. Louis Dumont assinala que a separacéo entre idéia e valor é, em certa medida, falacio-
sa, representando uma heranga do pensamento kantiano. Assevera que “néo separan-
do a priori idéias e valores, permaneceremos mais pertos da relagédo real nas socieda-
des ndo modernas, entre o pensamento e o0 ato, ainda que uma analise intelectualista ou
positivista tenda a destruir essa relagao" (1983:221). Essa aparente ingenuidade do
pensamento nas sociedades tradiconais, mostra-se capaz de totaliza¢des que o pensa-
mento analitico moderno deixa escapar.

4. A critica a essa razdo “naturalizada” - enquanto “naturaliza¢éo do Espirito” - e do ob-
jetivismo que lhe é inerente, reveste-se de uma acusacgéo de ingenuidade da qual am-
bos ndo conseguem se livrar e que, para Husserl, parece contaminar toda a episteme
européia ou ocidental: “Os antigos e os novos filésofos foram e permanecem ingenua-
mente objetivistas. Mas para ser mais justo € necessario agregar que o idealismo ale-
méo proveniente de Kant ja se esforgava apaixonadamente a superar uma ingenuidade
j& bastante evidente, sem ter podido alcancar efetivamente o grau de reflexdo mais ele-
vado, decisivo para dar uma nova aparéncia a filosofia e a humanidade européia” (Hus-
serl, 1976:374).
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cujas possibilidades de efetiva consolidagéo ndo estdo imunes a ceticismos,
comporia o quarto dominio de uma matriz disciplinar® com a qual imaginei dar
conta de uma sorte de “estado tedrico” da Antropologia, cujas “escolas” aci-
ma mencionadas, fundadoras da disciplina, passariam a conviver com uma
modalidade de antropologia eventualmente alternativa, imagem espelhada
guase invertida dessas mesmas “escolas” - se focalizarmos essa matriz dis-
ciplinai do ponto de vista de categorias tais como a de ordem e a de desor-
dem.

O exame dos paradigmas sustentadores das “escolas” consolidadas nas
primeiras décadas do século permite caracteriza-los como paradigmas da or-
dem, uma vez que é sobre essa tematica que os oficiantes da disciplina se
debrugam. Poder-se-ia dizer que a categoria da ordem esta explicita nas dife-
rentes “escolas”, enquanto nocéo devidamente tematizada em seus respecti-
vos discursos. Sendo vejamos: o paradigma racionalista, jA em seus primeiros
passos na Ecole francaise, aplica-se tanto na questéo da organizag&o social
(solidariedade mecanica e solidariedade organica) como na descoberta de
“formas elementares" ordenadoras do pensamento primitivo, e, em seus (ulti-
mos passos, no exercicio radical da categoria, ja no interior do moderno es-
truturalismo francés, como bem ilustra a conhecida maxima lévi-strausseana
de que "a pior ordem é melhor do que a desordem”; na questdo, equacionada
em termos de estrutura social e de fungao social, destaca-se o paradigma es-
trutural-funcionalista particularmente no que diz respeito a instituicdo do pa-
rentesco e aos grupos oganizacionais tdo extensamente estudados na British
School; enquanto o paradigma culturalista, subjacente a American Historical
School of Anthropology, conduz a indagagéo para os processos culturais e ao

5. Matriz Disciplinar
Tradicdo
Tempo Intelectualista Empirista
| It
Sincrénico Paradigma Racionalista Paradigma Estrutural-
"Escola francesa” Funcionalista
“Escola britanica"
\Y Il
Diacrénico Paradigma Hermenéutico Paradigma Culturalista
“Antrop. Interpretativa" “Escola Norte-

americana”
Os argumentos que sustentam a elaboragédo da Matriz — em sua primeira formulagéo -
estdo expostos em minha conferéncia de 1984 (Cardoso de Oliveira, 1985b).
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estabelecimento de padrdes ou regularidades culturais. A categoria da ordem
implementa a investigacdo cientifica, tedrica ou “de campo”, em todo amplo
espaco ocupado por essas “escolas”. Tal a forca dessa categoria no universo
da disciplina que ela ndo apenas orienta o discurso das diferentes “escolas”, a
gramaticalidade da linguagem antropol6gica, o que constituiria, a bem dizer,
o impensado da disciplina, como ainda se manifesta no centro de sua proble-
matica, largamente explicita em todos os indices ou sumarios de quantos en-
saios e monografias a antropologia conheceu em sua historia.

Pretendo mostrar nesta oportunidade que o quarto paradigma, o herme-
néutico, comeca a se impor na disciplina na medida em que logra contamina-la
de elementos conceituais solidarios de uma categoria oposta a da ordem, isto
é, de uma determinada ordem que se caracteriza por domesticar eficazmente
esses elementos, a saber, a subjetividade, o individuo e a histéria. Sao preci-
samente esses 0s elementos que, no meu modo de ver, constituem fator de
desordem em cada uma das “escolas” mencionadas, implementadas pelos
trés primeiros paradigmas enunciados na matriz disciplinar®. Isso significa que
a Antropologia Interpretativa, implementada pelo paradigma hermenéutico, en-
guanto critica sistematica as “antropologias tradicionais”, estaria atualizando,
do ponto de vista da matriz disciplinar, a categoria da desordem - aqui sim
como o verdadeiro impensado da disciplina. Pretendo mostrar ainda - ou pelo
menos sugerir - que o relativo sucesso do paradigma hermenéutico néo é ca-
sual, mas se explica por aquilo que se tem chamado de movimento p6s-mo-
derno, que parece alcangar de um modo todo particular a Antropologia Cultural
norte-americana. Ao constitui-la, enquanto Antropologia Interpretativa, esse
movimento corre o risco, no limite, de engendrar um certo “interpretativismo”,
ou, em outras palavras, um desenvolvimento perverso do paradigma herme-
néuticod.

Supor que a subjetividade, o individuo e a histéria sempre estiveram au-
sentes dos paradigmas da ordem seria, ndo obstante, incorrer numa curiosa
ilusdo de Otica: como escoimar do campo da ordem precisamente aqueles
elementos que, por sua ameaca a integridade do campo, tiveram de ser por

6. Veja nota anterior.

7. Na conferéncia ja aludida, argumento sobre os desenvolvimentos perversos dos para-
digmas e advirto sobre a possibilidade de surgir um "certo interpretativismo, ja se esbo-
cando em nosso quarto paradigma” (Cardoso de Oliveira, 1985b:202).
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ele domesticados? Uma domesticacdo ndo € o0 mesmo gque uma pura e sim-
ples exclusdo. No maximo se trataria de uma exclusdo metddica, quando, na
hipétese de uma dificil domesticacéo, os elementos seriam submetidos a uma
certa “epoché”, isto é, seriam postos em colchetes, neutralizados. Mas sua
existéncia latente ou manifesta no ambito da disciplina (mais do que na cons-
ciéncia de seus oficiantes) seria facilmente aferivel pelo exercicio de sua ne-
gacdo: negar a proeminéncia da subjetividqde, do individuo ou da historia é ter
esses elementos ao menos sob controle. E assim que se tomarmos os para-
digmas da ordem um a um observaremos que enquanto o paradigma raciona-
lista, pelo menos em sua primeira fase (pré-estruturalista), passa relativa-
mente incolume pela ameaga de ser perturbado pelo tempo, praticamente ig-
norado enquanto tempo histérico, o paradigma estrutural-funcionalista reage
primeiramente por uma critica a questao da causalidade e, secundariamente,
como consequéncia, pela exclusao da histéria do horizonte da disciplina. A
critica milleana8 a causalidade (a relagdo causa-efeito deslocada pelo ceticis-
mo empirista de Hume) é absorvida inteiramente pelo paradigma desde seus
primérdios, desde as primeiras formulagbes programéticas de Rivers até
Radcliffe-Brown, quando se consolida o paradigma e se cria uma ortodoxia
onde a historia, concebida como especulativa, ndo teria mais lugar. Histéria
gue passa a ser um marcador da desordem e cuja erupgdo no interior da es-
trutura social s6 poderia ser um complicador na capacidade explicativa da
Antropologia, especialmente quando investida da missao de vir a ser uma ver-
dadeira “ciéncia natural da sociedade” (Radcliffe-Brown, 1957). Entretanto,
é interessante notar que a histéria, como dominio da desordem, ndo o é da
mesma maneira para ambos os paradigmas. Na vertente racionalista da tradi-
¢do intelectualista, o dominio da histéria € relativamente domesticado pela
concepgao evolucionista — teoria hegemdnica na ciéncia do século XIX -, on-
de menos do que histéria sdo etapas evolutivas, reguladas por leis naturais
(de evolugdo da humanidade e da natureza) que contam. O evento, isto é, a
particularidade, ndo tem lugar no espaco das linhas ou dos circulos evolutivos.
Durkheim, como os pensadores de seu tempo, ndo escapou & seducdo do
evolucionismo prevalecente, porém sem submeter a ele a légica de seu racio-
cinio: ao falar, por exemplo, sobre a origem da religido ndo considera essa ori-
gem como primeira etapa cronoldgica da religido; antes, a considera em ter-*

8. Em meu ensaio sobre a categoria da causalidade na formacao da Antropologia (Cardoso
de Oliveira, 1985a) procurei dar uma idéia sobre o teor dessa critica, mostrando a im-
portancia da l6gica indutiva de Stuart Mill na fundamentacédo do paradigma estrutral-fun-
cionalista, particularmente em sua primeira fase.
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mos logicos, como “forma elementar da vida religiosa". Isso significa que o
tempo - enquanto histéria e fator de desordem - nem sequer chegou a ser
pensado, uma vez que ja estava neutralizado, paradoxalmente, nas leis da
evolucao.

Ja no paradigma estrutural-funcionalista o que se nota é uma reagao ndo
apenas a histéria (como tipicamente em Radcliffe-Brown) como também as
teorias de evolugéo, o que indica uma percep¢do mais aguda da ameaca do
tempo, quer em sua acepcdo histérica, particularista, quer em sua acepgao
evolutiva, universalista, pois submetida a leis (naturais). Essa percepgéo fica
bem evidenciada na obra de W. H. R. Rivers. Inicialmente evolucionista, Ri-
vers foi influenciado pelas idéias difusionistas e com elas péde conduzir, com
alguma eficacia, sua critica a evolucionistas como Tylor e Frazer. Mas o que
levou a essa mudanga radical em sua posi¢do anterior, foi sua experiéncia de
pesquisa de campo, obtida na Expedigcdo ao Estreito de Torres, em 1898,
quando pbde realizar observacdes diretas sobre populagdes nativas.9 O
campo, como “fieldwork" - ainda que precario para os padrées da "escola”
britAnica que se consolidaria posteriormente - passaria a se constituir ndo
apenas numa pratica fundamental para a disciplina, mas sobretudo num valor
que se transmitiria para todos os componentes da British School of Social
Anthropology. E assim que quando Radcliffe-Brown acusa a histéria de ser
especulativa é contra a impossibilidade de observacgédo direta que esté se po-
sicionando: como observar o passado? Como aceitar observadores (cronis-
tas, missionarios ou administradores) destituidos de treinamento cientifico? A
historia para ele sé seria admissivel se se destinasse exclusivamente a “for-
mulacao de leis de interdependéncias funcionais™10.

Tudo isso se relaciona — a meu ver - com a dificuldade ou mesmo im-
possibilidade (considerando o horizonte de evidente atemporalidade desses
dois primeiros paradigmas) de domesticar “cientificamente” o fato historico.
Carregado de particularidades, sua observagcdo somente é equacionada pela
American Historical School of Anthropology, liderada por Franz Boas nos Es-
tados Unidos, e tendo em sua base o paradigma culturalista, também caudata-
rio da tradigcdo empirista. Com Boas, o individuo e a histéria passam a ser ob-

9.Como W. H. R. Rivers é um autor pouco conhecido hoje em dia, julgo cabivel indicar
minha “Leitura de Rivers” (Cardoso de Oliveira, 1984), glaborada para o volume Rivers,
da Colecgéo "Os grandes cientistas sociais”, da Editora Atica (a sair).
10. Veja Evans-Pritchard, 1981:174. De meu lado tenho procurado mostrar a influéncia
neopositivista de Carnap em Radcliffe-Brown, especialmente durante o periodo que este
Gltimo trabalhou na Universidade de Chicago (Cardoso de Oliveira, 1985a:33-36).
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jeto de consideracdo sistemética, se bem que submetidos a um tratamento
peculiar. Contra o evolucionismo de Tylor, de um Comte ou de um Spencer, a
“escola” opde o estudo de mudancas culturais aferidas através da analise de
processos de transformagdes, a serem acompanhados muitas vezes passo a
passo pela via da reconstrugdo histérica e pela observacdo comparada. N&o
sdo mais etapas evolutivas que se busca diagnosticar, mas eventos e pro-
cessos sOcio-culturais que agora se procura explicar. E quanto ao individuo,
até aqui posto de lado por Durkheim ou por Radcliffe-Brown, é nesse terceiro
paradigma focalizado, porém por uma oOtica culturalista, ndo-psicolégica. A
obra dos discipulos de Boas, particularmente Sapir, Ruth Benedict ou Marga-
ret Mead ilustram essa preocupagdo com o individuo, com a personalidade.
Mas esse individuo estd igualmente domesticado no horizonte da “escola”,
pois o foco maior esta na organizagdo cultural da personalidade, a bem dizer
com os padrdes de personalidade que sao padrdes modais como o “apolineo”
e o “dionosiaco” de Benedict, ou as personalidades modais de Samoa de
Mead. A nocdo de padréo (patterns) esta claramente informada pela categoria
da ordem. Essa categoria viabiliza uma forma de conhecimento objetivo bas-
tante peculiar; naturaliza a histéria, dissociando-a das vicissitudes individuali-
zantes proprias da cronica e da narrativa propriamente histérica; culturaliza
o individuo, dissociando-o de suas particularidades individuais e colocando-o
além do discurso psicoldgico.

A aplicagdo com que os paradigmas da ordem se devotaram a domesti-
car a subjetividade, o individuo e a histéria praticamente marcou indeléveis li-
mites a nogdo de cientificidade do conhecimento antropoldgico. Dizer que o
principio orientador dessa domesticacdo seja positivista é dizer pouco, uma
vez que ele apenas expressaria a forma de enfrentamento da questao da
subjetividade em prol da constituicdo de parametros legitimadores de um co-
nhecimento objetivo. Na obra de Durkheim e na de Radcliffe-Brown é onde
esses parametros encontraram sua mais sisteméatica formulagdo. E é igual-
mente na obra de ambos que a construgado do campo sociolégico (leia-se an-
tropoldgico) encontrou sua mais persistente determinagao a custa de uma er-
radicacéo de todo e qualquer psicologismo. E uma postura que ndo se explica
inteiramente pela aplicacdo dos par&metros positivistas, sendo muito propria
da antropologia (leia-se sociologia) como uma disciplina autbnoma. Antes, di-
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ria, que é um “debate” que se da no interior do préprio positivismoll. J& no
que se refere a historia, via sua naturalizagdo — como se viu — 0s parametros
positivistas sao exercitados mas com conseqiéncias nao-uniformes: com
Radcliffe-Brown os ideais nomotéticos, com o sacrificio da histéria, sdo leva-
dos ao limite de suas potencialidades de construgao de um saber objetivo (al-
vo de uma verdadeira ciéncia natural da sociedade); com Boas, ao contrario,
ndo se sacrifica a historia, mas ela é submetida as determinagdes do ideario
cientificista das “Geisteswissenschaften”, nas quais a especificidade das
ciéncias do espirito ndo elimina a exigéncia de objetividade e, se possivel, o
estabelecimento de leis culturaisl2 O certo é que os paradigmas da ordem
sustentam um amplo e Unico, ainda que multifacetado, discurso fortemente
marcado por seu carater cientificista.

O quarto paradigma de nossa matriz disciplinar, que chamei de herme-
néutico, abre seu espago na antropologia primeiramente por uma negacéao ra-
dical daquele discurso cientificista exercitado pelos trés outros paradigmas;
em segundo lugar, por uma reformulagdo daqueles trés elementos que haviam
sido domesticados pelos paradigmas da ordem: a subjetividade que, liberada
da coercéo da objetividade, toma sua forma socializada, assumindo-se como
intersubjetividade; o individuo, igualmente liberado das tentacdes do psicolo-
gismo, toma sua forma personalizada (portanto, o individuo socializado) e ndo
teme assumir sua individualidade; e a histéria, desvencilhada das peias natu-
ralistas que a tornavam totalmente exterior ao sujeito cognoscente, pois dela
se esperava fosse objetiva, toma sua forma interiorizada e se assume como
histericidade. Esses trés elementos, assim reformulados, passam a atuar co-
mo fatores de desordem daquela antropologia que os interpretativistas tendem
a chamar de “antropologia tradicional”, sustentada pelos paradigmas da or-
dem. O paradigma subjacente a essa “antropologia interpretativa” pode ser
chamado de hermenéutico.

11. Essa questdo em si mesma exigiria um tratamento aprofundado - o que sobrecarregaria
desnecessariamente o texto. Diria apenas que o carater cientificista que impregna os
paradigmas da ordem é a expresséo do positivismo, quer em sua manifestacéo primitiva,
quer em sua manifestacdo moderna, neopositivista. Habermas oferece os melhores ar-
gumentos nesse sentido (Habermas, 1982).

12. Escrevendo sobre as concepgfes basicas da antropologia de Franz Boas, um de seus
mais competentes estudiosos escreve que para Boas "os métodos histérico e fisico (. . .)
ndo eram mais abordagens alternativas. Na pesquisa antropoldgica, a histéria, ainda
que subordinada a finalidade de lei cientifica, era ndo obstante prioritaria a ela. Somente
através da histéria leis culturais poderiam ser estabelecidas” (Stocking e George,
1982:12).

64



A Categoria de (Des)Ordem e a P6s-Modemidade da Antropologia

Nao me parece necessario ir além de uma simples mencgéo as raizes filo-
soficas do paradigma. Vale apenas descartar qualquer univocidade na con-
cepcdo hermenéutica.13140 contrario, o que se verifica € uma verdadeira dis-
persado de influéncias nessa antropologia que se pretende nova. Nem a “her-
menéutica ontolégica” de Heidegger e Gadamer, nem a “hermenéutica meto6-
dica" de Betti ou de Hirsch, nem a “hermenéutica fenomenoldgica” de Ricoeur
(e muito menos a “hermenéutica classica” de Schleiermacher e Dilthey) domi-
nam aquilo que prefiro chamar de “consciéncia hermenéutica” na Antropologia
“p6s-moderna”. Ndo obstante, ndo se estd afirmando com isso que essa
subjetivagdo da antropologia ndo envolva em si mesma uma certa controvér-
sia. Prefiro, por ora, reté-la como uma expressao nativa, originaria no interior
da comunidade dos interpretativistas e explicitada por um de seus mais cre-
denciados representantes: o Professor Stephen Tyler, da Universidade de Ri-
ce, Texasl*

Provavelmente o indicador mais significativo do que se poderia chamar
de pés-modernidade da disciplina esta em sua vulnerabilidade talvez excessi-
va ao movimento hermenéuticol5. O primeiro resultado dessa vulnerabilidade
estaria na critica as raizes iluministas, a saber, ao poder absoluto da razao e,
com ela, da ciéncia, postas agora — razao e ciéncia - sob suspeita. Esta sus-
peicdo que teria sua ancestralidade mais remota em autores como Nietzsche,
encontra sua formulagdo mais recente em dois pequenos livros, La Condition
Post-Moderne (1979) e Le Postmoderne Expliqgué aux Enfants (1986), ambos
de Jean Francois Lyotard, igualmente interessantes e sérios, em que pese a
ironia do dltimo titulo. Neles, essa suspei¢do se expressa por uma rejeicdo de
toda meta-teoria ou meta-discurso. Detenhamo-nos um pouco sobre o que
Lyotard quer dizer com isso antes de retornarmos a questdo especifica da
“antropologia interpretativa”. Quatro pontos eu gostaria de destacar: primeiro,

13. A univocidade que se poderia admitir seria com relagdo a Verstehen, a compreenséo,
entendida como uma certa intui¢do ou empatia; e, quando aplicada a descri¢cao do co-
nhecimento etnogréafico, envolveria uma critica a experiéncia empdatica originaria na
pesquisa de campo Clifford, 1983:128, nota 23). Entretanto, fora do contexto da antro-
pologia, essa Verstehen pouco teria a ver com empatia, da qual se distingue nitidamen-
te.

14. Dois textos de Stephen Tyler (1984 e 1986) devem.ser lidos sobre sua concepgéo de
uma antropologia pés-moderna, juntamente com uma interessante avaliagdo da moder-
nidade e pés-modernidade da discplina por Paul Rabinow (1986).

15. A diversidade de posturas hermenéuticas é tanta que melhor seria trata-la como um mo-
vimento, a exemplo do que tem ocorrido com a fenomenologia, a levarmos em conta as
consideragdes de autores como Merleau-Ponty (1952-11), Gadamer (1977:130-181) ou
Spiegelberg (1975, 1:1-20).
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que a condicdo pos-moderna se daria no interior de sociedades pos-indus-
triais, de sociedades informatizadas, nas quais as transformagfes tecnoldgi-
cas sobre o saber parecem ter sido consideraveis e que afetaram sobrema-
neira “suas duas principais funcdes: a pesquisa e a transmissao de conheci-
mentos” (Lyotard, 1979:12). Segundo, que a legitimidade desse saber nao
mais se sustentaria nos “meta-discursos”, nas grandes narrativas (/es grande
récits), bastante suspeitas aos olhos pds-modernos, como as que se encon-
tram satelizadas em torno da idéia de emancipacéo, ordenadores de uma
“multiddo de acontecimentos: narrativa cristd de redencédo do delito adamico
pelo amor, narrativa aufklarer da emancipagédo de ignorancia e da serviddo
pelo conhecimento e igualitarismo, narrativa especulativa da realizagdo da
idéia universal pela dialética do concreto, narrativa marxista da emancipagéo
da exploragéo e da alienacéo pela socializacéo do trabalho, narrativa capita-
lista da emancipacdo da pobreza pelo desenvolvimento técnico-industrial”
(Lyotard, 1986:47). Terceiro, estando excluido o recurso as grandes narrati-
vas como validagdo do discurso cientifico pds-moderno, “a pequena narrativa
permanece a forma por exceléncia que toma a invengao imaginativa e, acima
de tudo, na ciéncia” (Lyotard, 1979:98) - e é nesse sentido que entendo sua
frase “O saber cientifico é uma espécie de discurso” (Lyotard, 1979:11).
Quarto, o préprio consenso é dado como inatingivel, e se ele seria a finalidade
do didlogo, em realidade ele é apenas "um estado de discussfes e ndo seu
fim. Este é sobretudo a paralogia” (Lyotard, 1979:106).16 E certo que Lyotard
esta discutindo aqui com Habermas, contra sua tese da possibilidade de um
consenso, viabilizado por uma “pragmatica universal”, que se sustenta - se
assim posso simplificar — numa concepgdo de humanidade vista como um
sujeito coletivo, universal, em busca de sua comum emancipagdo. Sem en-
trarmos nesse debatel?, fica-nos a idéia de que essa condi¢éo pds-moderna,
ainda que possa coexistir com condigbes modernas - pois como reitera o

16. De certo modo isso é o anarquismo epistemolégico levado a extremos, ndo admitindo
sequer, ao que tudo indica, a fecundidade relativa do paradigma Kuhniano. Mostrando
que na pragmatica cientifica a énfase é posta na divergéncia (dissentiment), Lyotard en-
tende que “O consenso é um horizonte jamais atingido. As pesquisas que se fazem sob
a égide de um paradigma tendem a estabiliza-lo; elas sdo como a exploracéo de uma
idéia tecnoldgica, econdmica, artistica” (1979:99). E ao conceber que o atingivel seriam
apenas paralogias (que entendo — seguindo o Vocabulaire Philosophique de Lalande -
como sendo raciocinios falsos, ainda que de boa-fé), Lyotard parece inviabilizar qual-
quer ciéncia que se pretenda pés-moderna.

17. Richard Rorty, de tradicdo filoséfica analitica, faz um cuidadoso exame da controvérsia
Habermas/Lyotard, revelando que ambos se encontram em posi¢des claramente opos-
tas de tal modo que “qualquer coisa que Habermas consideraria uma abordagem teérica
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préprio Lyotard (1986), ela ndo se situa ap6s o moderno, nem contra ele re-
presenta uma forte compulsdo para a desordem (para um anarquismo episte-
moloégico a la Feyerabend, se quisermos permanecer apenas no campo do
conhecimento cientifico) e, portanto, estimula um sem-nimero de “experi-
mentos” descomprometidos (“pequenas narrativas”), como 0s mais recentes

desenvolvimentos da “antropologia interpretativa” estédo a indicar.

v

A despeito de uma eventual condicdo pds-moderna prevalecente, tenho
procurado entender o surgimento dessa “antropologia interpretativa” exami-
nando a receptiviaade da consciéncia hermenéutica pela discplina. Tradicio-
nalmente ciosa de sua autonomia, enquanto disciplina, a Antropologia passou
a incorporar um certo olhar filoséfico, exprimindo ndo s6 um estranhamento
com o outro - objeto trivial de sua pratica — mas também consigo mesma. A
expressao consagrada de Geertz de que "todos nds somos nativos” - que ja
tive a ocasiao de comentar (Cardoso de Oliveira, 1985b:199) - pode ser en-
tendida no amplo contexto do progresso da consciéncia hermenéutica. E vale
se ter em conta que esse progresso ndo é exclusivo da Antropologia, mas
atinge também, ainda que nao igualmente, o conjunto de disciplinas que, no di-
zer de Giddens, convergem hoje para a elaboragao de “teorias do social” (so-
cial theory)i8. Porém, ao que tudo indica, é na Antropologia que essa cons-
ciéncia se radicaliza, a se julgar pelos mais recentes debates e pronuncia-
mentos que tém tido lugar entre profissionais da area. No recente livro de dois
dos mais ativos participantes dessa “antropologia interpretativa”, George Mar-
cus e Michel Fischer (1986) defendem a disciplina como “critica cultural” e
o fazem num “momento experimental das ciéncias humanas”, como preferem
classificar o periodo atual da Antropologia Cultural®. Um segundo livro, igual-

universalista, seria considerada por um Lyotard incrédulo como uma meta-narrativa.
Qualquer coisa que abandone uma tal abordagem seria considerada por Habermas co-
mo neoconservadora (. . .)” (Rorty, 1985:162). Embora ndo se possa subscrever intei-
ramente essa interpretacdo, dado o seu simplismo, ela serve para indicar, no limite, a
oposicao entre os dois autores, a par do surgimento de uma terceira posi¢do que, nesta
oportunidade, ndo cabe examinar.

18. “ 'Teoria social’, em minha opini&o, estende-se sobre a ciéncia social. E um corpo de
teoria partilhado por todas as disciplinas concernentes com o comportamento dos seres
humanos. Por conseguinte ela ndo afeta apenas a sociologia, mas antropologia, eco-
nomia, politica, geografia humana, psicologia - a série completa das ciéncias sociais”
(Giddens, 1984:219-220).

19. “Acreditamos que nosso exame do momento experimental da antropologia social e cul-
tural, como o chamamos, revela também muito sobre sua tendéncia intelectual geral”
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mente recente, € um verdadeiro debate que reuniu uma dezena de particpan-
tes na School of American Research, em Santa Fé, New México, em 1984,
e foi editado pelo mesmo George Marcus e James Clifford (1986). Dentre os
pronunciamentos mais radicais - e mais anarquicos - esta o de Stephen
Tyler, mencionado paginas atras, para quem o pensamento cientifico ndo é
sendo "um modo arcaico de consciéncia" (1986:126). Ainda que se possa
admitir sem muita dificuldade o carater arcaico da consciéncia cientifica - nos
termos do discurso hermenéutico  vale perguntar sobre qual ou quais moda-
lidades de saber se abririam para a Antropologia se, na visdo de Tyler, nem a
“representagcdo”, nem a "metéfora”, nem a “alegoria”, nem a “traducdo” e
muito menos a “descrigdo” sao formas vélidas de etnografia®0. Seria a “antro-
pologia pés-moderna” apenas uma nova forma de meditagdo?21

Penso que a melhor maneira de encontrar uma certa coeréncia nessa
nova antropologia é pensa-la a partir do paradigma hermenéutico, cujo nucleo
estd na prépria nocdo de Verstehen, independentemente das diferentes moda-
lidades de apreensao etnografica — elas mesmas destinadas a se constituirem
em verdadeiros “experimentos”. Nesse sentido, cabe retomar agora o para-
digma naquilo que ele contribui para a constituicdo de um novo estilo de se fa-
zer antropologia, onde a intersubjetividade, a individualidade e a historicidade
passar a ser exercitadas pelo pesquisador. A meu ver, esse novo estilo seria
o resultado do enfrentamento daquilo que Paul Rabinow chama de “crise da
representagdo no escrever etnogréafico” (1986: 251). Ndo é apenas o meta-
discurso cientifico que é posto sob suspeita, conseqiiéncia do anticientificismo

(Marcus e Fischer, 1986:VIl). Depois de mencionarem que muito daquilo que acreditam
ser desenvolvimentos da Antropologia Norte-Americana estende-se também para a An-
tropologia Britanica (esta vista como detentora de um paradigma mais sélido), os autores
reconhecem uma forte influéncia da moderna Antropologia Francesa. “Nosso foco na
situacdo americana, reflete assim um desenvolvimento histérico da antropologia em trés
tradi¢des nacionais" (:VIIl). E acrescentam: “Tais tradigbes permanecem sutiimente im-
portantes, porém elas operam crescentemente menos como barreiras para comunicagédo
e interagdo”. (:VIII).

20. E importante sublinhar aqui que pelo menos Marcus e Fischer ndo defendem qualquer
tipo de monopolizagao da disciplina pela "antropologia interpretativa”, uma vez que ela
prépria alimenta “uma suspeita contra todos estilos totalizadores de conhecimento, in-
cluindo o seu préprio estilo interpretativo”. Dai a énfase posta por esses autores nos
“experimentos" e no carater critico da disciplina.

21. Tyler conclui sua contribuicdo ao volume coletivo (Clifford & Marcus, 1986) com a se-
guinte afirmacgédo: “Chamo etnografia um instrumento reflexivo porque nés nédo chega-
mos a ele nem como a um mapa cognitivo, nem como a um guia para a agdo, hem mes-
mo como passatempo. Chegamos a ele como o inicio de uma forma diferente de jorna-
da’’): 140).
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inerente ao paradigma hermenéutico222% o préprio autor que passa a ser
questionado frente ao saber do nativo. E sua autoridade até entfo inconteste

que é posta em questao e fica sob suspeita22. Elege-se com isso uma sorte
de saber negociado, produto de relacdes dialdégicas24 onde pesquisador e
pesquisado articulam ou confrontam seus respectivos horizontes. As inter-
pretacdes geradas nesse “encontro etnografico” - tdo bem exemplificadas em
Tuhami (Crapanzano, 1980) — obedecem a dindmica daquele que os herme-
neutas chamam de fusdo de horizontes. E 0 texto que se procura elaborar
como resultante final desse confronto (termo quem sabe melhor do que en-
contro) ndo pode estar mais submetido a um autor todo soberano, Unico intér-
prete de seus dados; mas deve integrar de alguma maneira o saber do ou-
tro e, se possivel, ser polifénico, onde as vozes dos outros tenham a chance
de serem ouvidas. Essa defesa da polifonia, que evidentemente ndo é unani-
me na comunidade dos “interpretativistas” e talvez exprima suas posturas
mais radicais, parece ser, nao obstante, um dos produtos mais interessantes
dessa nova antropologia, se bem que possa resultar em seu desenvolvimento
mais perverso.25 Penso que uma Antropologia que pretenda continuar como
uma disciplina autdnoma e solidaria (ainda que criticamente) com suas tradi-
¢Oes (ou seus paradigmas da ordem), deveria trabalhar teoricamente (sem
temer a teoria) tanto quanto na pesquisa de campo, com o problema herme-
néutico da fusao de horizontes. Seria aceitar que tal como as linguagens26, os
horizontes ndo se excluem de um modo absoluto, mas se interseccionam e
muitas vezes se fundem. E propiciam, por conseguinte, o exercicio pleno da
intersubjetividade - que ndo se confunde com subjetividade - nos dominios

22. Esse anticientificismo se encontra originariamente na critica da ndo consideragdo pela
ciéncia das pré-condi¢gGes ndo cognitivas que envolvem todo conhecimento o que, se-
gundo Hubert Dreyfus, Heidegger teria sido o primeiro a denunciar (Dreyfus, 1985:233).

23. Um bom exemplo desse questionamento nos oferece Clifford, 1983.

24. “No didlogo nos estamos realmente interpretando” (Gadamer, 1984:63). Isto quer dizer
que a interpretacdo nédo é adicional ao falar, ao dialogar; é intrinseca ao dialogo.

25. Bakhtin, falando sobre as novelas de Dostoyevski ou Dickens valoriza a polifonia nelas
presente, dizendo que o novelista ideal € um ventriloquo (cit. in Clifford, 1983:137). Na
antropologia um dos “experimentos” mais interessantes é o de Crapanzando (1985),
que mereceu esclarecedor artigo-resenha de Mariza Peirano (1986) mostrando toda a
complexidade da proposta do autor e as dificuldades em efetiva-las sem descaracterizar
por completo a disciplina.

26. A idéia de “heteroglossia”, como a utiliza Bakhtin segundo a qual “as linguagens nédo se
excluem, antes se interseccionam em muitas diferentes maneiras" (cit. in Clifford,
1983:142, nota 2) pode ser estendida ndo apenas as “"culturas” e “subculturas” — como
sugere Clifford (:143) — mas igualmente as "linguagens” (paradigmas) "faladas” nos
dominios da matriz disciplinar.
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privilegiados da investigacdo etnogréfica. Investigacdo que revitaliza o pes-
quisador e o pesquisado enquanto individualidades explicitamente reconheci-
das, uma vez que a prépria biografia deste Ultimo pode ser a autobiografia do
primeiro. E ao apreender a vida do outro (individuo, grupos ou povos), o faz
em termos de historicidade, num tempo histérico do qual ele préprio pesquisa-
dor, ndo se exclui. A intersubjetividade, a individualidade e a historicidade pa-
recem circunscrever a nova antropologia.

\Y

Para concluir, gostaria de voltar a questdo da ordem e da desordem e de
suas implicagdes com a matriz disciplinar da Antropologia. Haveria alguma
possibilidade do paradigma hermenéutico compor com os paradigmas da or-
dem o mesmo campo epistemoldgico de tensao indicado na matriz discipli-
nar27, concorrendo assim para o enriquecimento da antropologia? A “antropo-
logia interpretativa” pode ser efetivamente considerada como o melhor fruto do
operacionamento do paradigma hermenéutico? Existe uma Antropologia Inter-
pretativa? Vimos que ao menos alguns antropdlogos, como Marcus e Fischer,
admitem a coexisténcia dessa nova antropologia com as tradicionais, o que
nos leva a acreditar que eles igualmente apostam nessa tensdo - tensao que
pode ser estimuladora de novos e novos experimentos. Quanto as questdes
seguintes, penso que o estado da arte da “antropologia interpretativa” (ou "cri-
tica", ou “dialégica”, ou "alegérica”, ou “pés-moderna”, etc.) ja indica uma plu-
ralidade de versdes, algumas delas capazes de atualizar com melhor éxito as
potencialidades do paradigma hermenéutico e assim contribuir para o enrique-
cimento da disciplina, aumentando e aprimorando a tensdo entre seus para-
digmas.

Para quem esta tentando compreender a Antropologia de um ponto de
vista histdrico e como um conjunto se nado articulado, ao menos articulavel de
formacdes discursivas, exemplificadas em suas diferentes “escolas”, ndo é
muito adequado assumir posi¢es de carater epistemoldgico. Essas posi¢des
tendem muitas vezes a dogmatizar o nosso proprio discurso. Contudo, diante
da ameaca de um desenvolvimento perverso do paradigma hermenéutico, ge-
rando uma espécie de “interpretativismo”, ndo vejo como ndao me posicionar,
sobretudo quando essa nova antropologia pode semear entre nés - através

27. Veja nota 5. Especialmente consultar a mesma conferéncia (1985b:200-201) sobre o
estado de tenséo da matriz disciplinar.
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de suas versdes mais radicais — uma total descrenga na raz&o, uma rejeigdo
a qualquer teoria (inclusive as mais triviais “de médio alcance”) e a negacéo
de uma experiéncia secular ndo apenas da Antropologia mas das Ciéncias
Sociais. Em sua chamada po6s-modernidade - que no Brasil ndo poderia ser
mais do que uma forga de expressdo - a disciplina pode estar passando nos
paises pos-industriais por uma significativa crise. Mas mesmo nesses paises,
para falarmos com Habermas, a modernidade ndo se esgotou (Habermas,
1983) - se entendermos por isso que se ndo ha mais espacgo para a Razéo,
em seu sentido metafisico, ha para racionalidades regionais como a que tem
lugar no interior da propria Antropologia, como pretendi mostrar pelo exame da
matriz disciplinar. Entendo, assim, que estamos observando - tal como Paul
Ricoeur reconheceu relativamente a Fenomenologia (1969:10-15) - uma es-
pécie de enxerto (la greffe) hermenéutico na Antropologia. E é nesses termos
que devemos avaliar a fecundidade do problema hermenéutico. E quem sabe
aguardar a emergéncia de uma “nova ordem”, como uma progressiva domes-
ticagdo da desordem (inaugurada pela introducao da intersubjetividade, da in-
dividualidade e da historicidade na disciplina, que seria o resultado previsivel
do ethos cientifico e ndo necessariamente cientificista) da Antropologia. Minha
posicéo pessoal é a de que o enxerto do problema hermenéutico na disciplina
veio efetivamente enriquecé-la na medida em que, gragas ao exercicio conti-
nuo da suspeita (da teoria, do autor, da exclusividade do conhecimento cienti-
fico, etc.), introduziu uma perspectiva critica sistematica sobre as diferentes
modalidades de saber. Diria que a consciéncia hermenéutica nela enraizada,
tirou-lhe o vezo dogmatico, tornando-a uma disciplina sensivel ndo apenas a
relatividade de culturas outras que a do pesquisador - e sobre as quais tradi-
cionalmente se debruga -, mas também as “culturas” interiores a disciplina,
isto é, aos seus paradigmas28. Finalmente, tornou a questdo epistemoldgica
um problema de consideragéo inevitdvel para qualquer investigacao etnogréfi-
ca que se pretenda contemporanea e consistente com a atualidade (moderni-
dade ou p6s-modernidade, ndo importa) da Antropologia.

28. Nunca sera demasiado sublinhar que a disciplina, contaminada pela consciéncia her-
menéutica, ficard sempre em condi¢des de se interditar a toda e qualquer busca de con-
ciliagdo entre seus paradigmas (posto que originariamente inconciliaveis), substituindo-
a pela reflexdo critica permanentemente voltada para esse estado de tensdo menciona-

do na nota anterior; o que significa eliminar a possibilidade de qualquer forma de ecle-
tismo.
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Teoria Da Identidade: Uma Critical

GUILLERMO RAUL RUBEN
Introducao

Meu propésito neste trabalho é indagar a respeito da relagao entre valor
heuristico e intencionalidade politica, no interior da teoria da identidade. Para
tanto, serd necessario tracar rapidamente o itinerario historico da teoria da
identidade, pois o conhecimento deste percurso permitira atingir o duplo objeti-
vo de: uma visdo da significativa importancia politica que a nogéo de identida-
de adota em algumas das modernas formas de organizagdo social, assim co-
mo seus limites operativos para produgdo de conhecimentos cientificos sobre
0S processos sociais nos quais, muitas vezes, a propria nocéo de identidade
aparece como a protagonista principal.

Assim, no desenvolvimento do pensamento social contemporaneo é pos-
sivel distinguir, no minimo, trés circunstancias nas quais a teoria da identidade
assume um papel crucial. Estas trés circunstancias histéricas sédo: a Alema-
nha do final do século XVIIl e comegos do século XIX; os Estados Unidos das
primeiras décadas no século e a atual retomada pelas ciéncias sociais do oci-
dente - e pela antropologia em particular — da nogédo de identidade como uma
dimensao central nos seus paradigmas explicativos.

Analisarei pois, de maneira breve, cada um destes trés recortes histori-
cos que, na minha opinido, sdo fundamentais para a compreensao da proble-
mética focalizada neste trabalho.

1.Uma verséo preliminar deste trabalho foi apresentada no seminario “Rela¢fes de Tra-
balho e Relagdes de Poder Mudancas e Permanéncias", Fortaleza, novembro de 1986.
Agradeco ao Dr. Roberto Cardoso de Oliveira seus valiosos comentérios para a redagao
desta verséao.

Anuario Antropolégico/86
Editora Universidade de Brasflia/Tempo Brasileiro, 1988
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Identidade e Politica: A Alemanha Apds a Revolucao Francesa

A Alemanha do final do século XVIIl e comego do século XIX, precisa-
mente a Alemanha que observa os acontecimentos e desdobramentos do mo-
vimento revolucionario francés de 1789, é constituida por uma somatéria de
povos relativamente homogéneos, embora despossuidos de uma organizagéo
politica Unica, de um territério Unico e indivisivel, assim como da idéia de na-
¢do que a Franga revolucionaria instaura definitivamente no mundo. Alguns
dos mais sensiveis observadores contemporaneos destes acontecimentos
testemunham a insuficiéncia ou atraso dos povos alemaes. Bons exemplos
disto séo: Fichte (1980)2. Goethe” e, posteriormente, o proprio Marx (1977)
que faz variadas e agudas referéncias sobre este pretenso atraso politico na
organizagdo da vida social dos povos germanicos desta época.

E neste contexto que surge ou é retomado - com sua expressdo moder-
na - um conjunto de conceitos e no¢des que atravessardo o pensamento so-
cial contemporéaneo. Tal conjunto é constituido pelas nog6es de cultura, raca,
etnia e, especialmente, pela nogdo de identidade. Vejamos como esta Ultima
era empregada no interior desse contexto que marca - como foi dito - o pri-
meiro momento de sua utilizagdo no sentido moderno.

O fato, anteriormente mencionado, da caréncia de unidade dos povos
germanicos imediatamente apds a revolugdo francesa (e a consequente ex-
pansao das idéias e praticas revolucionarias) constituiu um motivo de preocu-
pacdo tanto de intelectuais como de politicos alemaes. Como ressaltamos,
esta preocupacao era vista por alguns como um atraso, uma insuficiéncia na
vida social e politica alema. Entretanto, um destes intelectuais merece um lu-
gar de destaque por se tratar de uma espécie de etnégrafo da sociedade ale-
ma daquela época e por ter sido o responsavel pela primeira teoria sistematica
da identidade social; refiro-me a G. F. W. Hegel.

Nos Ecrits Politiques (1977), Hegel reconhece que as antigas relacdes
gue permitiam uma relativa unidade entre os diferentes povos germanicos
(identidade de cultura, identidade de lingua e, especialmente, identidade de reli-
gido) foram transformadas (superadas?) por mdltiplos acontecimentos. Diz
ele: “... a notre époque, il peut se trouver un lien aussi lache ou méme une
absence compléte de liens entre les membres d'un état” (1985:79).

2. Vertambém Mondolfo, 1946.

3. Segundo Pierre Villar “... Goethe, em Valmy, afirmava ter testemunhado o nascimento
de uma nova era quando ouviu os soldados gritarem ‘longa vida para a Nagao'  (Villar,
1979).
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Assim, o autor escolhido por mim como paradigmatico para o estudo
desta primeira versao da moderna teoria da identidade, a partir de uma cons-
tatacdo empirica das condigfes da sua prépria sociedade - procedimento que
mais tarde a etnografia tornaria sistematico - afirma a auséncia de vinculos
suficientemente solidarios para propiciar a agregacao e a consolidagao de um
estado nacional na Alemanha do comego do século XIX. Nas palavras de He-
gel: “tout indique qu'on ne peut plus considérer [‘Allemagne comme un état
unique et solidaire, mais seulement comme une multitude d'etats indépendants
et essentiellement souverains” (1977: 49).

A este tipo de relagdo ausente, ou melhor, a esta classe de relagdes que
funcionam como garantia de agregacdo da sociedade, a reunido entre os indi-
viduos e sua sociedade, Hegel denomina identidade e diz, textualmente: “...
L'identité en ce domain (de la langue, la culture et la réligion), ancien pilier de
l'unité des peuples, est a mettre aujourd’hui au nombre des contingences, dont
la diversité de formes n'empeche pas une population de constituer un pouvoir
d'état” (1977:47)4.

Estas diversidades, consideradas por Hegel como conjuntos etnograficos
diferentes - diversidade cultural - somam-se as diferencas que reconhecem
sua origem em situagdes de classe social lato sensu (diferencas de riqueza
e status para o autor), ou seja, a desigualdade social. Diz Hegel: “... la diver-
sité des langues et des dialectiques, qui rend la séparation plus aigue encore
que l'incompréhension totale, la différence des moeurs et de la culture, parmi
les classes séparées..(1977:48). E facil concluir que na formulagao da filo-
sofia hegeliana, dentro da qual a nocéo de identidade ocupa um lugar central,
as relagBes entre a diversidade cultural e a desigualdade social constituem, a
partir desse momento, um motivo de preocupagaos.

Para ndo nos estendermos demais nesta exploracdo sobre a nogéo de
identidade dentro do pensamento hegeliano, gostaria de reter provisoriamente
0S argumentos centrais que se encontram nos Ecrits Politiques. Sdo eles: 1) a
natureza empirica da constatacdo hegeliana sobre a diversidade e desigual-
dade entre os diferentes povos germanicos. Também é de natureza empirica a

4. A tradicéo filosofica anterior a Hegel, especialmente Herder, sustentava a presenca de
um Volkgeist essencial, particular e irredutivel a cada cultura. O Volkgeist constitui a ex-
plicagédo romantica da diversidade cultural, assim como a dimensé&o presente em cada
sociedade para sua agregacgao social, isto €, a reunido entre os individuos e suas socie-
dades. Hegel parece tanto se dirigir & verificagdo da crise deste Volkgeist como a da filo-
sofia que o sustenta. Ver Herder, 1964.

5. Em relagéo ao lugar que ocupa a problematica da identidade no interior do pensamento
hegeliano, ver Habermas, 1975:86 e seguintes.
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afirmacéo sobre a auséncia, ou a crescente perda de valor, as antigas dimen-
sBes que permitiram a agregacéo da sociedade que Hegel observa (identidade
de cultura, de lingua e de religido); 2) o emprego da nogédo de identidade para
se referir a esta dimenséo aparentemente ausente na sociedade alema, embo-
ra para o autor esta seja uma condi¢do universal da unidade de qualquer so-
ciedade. Destacamos também o reconhecimento que faz Hegel desta dimen-
sdo como universal e contingente ao mesmo tempoG; 3) a necessidade de
instauracdo de uma nova relacdo de identidade que substitua a relacéo de
identidade de lingua, cultura e religido *,.. ancien pilier de l'unité des peu-
ples...” (:47) propiciando a agregac¢do e consolidagdo da diversidade dos po-
VvOS germanicos num unico territério e numa Unica nacao.

Para finalizar, é também importante lembrar o emprego que Hegel faz da
nogdo de espirito e sua relagcdo com a problematica da identidade. Neste sen-
tido, qualquer relacdo de identidade instaura na sociedade a existéncia de
“uma consciéncia de si para uma consciéncia de si, inicialmente como um outro
para um outro. Eu [diz Hegel] contemplo naquele Eu, imediatamente, a mim
mesmo; mas contemplo também um objeto, que é imediatamente existente e -
como Eu - é absolutamente outro e independente diante de mim”a.

Esta consciéncia de um si generalizado é o que Hegel denomina de “Es-
pirito™: o fato de saber-se (0 Eu e o Outro) reconhecidos num si generalizado,
num outro universal, constitui para Hegel toda relagdo de identidade. O autor
refere-se precisamente a esta relagdo quando fala da auséncia de identidade
entre os diferentes membros da sociedade alema da sua época: uma dimen-
sao na qual seja possivel o reconhecimento do diferente (e do desigual) como
uma unidade.

Como é sabido, Hegel diz que cabe a filosofia construir esta dimenséo
para a sociedade moderna. Assim, ele tomara esta tarefa para si na formula-
¢do da sua teoria sobre a constituicdo do estado, isto €, a forma moderna da
relacdo entre o Eu e a Sociedade, ou em outras palavras, a relagédo pela qual
a sociedade moderna assegura a sua identidade, a sua agregagdo, apesar
das diferencas e das desigualdades empiricamente verificadas (Habermas,
1975:49-11).

6. A universalidade como valor no pensamento hegeliano € bem conhecida. Uma boa ana-
lise da relagdo entre o pensamento monadico de Herder e o universalismo de Hegel en-
contra-se em Dumont, 1985. Ver, especialmente, pp. 123 e seguintes.

7. Hegel, Enciclopaedia, p. 430, apud Habermas, op. cit 79. Destacamos, en passant,
a relagdo entre o Eu e o Outro tdo cara a nossa antropologia moderna por constituir sua
prépria nogédo de identidade.
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Abandono provisoriamente esta breve andlise da nogdo de identidade na
sua formulacdo hegeliana, assinalando que nestas considerages devemos
prestar atencgédo tanto as dimensdes substantivas para a compreensao da so-
ciedade contemporanea ao autor (a ruptura entre o Eu e a Sociedade), quanto
as suas intencdes politicas e mobilizantes, de maneira que a nogéo de identi-
dade no interior do estado minimiza as diferencas e contribui com o projeto de
consolidagéo territorial da sociedade. Era esta, na nossa opinido, a principal
pretensao de Hegel nos Ecrits Politiques. Voltarei depois a estas considera-
cOes.

Identidade e Sociedade: Os Estados Unidos do Comego do Século XX

De forma analoga ao procedimento que empreguei na analise anterior de-
dicada a nocdo de identidade na Alemanha segundo Hegel, escolherei um
autor paradigmatico para ilustrar esta segunda verséo da nogédo de identidade.

Neste caso, 0 autor que me parece mais significativo é George Herbert
Mead, intelectual norte-americano de incisiva penetragdo no pensamento so-
cial desse pais durante as primeiras décadas do presente século, especial-
mente relacionado ao interacionismo simbdlico.8 Como no caso anterior, ndo
pretendo efetuar um estudo completo do pensamento mediano, pois resultaria
simplesmente impossivel no contexto deste trabalho. Selecionarei, entdo, os
aspectos e idéias mais significativos para dar continuidade as minhas indaga-
¢Oes a respeito do percurso histérico da nocdo de identidade, deixando em
evidéncia como, no seu interior, se combinam valores heuristicos e intencio-
nalidades politicas.

Como acabo de mencionar, Mead produz sua obra nos Estados Unidos
do comeco do século. Trata-se de um periodo dificil na histéria desse pais, pe-
riodo da definitiva consolidagdo da sociedade americana. Os multiplos grupos
migratorios, provenientes dos mais diversos horizontes étnicos, ingressavam
numa sociedade ja organizada para desenvolver uma forte estratificagdo em
classes sociais.

Certamente, Mead é sensivel a esta situacdo, na qual as constataces
hegelianas sdo ainda mais pertinentes do que em qualquer outro caso: a au-
séncia de uma identidade de cultura, de lingua e de religido entre os grupos

8. A obra escrita por Mead é extremamente vasta. Farei referéncia, em especial, a Mead,
1972. Sao importantes também os prefacios a esta edicdo da autoria de Charles Morris e
Gino Germani.
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que formam a populacdo americana. Entretanto, uma diferenca entre as duas
sociedades - a Alemanha de Hegel e os Estados Unidos de Mead - é extre-
mamente significativa e, mesmo sem fazer uma aprofundada analise compa-
rativa, seria impossivel deixar de menciona-la: a presenca nos EUA de uma
organizagao politica Unica, um estado Unico e universal para toda a sociedade
americana. Trata-se pois, daquela dimensdo cuja auséncia Hegel reclamava
para a Alemanha, dimensao que ele mesmo entendia como portadora de con-
tingéncias substantivamente dotadas para a formulagéo de uma identidade ra-
cional na sociedade moderna.

Continuando nessa comparagédo, tudo indica que Mead raciocina a partir
da constatacdo de uma situacdo oposta a encontrada por Hegel na Alemanha.
Vejamos isto mais detalhadamente. Como demonstrei anteriormente no caso
da Alemanha, Hegel realiza um movimento que tem sua origem na constata-
¢do da falta de unidade politica numa sociedade relativamente homogénea. Ele
procura formular a construgdo dessa unidade, incluindo a noc&o de identidade
na sua teoria do Estado. Mead parece realizar o movimento oposto. Conside-
rando que a sociedade americana da sua época ja possuia aquela unidade de
organizagdo (o Estado) Unica e indivisivel, Mead esti preocupado com a pro-
pria sociedade e sua falta de identidade universal. Mas ndo pdde visar a
construcao desta identidade na teoria do Estado - como Hegel - uma vez que
este ja estava completamente consolidado.

Em termos que, ndo ignoro, sao um tanto grosseiros, poder-se-ia repre-
sentar esta oposicdo polar da seguinte maneira: a identidade na Alemanha é a
necessidade de uma sociedade relativamente homogénea e consolidada, em-
bora despossuida de uma organizacao politica Unica. A identidade nos EUA é
a necessidade de um Estado constituido e consolidado, embora despossuido
de uma sociedade relativamente homogénea. Tanto Hegel como Mead soube-
ram entender estas necessidades e formularam suas respectivas versées de
uma Unica teoria da identidade. Certamente, com a compreensao mais com-
pleta do pensamento de Mead, esta oposi¢cdo cobrard maior inteligibilidade.
Examinemos, pois, este pensamento.

Entre os especialistas do pensamento de Mead parece nao pairar qual-
guer diavida acerca da decisiva influéncia da filosofia hegeliana na obra do
autor americano (ver especialmente, Holland, 1979; Strauss, 1964). Sem o
propésito de contribuir para o fortalecimento desta hipétese, o certo é que
Mead formula um conceito chave no seu pensamento: o conceito do “outro
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Tarde) e a contrainte de Durkheim), grafado por Mead com o termo “conver-
sacdo das atitudes” (: 130).

Quando Mead se refere a sociedade organizada pensa numa sociedade
sem conflitos e sem maldade, na qual o outro generalizado de toda a socieda-
de instrui a presenca de uma Unica identidade. Devemos dizer também, final-
mente, que este caminho representa para ele a forma pela qual se poderia
construir uma sociedade universal. Entretanto, para o autor, as nagfes ndo
tém aprendido ainda a adotar o papel do outro e a participar consciente e mo-
ralmente nos mais amplos processos sociais; sem “eu” nao atua ainda no ce-
nario preparado para um “mim” internacional (Morris, 1972:40). Isto constitui,
sem duavida, seu mais forte argumento para defender o fortalecimento prévio
das sociedades nacionais, organizadas numa unidade de identidade.

Parece-me que reuni as condi¢cdes minimas para estabelecer uma ultima
relagdo entre o pensamento de Hegel e o de Mead, com referéncia a formula-
¢ao classica da teoria da identidade. Em oposigdo a preocupacdo de Hegel,
que reflete sobre o problema colocado pela presen¢a de uma multiplicidade de
“Estados soberanos” no interior de uma sociedade considerada como unidade
(apesar das diferencas), Mead se defronta com a multiplicidade de formas so-
ciais sob a hegemonia de um Estado Unico e de uma Gnica territorialidade. E
nestas preocupagdes, cuja procedéncia empirica ja foi assinalada, e suas cor-
respondentes resolugdes, que se centram as diferengas - como também as
semelhangas - entre os dois autores que escolhi para o estudo da formulagéo
histérica da teoria classica da identidade.

Estabelecamos isto claramente: o conceito de identidade é levado por
Hegel para o interior do Estado considerado como um Todo, onde se minimi-
zam as diferencas e as desigualdades e se racionaliza uma unidade que
contém a multiplicidade. Este é o idealismo em Hegel. Para Mead, o caminho é
inverso: o conceito de identidade é levado ao interior da sociedade através do
“outro generalizado”, que permite a formulagdo — também ideal - de um mo-
delo de sociedade organizada na qual a presenca deste “outro generalizado”
(dnico e universal para toda a sociedade) minimiza conflitos, diferengas e de-
sigualdades. Este é o idealismo em Mead.

Gostaria de fazer uma ultima reflexao antes de finalizar esta parte consa-
grada a andlise da formulac&o histdrica da teoria classica da identidade. Esta
reflexdo ndo se dirige - como tenho feito até agora - as diferencas empiricas
(a Alemanha de 1800, os EUA de 1900), ou as interpretacdes que Hegel e
Mead realizaram, respectivamente. Ao contrario, pretendo finalizar assinalan-
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generalizado” que, por muitas razdes, pode ser assimilado a idéia hegeliana
de “espirito” ou de “si generalizado™.

Mas, o que significa “outro generalizado” para Mead? Significa a dimen-
sdo que viabiliza a integracdo de toda e qualquer sociedade, pois permite uma
relagdo comum de identidade. Dado que Mead é autor do chamado interacio-
nismo simbodlico, ele localiza o “outro generalizado” nos sistemas de atitudes
que sao semelhantes (iguais) para todos os membros de qualquer sociedade.
Estes sistemas, diz Mead, sdo construidos numa relagdo constante entre o
eu/nos/tu (outro) e o mundo. Mead esta claramente interessado em encontrar
uma explicacdo social para as condutas individuais - como obriga a melhor
tradicdo sociol6gica - sobretudo, pela marca muito densa do condutivismo-
empiricista da época que estamos focalizando. Como é sabido, o traco mais
significativo do condutivismo é, justamente, desprezar a possibilidade de
adaptagdo as novas situacgdes histéricas, assim como desprezar também a
presenca de dimensdes inconscientes nos sistemas de atitudes e nas con-
dutas sociais dos invididuos.

Ora, para Mead, o individuo ndo pode “ser” sendo alguém singularizado
pelo conjunto das circunstancias sociais que acompanham seu nascimento e
‘seu desenvolvimento. Tais circunstancias sdo, para Mead, de natureza histori-
ca, cultural e social; constituem uma somatéria, ou melhor, uma média estatis-
tica das atitudes e dos papéis sociais alheios (dos outros) e é esta dimensao
da identidade da sociedade como um todo que Mead denomina de "outro ge-
neralizado”. Exagerando na simplicidade, mas em beneficio de uma exposi¢cao
mais clara, Mead diria que todas as possibilidades de desempenho social dos
diferentes individuos no interior dos diferentes grupos sao reunidas numa ati-
tude geral, algo assim como a forma de ser da sociedadelo.

A cisdo entre o0 eu e a sociedade, aquele velho problema hegeliano, é re-
colocada novamente e resolvida ndo mais dentro de um Estado que minimiza
as diferengcas mas, segundo os termos de Mead, dentro de uma sociedade or-
ganizada onde todos os individuos que a ela pertencem se reconhecem pela
presenca do outro generalizado, categoria que se situa entre a imitagao (de*

9. E importante destacar que a obra de referéncia de Mead, Espiritu, Persona y Socie-
dad, tradugdo do inglés Mind, Selfand Society, tem na versao alema o tftulo Geist, Iden-
titat und Gesellschaft, Frankfurt, 1968.

10. Ficam claras nestas formulacdes de Mead as idéias que mais tarde serdo encontradas
em Kardiner, Dufrenne e, de modo geral, na chamada escola da cultura e personalida-
de: M. Mead, R. Linton, etc.
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do as semelhancas entre ambas as formulagfes originais da teoria classica
da identidade.

Neste sentido, sugiro a seguinte hipotese: a nogdo de identidade tal como
formulada no seu contexto original, especialmente nos autores que escolhi co-
mo paradigmaticos, permite uma reflexdo sobre o processo social que implica
a minimizagdo das contradi¢des reais, dos conflitos, das diferencas e das de-
sigualdades. Estas contradi¢cdes reais de toda sociedade aparecem atenua-
das, ora no interior do estado (Hegel), ora no interior da sociedade (Mead).
Ambas as solugdes representam, pois, estratégias politicas instruidas por
uma teoria da identidade que, neste seu contexto original, apresenta-se como
a teoria da ndo contradigdo, como a teoria da unidade, como a teoria da nédo
diferenca.

Ora, no interior das ciéncias sociais contemporaneas, especialmente no
interior da antropologia social, a no¢édo de identidade é imediatamente remetida
para um contexto no qual se privilegiam a multiplicidade, a diferenca e o con-
traste. Aparentemente, pois, a teoria da identidade construida e utilizada pelas
ciéncias sociais ocidentais reline um conjunto de atributos opostos ao con-
junto que acompanha a teoria da identidade na sua formulagao classica. Com
efeito, parece tratar-se de uma passagem tedrica dificil que transmita da uni-
dade para a multiplicidade, da homogeneidade para a heterogeneidade. O que
ha por tras desta “metamorfose” tedrica? Sera possivel discriminar algumas
dimensdes tedricas que permitam estabelecer o parentesco entre o conjunto
de formulagdes classicas da teoria da identidade e estas outras, produto do
pensamento social contemporaneo? Também parece legitimo indagar se as
transformagBes registradas na superficie da sociedade moderna séo de tal
magnitude que permitem que um mesmo conjunto tedrico instrua estratégias
politicas tdo polarizadas. E necessario, por ultimo, levar em consideragéo a
possibilidade de se tratar de dois conjuntos de teorias completamente auto-
nomos, isto é, responder pela negativa a nossa primeira pergunta e partir para
a formulacé@o epistemoldgica da teoria da identidade contemporanea como um
conjunto tedrico independente daquele até aqui abordado.

Estes problemas mapeiam o percurso que temos pela frente. Encaminha-
rei na Ultima secdo deste ensaio alguns elementos que acredito pertinentes
para sua andlise.
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A Teoria da Identidade no Pensamento Social Contemporaneo:
A Permanéncia do Irredutivel

A hip6tese que quero trazer a discussdo pretende demonstrar que as
contradi¢bes que acabo de mencionar entre a formulagdo classica da teoria
da identidade e a formulagdo da mesma teoria pelas ciéncias sociais contem-
poraneas representam contradi¢des superficiais, pois, de fato, trata-se de um
Gnico conjunto tedrico que é acionado em contextos histéricos diferentes. E
preciso advertir para a dificuldade inerente desta hip6tese decorrente da au-
séncia — no interior das ciéncias sociais contemporaneas — de um consenso
em relagao ao significado da nog¢do de identidade. Existem, como sabemos,
tantas definicbes desta nogcdo quantos empregos diferentes da mesma, o que
me impede de submeter a nogao de identidade, na sua expressao moderna, a
um tratamento andlogo ao até agora realizado, ou seja, a escolha de um caso
paradigmético.

Para resolver este impasse metodolégico comegarei, paradoxalmente,
pela construgdo de uma nova e proviséria definicao de identidade, embora
sem o sentido tradicional e com a intengéo de reconhecer o tipo de fendémenos
gue universalmente sao designados sob esta nogao. Trata-se, pois, de uma
definicdo dogmética e paradigmética, uma interpretagdo das idéias que as
ciéncias sociais nos propdem a respeito da no¢ao de identidade.

No nivel de abstragdo que proponhc operar parece nao ter sentido tratar
de uma identidade adscritiva, étnica, linglistica, religiosa, politica, contrastiva,
sexual, nacional, cultural, ideolégica, camponesa, proletdria, urbana, proces-
sual ou, finalmente, estrutural, pois o que interessa definir, como foi dito, & o ti-
po de fenémenos que se vinculam correntemente a versao atual da nogéo em
questdo. E este tipo de fendmenos que interessa deixar claro, definir, neste
momento. Neste sentido, a definigdo da nocao de identidade é a determinagdo
e cerla dimensé&o irredutivel da qual toda sociedade ou grupo humano seria
portadorii.

O leitor poderia pensar que esta nio é a idéia de identidade das ciéncias
sociais, mas a minha prépria, e que nada tem a ver com 0s empregos da no-
¢ao de identidade contemporanea. Nao me proponho fundamentar aqui o por
qué da atribuig@o destas propriedades & nogao em pauta. No entanto, ao longo
da demonstragao, o leitor percebera que tal auséncia é plenamente justificada,
j& que a nogdo que nos ocupa é sempre remetida a outra que a torna inteligi-

11. Imedutlivel: literaimente, de indecomponivel.
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vel, ou seja, a atual nocao de identidade parece completamente desprovida de
bases epistemoldgicas firmes, exceto as que estamos colocando em evidén-
cial2.

Defino pois, a nocdo de irredutibilidade como constitutiva da definicdo
atual da teoria da identidade. O que significa exatamente irredutibilidade? Que
tipo de fendbmenos devemos entender quando afirmo que a teoria da identidade
€ a determinacé@o de uma dimenséo irredutivel a toda sociedade ou grupo hu-
mano? Para uma melhor compreensao destes problemas é necessario, pre-
viamente, estabelecer as relacdes que, no meu entender, existem e podem
ser discriminadas entre a teoria da identidade na sua formulacdo classica e
a teoria tal como acabam de definir. Trata-se do primeiro passo para demons-
trar a pertinéncia a um mesmo conjunto tedrico de ambas as versdes histori-
cas. Examinemos entdo estas relagdes.

Na primeira parte deste ensaio esforcei-me por demonstrar em que medi-
da a presenca da categoria “outro” era constitutiva da formulacdo da teoria
classica. Ndo me parece necessario insistir na importancia que esta mesma
categoria adquire na versdo atual. Direi mais: a categoria “outro” aparece co-
mo condicdo para a formulagdo da sua versao contemporanea. Verificada tal
continuidade poderiamos, simplesmente, dar por demonstrada a hipétese ini-
cial, ou seja, a homogeneidade tedrica entre a teoria classica e sua versao
moderna. Mas isto ndo é suficiente. A importancia que as ciéncias sociais
consagram a nogdo de “outro” é tributaria de muitas fontes, algumas das
guais bem intencionadas, como o reconhecimento formal do outro com a legi-
timidade de seu mundo e, desta maneira, com os mesmos direitos (de desen-
volvé-lo e nele se desenvolver) que gozam os “eus”, ou melhor, 0 "nés”, o
que, a rigor, significaria algo parecido & instauragdo da igualdade dos direitos
universais. Apesar das falacias que este reconhecimento traz no seu bojo,
ndo me preocuparei com uma critica ao velho relativismo cultural que ja de-
senvolvi em outro trabalho (Ruben, 1984). Parece necessario insistir, entre-
tanto, no fato de que esta descoberta do outro ndo diz respeito exclusiva-
mente a um momento tedrico: é, fundamentalmente, um movimento de praticas
sociais que caracterizam a modernidade e reconhecem suas origens nas

12. De fato, esta afirmacdo, mais do que um axioma, é uma das conclusdes a que cheguei
depois de um periodo de pesquisas tedéricas e empiricas. Os resultados destas pesqui-
sas nao se encontram ainda em uma publicagédo de circulagdo mais ampla. Posso re-
meter ao leitor os trabalhos mimeografados, como, por exemplo “ldentidade e Naciona-

lidade na Sociedade” FASEP/UNICAMP: 1984, e “Teses Iniciais a Respeito da Rela-
céo entre Indio/Nacionalidade no Brasil”, MPEG/CNPqg/UNICAMP: maio de 1985.

85



Guillermo Raul Ruben

grandes descobertas que, a partir de 1500, a comunidade européia realiza
(Todorov, 1983). Muito mais tarde, o “outro” estara implicado também no sur-
gimento dos movimentos de independéncia, de liberagdo nacional, das auto-
nomias e da formacdo das modernas nacionalidades. O “outro”, desta manei-
ra, parece adquirir um status de sujeito historico legitimo.

Mas é necessario voltar ao meu ponto de partida, isto é, a pergunta sobre
o tipo de relagdes que se verifica entre a formulagdo classica da teoria da
identidade e sua formulacd@o atual pelas ciéncias sociais. Certamente, a cate-
goria “outro” é uma destas relagdes. Porém, existem diferencas importantes
entre os “outros" da teoria classica e os “outros" das teorias contemporaneas,
diferencas essas, ndo no sentido de viabilizar a formulagdo de um conjunto
teérico autbnomo, mas no de permitir estabelecer com maior precisao o pa-
rentesco que relaciona ambas as formulagGes tedricas e que, também me-
diante sua analise, permitem uma maior inteligibilidade do conceito de irreduti-
bilidade antes mencionado. Vejamos, pois, quais as diferencas localizadas na
categoria “outro” nas duas versdes da teoria da identidade.

A diferenca principal reside no fato de que, em oposigdo a verséo classi-
ca, onde o “outro” é sempre um semelhante definido como simultaneamente
idéntico e diferente (tanto em Hegel como em Mead), embora também préximo
e necessario para a constituicdo de uma sociedade “unida”; na versdo con-
temporanea a categoria “outro” é imediatamente remetida ao distante e é sis-
tematicamente definida como o diverso - em alguns casos também como o
desigual. Em outras palavras, a versao contemporanea da teoria da identidade
opera descentralizando o “outro” do préprio universo e colocando-o além dos
limites do grupo. No mesmo movimento, a teoria se encarrega de formular a
dimensédo - a condigdo - de irredutibilidade, isto é, os limites, as condi¢des
necessarias para a permanéncia do “outro” como diferente, distante, Unico e
irredutivel.

Antes de abordar a questdo da irredutibilidade, devo dizer que este pro-
cesso de descentralizacdo que se verifica no corpus da versdo moderna é tri-
butario de um longo percurso tedrico. Uma parte importante deste percurso foi,
e ainda é, de responsabilidade da teoria antropologica. Porém, para efeito de
demonstracdo, parece imprescindivel indicar, neste sentido, um momento que,
na nossa opiniao, é crucial na formulacao tedrica deste processo descentrali-
zador. Tal momento encontra-se de novo claramente explicitado no interior do
pensamento social americano, precisamente na obra de Hans Gerth e C. Wri-
ght Mills (1963). Estes autores sdo conhecidos por suas obras sociol6gicas
de inspiragdo weberiana, assim como por suas posi¢des politicas liberais. A
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bem da verdade, este movimento' € muito mais generoso: a velha “sociologia
dos povos”, os esquemas culturalistas de Margaret Mead e Ralph Linton, as
teorias de Dufrenne e Kardiner, sdo, certamente, co-autores desta reformula-
¢ao tedrica. Destaco aqui, simplesmente, estes dois autores por suas explici-
tas referéncias a obra de G.H. Mead e, especialmente, a reformulagao da ca-
tegoria “outro generalizado”. Dizem, pois, Gerth e Mills:.. este término, otro
generalizado, es una invencion de G. H. Mead. Nuestro uso dei término difiere
del de Mead en un aspecto crucial: no creemos que el otro generalizado ne-
cesariamente incorpore toda la sociedad. Puede representar segmentos se-
leccionados de la misma...” (1963:105). Mais adiante, assinalam: “... el otro
generalizado de qualquier persona dada no representa a toda la comunidad, a
toda la sociedad, sino a aquellos que han sido o que son significativos” (: 107).

No meu entender, este passo é fundamental na descentralizacao do “ou-
tro” na sociedade contemporénea: o reconhecimento das diferengas, do di-
verso, no interior de uma Unica sociedade, diferengas que tanto podem ser de
raca, religido, lingua ou, também, das classes sociais que organizam a socie-
dade sobre a qual os autores refletem. Por outro lado, os autores ligados a
antropologia, a partir de Franz Boas, vinham realizando esforgos no sentido do
reconhecimento dos outros distantes, alheios a nossa sociedade e nossa
cultura. Logicamente, estas dimensfes do problema devem ser vistas com
mais detalhe, mas nosso propésito neste trabalho é, simplesmente, registrar a
“crucial diferenca” na formulacdo da categoria “outro” na versao classica e na
versdo moderna da identidade.

Concluindo, o que se observa é que tal diferengca € uma diferenga de grau
mais do que de natureza, mantendo a nogdo de "outro” 0 mesmo peso ontold-
gico que pode ser distinguido na versao classica. Podemos ainda ressaltar
que, na década de 70, Deleuze e Guattari (1976) aceleram ainda mais este
processo de descentralizacdo do "outro", esta multiplicacdo de identidades
possiveis numa mesma sociedade - o que, por outro lado, implica sempre
uma nogéo de grupo mais restrita - ou, melhor dizendo, estimulam um pro-
cesso de destruicdo de qualquer identidade coletiva para evitar que a singula-
ridade dos individuos desaparega no interior de um marco classificatorio unico
e igualitario. Estes autores produzem uma critica @ nocéo de identidade que eu
chamaria, de forma provisoria, de visao pos-modernista.

Passemos, finalmente, a examinar a nocédo de irredutibilidade. Esta cate-
goria, assim como a categoria “outro”, esta presente nas duas versodes da
teoria e, certamente, também o0 esta na versdo pés-moderna que acabei de
mencionar. Aqui, porém, ocupar-me-ei exclusivamente em analisar a presenga
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desta categoria nas versfes classica e contemporanea da teoria da identida-
de.

No interior desta teoria, considerada como um Unico conjunto de proposi-
¢Oes, a nogdo de irredutiblidade confunde-se com os préprios limites da agre-
gacao social de qualquer grupo humano. Poder-se-ia dizer que, dentro da teo-
ria da identidade, a idéia de irredutibilidade funciona estabelecendo, simulta-
neamente, a marca e os limites, socialmente elaborados, que permitem a re-
producdo da sociedade, evitando a cisdo entre esta e o individuo, ou seja, a
desagregacgdo social. A irredutibilidade funciona como marca no sentido da
dimensao etnografica (do real), elaborada social e historicamente e retida no
interior do grupo, consciente ou inconscientemente. Tratar-se-ia de algo como
a representagdo coletiva (no sentido de Durkheim), escolhida e privilegiada
pelo grupo para ser empregada como marca distintiva.

E preciso deixar claro que no interior da teoria da identidade esta dimen-
sdo que denominei marca ndo possui simplesmente um valor classificatorio,
no sentido de ser funcional como simples estratégia para uma classificagcao
das sociedades humanas, embora algumas vezes seja assim considerada.
Em outras palavras, esta marca nao é empregada dentro da teoria da referén-
cia como uma variavel adicional para realizar uma sistematica da sociedade
universal como as tecnologias da agricultura, da ceramica ou da escrita, ou
ainda, as diversas formas de organizagéo social e politica, ou qualquer outra
variavel que o pensamento social contemporaneo emprega para classificar,
hierarquizar e ordenar as sociedades humanas. Isto porque a marca, apesar
das oscilagdes da teoria a este respeito, foi sempre considerada como uma
dimensao do real de todo e qualquer grupo humano.

A este respeito abro um paréntese para dizer que duas frases proferidas
por Lévi-Strauss (1977), num seminario coordenado por ele e Jean Marie Be-
noist, nao sado suficientemente fortes para desestabilizar uma tendéncia muito
consolidada no pensamento social contemporaneo, inclusive nos préprios tra-
balhos do mestre francés. Neste sentido, continuando com o paréntese, é
bom ter presente que, alguns anos antes, em 1972, o proprio Lévi-Strauss
disse: “ Cada cultura constitui em tragos distintivos somente alguns as-
pectos do seu meio ambiente natural, mas ndao ha quem possa predizé-los
nem para que fins (Lévi-Strauss, 1986). Encerrando este paréntese, isto sig-
nifica que a marca no interior da nogdo de irredutibilidade pretende assinalar a
dimenséao construida pelos homens e escolhida como privilegiada para indivi-
dualizar o grupo no concerto da diversidade social. O carater arbitrario desta
escolha, enunciado inUmeras vezes pelo pensamento social contemporaneo,

88



Teoria da Identidade: Uma Critica

aparece muito bem documentado pelas pesquisas empiricas das ciéncias so-
ciais e situado nas mais diversas dimens6es da sociedade: o calendéario ritual
nos grupos de lingua nahuatl da Guatemalans, aspectos selecionados da reli-
giosidade nos ex-escravos africanos que regressaram para a Nigéria (Carnei-
ro da Cunha, 1985), especificidades da ideologia camponesa (Foster, 1962),
dimensbes do proletariado urbano moderno (Godio, 1983). Os exemplos se
multiplicam com profusdo na literatura contemporanea e, poderia citar, como
caso extremo, "o fato de ver o Brasil na sua especificidade e também procurar
interpreta-lo pelo eixo de seus modelos de acéo, paradigmas pelos quais po-
demos pautar nosso comportamento e assim marcar nossa identidade como
brasileiros” (Da Matta, 1979: 15). Assim, para cada sociedade, uma marca,
correspondendo aos cientistas contemporaneos encontra-la (racionaliza-la) de
uma maneira sugestivamente analoga a proposta por Hegel e também por
Mead - o “outro generalizado”. Esta reflexdo corresponde ao que tenho de-
nominado marca no interior da idéia de irredutibilidade.

Para finalizar, um comentario em relacdo a nogéo de limite, também na
idéia de irredutibilidde. A questdo ndo parece ser muito complexa. Cada so-
ciedade, cada grupo social, na escolha da marca, no sentido da teoria da
identidade, determina, ao mesmo tempo, as condigfes da sua perpetuidade
como grupo. Em outras palavras, como venho sustentando, a marcanao é, neste
sentido, meramente uma categoria de funcgdes classificatérias, pela simples
razao de que no seu interior residem, de maneira ontoldgica, os limites inferio-
res que permitem a agregacgdo da sociedade, do grupo como tal. Poder-se-ia
pensar que estas marcas, estes limites, sao de natureza historica e, portanto,
estdo sujeitos a transformagdes. De fato, existe esta perspectiva histérica no
interior da teoria da identidadel® Em termos gerais, penso que as objecdes
que decorrem desta tendéncia s6 podem ser resolvidas empiricamente
e elas ndo conseguiriam desestruturar meus argumentos por duas razdes:
uma, de natureza quase estatistica, isto é, a tendéncia decisiva na literatura
que serve de referéncia para este trabalho inclina-se acentuadamente a enfa-
tizar as permanéncias, as constantes; a outra reside em que, mesmo quando

13. Garcia-Ruiz, comunicagao pessoal.

14. Dentre os autores brasileiros contemporaneos, certamente € Cardoso de Oliveira quem
levou adiante com mais profundidade esta perspectiva. Ver, especialmente, Enigmas e
Solugdes recuperacgédo da histéria como parte de uma metodologia que visa dar
conta da ldentidade, da Etnia e da Estrutura Social deve ser posta como alvo Imediato do
etnélogo, se quisermos alcangar progressos seguros nos estudos étnicos no Brasil”
(1983:124).
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as transformagbes sao consideradas possiveis, devem sempre ocorrer em
grupos de modelos transformacionais restritos, geralmente considerados a-
histéricos, estruturais ou, no maximo, relacionais (Cardoso de Oliveira,
1983:123). Porém, a tendéncia geral é o esvaziamento destes modelos do seu
sentido histérico, para emprega-los como variaveis classificatorias e organi-
zadoras da diversidade social. A marca é, pois, no interior da teoria da identi-
dade, a propria condigdo de existéncia da sociedade. Ela a funda, confunde-
se e é, justamente, este 0 aspecto central da fungdo que denominei de limite,
que o emprego da idéia de irredutibilidade transfere a teoria da identidade. Nao
haveria, segundo esta teoria, possibilidade de agregacédo social se esta di-
mens&do estivesse ausente.

Por dltimo, insistindo no fato de que a totalidade das proposi¢des da teoria
da identidade, classica e contemporanea, sdo um Unico conjunto téorico,
gostaria de terminar como comecei, com um trecho de Hegel a respeito da
relacdo entre mudanga e permanéncia na sociedade alemad com a qual se
preocupava nos Ecrits Politiques: . 1 Allemagne est aujourd’ hui un état,
parce-qu’ elle a été un Etat autrefois et que ses structures dont I'élément vi-
vants est enfui, existent toujours” (1977:35). De onde se pode concluir que, tal
como o demonstrei para a nogao de “outro”, a idéia de irredutibilidade é cons-
titutiva da teoria da identidade a partir de sua formulagéo classica. Sua perma-
néncia e énfase nas versdes modernas, nao somente confirmam nossa hip6-
tese de trabalho, ou seja, que pertencem a um mesmo conjunto tedrico, como
também abre possibilidades para estabelecer com maior precisdo de que mo-
do, valor heuristico e intencionalidade politica se conjugam na nocao de identi-
dade.

Conclusodes

Resulta extremamente dificil para as ciéncias sociais a demonstracdo
tedrica isolada dos fatos empiricos. Por esta razao, é prudente que as conclu-
sdes definitivas esperem a finalizagdo de um conjunto de trabalhos que venho
realizando ha muitos anos, junto a diversos grupos etnograficos, camponeses
e das chamadas sociedades complexas. Assim, limitar-me-ei neste espago
reservado as conclusdes a organizar os resultados do trabalho precedente e
a indicar o caréter central do seu desdobramento:

1. Parece-me ter conseguido demonstrar que o conjunto de proposi¢des
que constitui a teoria da identidade configura um todo homogéneo de hipéte-
ses, teorias e categorias de andlise préprias que reconhecem sua origem no
interior do pensamento hegeliano da teoria da identidade.

90



Teoria da Identidade: Uma Critica

2. Parece-me ter demonstrado também o carater conservador do con-
junto de proposi¢cfes que sustentam as formulacdes classicas da teoria da
identidade. Lembro ter concluido que esta teoria na sua formulacédo classica
tratava da teoria da ndo contradicdo, da unidade, da n&o diferenca.

3. Explorei a hip6tese de que a ruptura tedrica entre a formulagéo classi-
ca e a contemporanea da teoria da identidade é apenas aparente e demonstrei
que ambas representam versdes historicamente adaptadas de um mesmo
conjunto tedrico.

4. Finalmente, também me esforcei por demonstrar que especialmente a
versao classica da teoria impedia a produgdo de novos conhecimentos sobre
0 processo social e, mais importante, também se colocava como teleologia,
como objetivo politicamente conquistavel em termos da unidade em Hegel ou
da sociedade organizada em Mead.

Considerando este conjunto de conclusdes, resultado do trabalho pre-
cendente, surge a seguinte pergunta: é possivel concluir que a teoria da iden-
tidade utilizada pelas ciéncias sociais contemporaneas e da qual ndo fiz mais
do que oferecer uma versao interpretativa para analise, seja portadora dos
mesmos atributos heuristicos e politicos? Indiquei, através deste trabalho, um
nimero razoavel de argumentos para responder afirmativamente a esta
questao. Se assim for realmente, teremos pela frente um longo caminho: o de
contribuir para o progresso das ciéncias sociais que, parafraseando Dumont,
significa simplesmente “... substituir pouco a pouco, se necessario um a um,
0S NOSS0S conceitos por outros mais adequados, isto é, mais libertos das
suas origens modernas e mais capazes de abranger os dados que comega-
mos por desfigurar” (1985:17).
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VERENA STOLCKE

Tradicionalmente, os antropo6logos tém estudado os “outros”, os “primiti-
vos”, mas a antropologia € mais do que isso. Como um programa cientifico,
ela visa a investigar as relagfes sociais e suas vincula¢gdes com as formas
culturais e simbdlicas, conforme elas variam no tempo e no espago. Neste
sentido, ndo hd o menor cabimento em excluir dessa tarefa a sociedade oci-
dental e sua cultura. Pretendo, neste ensaio, analisar um dos mais recentes
produtos da cultura ocidental, a saber, as novas tecnologias da reproducao,
isto é, 0 boom dos bebés de proveta nos seus multiplos efeitos e significados
sociais, politicos e simbalicos.

O sonho do homem de criar vida é bem antigo. Até recentemente, nao era
mais do que um produto da imaginacgao, que, enquanto exemplo tipico da sede
do homem moderno em busca do conhecimento e do controle da natureza,
servia também para acentuar as limitagbes humanas. Todavia, este sonho
esta, rapidamente, tornando-se realidade.

Em 1818, Mary Shelley publicou o inicialmente anénimo Frankenstein, or
the Modem Prometheus. E a fabula do cientista que cria um homem-monstro.

No seu fracassado Frankenstein, ele exemplifica o desejo obsessivo do ho-
mem em descobrir o segredo da vida para produzir a propria vida, bem como
as limitag6es de uma empreitada cientifica destituida de responsabilidade mo-
ral (Shelley, 1818; Winter, 1982).

Em 1926, a feminista Charlotte Haldane, esposa do notavel biélogo inglés,
J. B. S. Haldane, escreveu Man's World. E uma utopia pseudocientffica que

descreve os efeitos que teria na sociedade a possibilidade de o homem poder
determinar antecipadamente a qualidade e sexo dos filhos. O resultado é uma

Anuério Antropolégico/86
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sociedade superficial e funcional de brancos governados por uma elite cientifi-
ca na qual as mulheres sdo classificadas conforme suas aptidées reproduti-
vas, ao mesmo tempo em que a fiberdade individual e a diversidade sao tolhi-
das em beneficio de fins comunais. Charlotte inspirou-se nos préprios sonhos
de Haldane, publicados em Daedalus em 1923, associados & reprodugéo eu-
génica de criangas por ectogenesis. (C. Haldane, 1926; 1949; J. B. S. Halda-
ne, 1925; 1927; Clark, 1968).

Quase simultaneamente, H. J. Muller, o famoso bidlogo, escreveu Out of
the Night, a Biologist's View of the Future, uma utopia eugénica que previa um
“admirdvel mundo novo” povoado por uma raga supremamente inteligente e
cooperativa. Inseminacéo artificial, cultura e estocagem de esperma de gran-
des homens (seus herdis foram Lenin, Newton, da Vinci, Pasteur, Beethoven,
Omar Khayyam, Puskin, Sun Yat Sen e Marx), recuperacao de ovarios para
fertilizacdo extra-uterina, transferéncia do embrido e selegao sexual para eli-
minar defeitos genéticos e determinar a propor¢do dos sexos a servigo de
uma nova ciéncia da eugenia, tudo isso transformaria as relagdes sociais
competitivas, abolindo classes por meio do desenvolvimento das qualidades
intelectuais e morais humanas (Mulier, 1936)1.

“Agora, tudo isso ndo é mero devaneio. Ndo somente pode, de fato, ser realiza-
do, como acredito que, na verdade, o serd. Precisamente de que modo estas apli-
cagbes genéticas virdo ao homem pode estar em questdo no momento, mas que
elas virao, certamente virdo. E indispensédvel que o homem, voluntariamente, de-
sista de seu domfnio potencial, justamente agora, que ele alcangou um estagio
tao avangado, nem tampouco um mundo esclarecido rejeitara para sempre qual-
quer instrumento efetivo que surja para o seu préprio desenvolvimento. Ndo sé o
nosso avango genético é patentemente posslivel, como também é muito mais ga-

1. Muller foi um pioneiro da genética modema; inspirado na teoria mendeliana de heredi-
tariedade, ele descobriu 0 efeito mutagénico dos raios-X, investigou a localizagao cro-
mossomica da informagdo genética convencido de que as “unidades hereditédrias™ eram
substancias quimicas. Cético das possibilidades de colocar em prética nos Estados Uni-
dos sua doutrina eugénica, ele foi para a Unido Soviética em 1933 a convite do Instituto
Genético de Moscou. Mas, o dogmatismo politico de T. D. Lysenko e a oposi¢éo que
Stalin fez ao seu programa eugénico e a perseguicédo a cientistas dissidentes levou-o
logo a procurar uma maneira de deixar o pals. Seu alistamento como médico das Briga-
das Internacionais deu-lhe uma razao politicamente legitima para partir, além de atender
ao seu anseio de solidariedade com o lado republicano na guerra civil da Espanha. Em
1947, recebeu o Prémio Nobel de Medicina. Nos anos pés-guerra, denunciou os efeitos
deletérios da radiagao na constituicdo genética humana, exigindo o controle e a regula-
mentagdo de energia nuclear. Até a sua morte em 1967, trabalhou na divulgagao da sua
doutrina eugénica humanista. Vide G. E. Allen, 1970; F. Hansen e R. Kollek, 1985; E.
A. Carlson, 1981.
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rantido e mais viavel que quajguer conquista recente do atomo, do espaco inter-
planetario, ou da natureza exterior em geral. . . E, mesmo que a nossa conquista
da natureza exterior ndo logre éxito, ainda assim, conquistaremos a nés mesmos
e ficaremos bem satisfeitos com o prospecto de termos pela frente centenas de
milhdes de anos de feliz empreendimento que esse planeta nos reserva” (Muller,
1936:154-155).

Muller compartilhou com a maioria de seus contemporaneos o entusias-
mo pela eugenia mas nao foi um adepto do laissez-faire no darwinismo social.
Pelo contrario, propbs a reproducdo eugénica como um caminho para o0 me-
Inoramento social. Defendeu também a libertagdo da mulher do “martirio” da
maternidade involuntaria, pois somente o controle da natalidade asseguraria a
reproduc@o eugénica por meio da inseminacado artificial de esperma de ho-
mens excepcionais em mulheres com maridos estéreis.

Inteligéncia e criatividade, cooperacéo e saude fisica e mental seriam os
valores escolhidos por Muller no seu programa eugénico de selegdo volunta-
ria. Embora condenasse o uso facista da genética, ele nunca questionou as
premissas elitistas de sua prépria teoria23Tanto os dois Haldane como Muller
participaram ativamente da guerra civil espanhola como voluntarios pelo lado
republicano?2.

2. J. B. S. Haldane colaborou em 1932 com o matematico Lancelot Hogben, com Julian
Huxley e com o geneticista de Edimburgo, F.A.E. Crew na criagdo de uma Sociedade
para Biologia Experimental. Sintomético da predominancia das idéias eugénicas na co-
munidade de biélogos britanicos é o fato de que Lancelot Hogben foi o Unico dos quatro
“pais fundadores” do SBE que ndo defendia alguma forma de controle de natalidade
para algum setor da classe operaria. Como ele argumentou (1938:333), "porque as di-
ferencas de cociente de inteligéncia ndo sdo muito afetadas pelo ambiente escolar,
muitos autores tém dado, e ainda déo, apoio a nogdo de que diferencas desse tipo séo
um indice confiavel de constituicdo inata. Tais afirmagfes ndo tém apoio nos resultados
de pesquisas sobre semelhancas de gémeos. Omitem a importancia do meio uterino e
do periodo de treinamento antes de poderem ser aplicados os testes de inteligéncia. En-
tre 0 nascimento e a idade em que comeca a educagéo formal ha um periodo prolonga-
do e talvez altamente significativo, durante o qual as diferengas de comportamento social
podem afetar o comportamento de um individuo . . . Vide também Lancelot Hogben
Nature and Nurture. Na Inglaterra, Sir Cyril Burt de Londres forneceria a prova aparen-
temente mais clara da determinacéo genética de inteligéncia em seus estudos de gé-
meos idénticos separados, na tradicao eugénica galtoniana. Burt, que morreu em 1971,
foi nomeado cavaleiro pela rainha e homenageado pela comunidade cientifica. Por
meados dos anos setenta, entretanto, ficou estabelecido, sem sombra de duvida, que
Burt havia perpetrado uma grande fraude cientifica, falseando seus dados. T&o signifi-
cativo quanto a prépria fraude, é o tempo que a comunidade cientifica levou para desco-
bri-la. Burt comecou a publicar seus resultados sobre hereditariedade da inteligéncia em
1909. Vide S. Rose, R. C. Lewontin, L. J. Kamin, 1984, cap. 5.

3. Ver C. Haldane, 1949, para uma descricdo de seu envolvimento na guerra civil espa-
nhola, seu engajamento no partido comunista inglés, bem como sua posterior desilusao.
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Esta selecdo de textos é arbitraria. N&o preciso, obviamente, mencionar o
livro de Huxley Admiravel Mundo Novo, pois é suficientemente conhecido. To-
davia, todos eles, de diferentes maneiras, sdo pertinentes a minha discussao,
isto é, os motivos, significado e consequéncias das novas tecnologias de re-
producéo. Estéo ai a busca do conhecimento e controle dos principios da vida,
0 sonho eugénico da raca perfeita e a instrumentalizagdo da mulher a servigo
destes sonhos.

Na época, o programa eugénico de Muller era novidade no que concerne
aos seus detalhes técnicos. Todas as sociedades tém exercido algum tipo de
controle reprodutivo. Foi apenas a medicalizac@o da procriagdo que comegou
no final do século dezoito. Dai em diante a contracepcao e a inseminagao arti-
ficial desenvolveram-se conjuntamente. Foi também nessa época que, com a
ascensdo da burguesia, emergiu 0 novo conceito de infancia: a crianca pas-
sou a ser o centro da familia e o nascimento de filhos pareceu tornar-se uma
questdo de escolha (Lepenies, 1976:199 seg.; Gordon, 1976; Trallori, 1983).
Spallanzani, um preformacionista, que considerava o 6vulo como elemento
primodial, mostrou, por volta de 1770, que o contato entre o fluido seminal e o
6vulo era essencial para que houvesse fertilizagdo. Ao final dos anos setenta
daquele século, ele inseminou com sucesso uma cadela, embora a penetra-
¢do do espermatozdide no 6vulo sé fosse descoberta em 1879 (Coleman,
1977)4. Esta foi a segunda inseminacéo artificial registrada em mamiferos; a
primeira ocorreu no século quatorze em uma égua (Rohleder, 1981, vol. ).
Dada a simplicidade da inseminagao artificial, que consiste, simplesmente, em
depositar sémen na vagina, ndo surpreende que a primeira tentativa humana
com éxito date, aproximadamente, de duzentos anos. Hunter conseguiu, em
1799 na Inglaterra, a primeira gravidez com sémen humano, doado de um ma-
rido. Em 1804, Thouret repetiu o feito na Franca. Porém, a técnica ndo parece
ter sido dominada sendo a partir de 1870. A primeira condenacéo oficial desta
pratica veio do tribunal de Bordeaux em 1880 e, em 1897, o Santo Oficio se-
guiu o exemplo sob a alegacdo de que a procriagdo sem sexo, implicando
masturbacao, violaria a Lei Natural. A oposi¢do da Igreja francesa, aparente-
mente, blogueou a inseminacéo artificial; enquanto isso, ela se espalhava pe-
los Estados Unidos, onde Pancoast, em 1884, fez a primeira inseminagao
com sémen doado, no caso de um marido portador de azoospermia (David,
1985; Corea, 1985). A técnica era, geralmente, empregada em casos de im-

4. Ver Dictionary of Scientific Biography, vols. 11-12, para uma biografia cientifica de
Spallanzani.

96



Velhos Valores, Novas Tecnologias: Quem é o Pai?

potentia coeundi, generandi ou doenca genética. Com a descoberta médica
oficial por Ogino e Kraus, em 1932, do periodo fértil no ciclo feminino, a inse-
minacgdo artificial tornou-se mais eficiente, mas o emprego do sémen doado
continuou a ser considerado uma violagdo da dignidade humana. Bunge e
Sherman lograram, em 1953, a primeira gravidez humana com esperma con-
gelado e, com isso, estabeleceram-se bancos de esperma, sobretudo nos
Estados Unidos. A partir de entdo, cresceu a inseminacdo artificial com es-
perma doado. Ao final dos anos sessenta, estimou-se que entre cinco e sete
mil criangas haviam nascido por esse método nos Estados Unidos e cerca de
mil na Republica Alema (1 a 1.5 por mil, respectivamente) (Herzog, 1971:5-6).
O declinio da taxa de natalidade nos paises em industrializagdo ao longo
do século passado indica, por outro lado, que o controle de natalidade, nota-
damente pelo aborto e por outros meios populares, desenvolveu-se, simulta-
neamente, com a inseminacao artificial. Como Gordon demonstrou nos Esta-
dos Unidos, os conservadores rechacaram, inicialmente, as reivindicacdes
das feministas pela liberdade de reproducdo e maternidade voluntéria, temen-
do que a queda das taxas de natalidade das classes altas ameacasse-lhes a
supremacia racial e privilégios de classe e a liberdade que a contracepc¢éo re-
presentava para as mulheres. Nao obstante, os conservadores, nos anos
trinta, cederam ao controle de natalidade, sem abandonar, entretanto, seus
objetivos de classe elitista. Se a classe alta estava tendo menos filhos, era
preciso, também, controlar a fertilidade da massa crescente de pobres (Gor-
don, 1976). Igualmente no comeco do século, quando o aborto foi criminaliza-
do, foram promulgadas as primeiras leis sobre a esterilizagdo compulsoéria de
retardados e doentes mentais e de deficientes fisicos nos Estados UnidosS,
no que nao se constituiram em excessdo. O caso mais conhecido é, eviden-
temente, o da Alemanha, onde a esterilizacdo compulséria foi um produto da
doutrina de higiene racial, mas onde as esterilizagcbes eugénicas ja eram im-
plementadas desdé o fim do século dezenove, bem anterior a 1933, quando

5. O estado de Indiana adotou, em 1907, a primeira lei de esterilizagdo nos mentalmente
incapazes e nos criminosos inveterados; até 1915, outros doze estados haviam seguido
o exemplo de Indiana (G. E. Allen, 1970-347). Durante os anos 50 e 60, surgiu nos Es-
tados Unidos um novo fluxo de esteriliza¢cdes, onde muitas meninas e mulheres negras
foram esterilizadas sem o prévio conhecimento; as mulheres de origem indigena ou me-
xicana foram outras vitimas desses abusos (A. Clark, 1984:188-203). O fato de que haja
mulheres que, voluntariamente, se submetem a esterilizagdo - por exemplo, na América
Latina -, nao significa, entretanto, que seja, necessariamente, uma escolha livre diante
da auséncia de adequados servigcos de planejamento familiar e dos percalgos econdémi-
cos predominantes.
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entrou em vigor a primeira lei de esterilizagdo compulséria que, a partir de en-
tédo, foi aplicada as mulheres com disturbios psiquicos relacionados a sexuali-
dade e procriagdo (Bock, 1986).

A politica e a préatica de reproducdo no periodo do pés-guerra refletem,
cada vez mais, a desigualdade numa escala mundial. A um aumento da taxa
de natalidade nos paises industrializados depois da guerra seguiu-se um de-
clinio substancial acompanhado de uma disseminagéo particular de anticon-
cepcionais femininos, porém, nenhum progresso se fazia no sentido de de-
senvolver um eficiente anticoncepcional masculino. No final dos anos setenta,
0 crescimento populacional reduziu-se a zero em alguns paises europeus, tais
como a Alemanha e a Francga, declinio esse alcangado pela Espanha no inicio
dos anos oitenta. Porém, enquanto crescia na Europa uma ansia pré-natalida-
de, o governo dos Estados Unidos, em particular, ao invés de partilhar a ri-
queza dos ricos com os povos do Terceiro Mundo, adota uma politica agres-
siva de controle populacional nesses paises, a fim de lhes reduzir o nimero
de pobres.

Essa combinacado de controle populacional para o Terceiro Mundo e uma
politica interna pro-natalidade coincidiram, nos anos setenta, com a formula-
¢do de um novo paradigma sociobioldgico, segundo o qual, todo comporta-
mento social tem uma base genética e as instituicbes sociais ttm uma Unica
funcéo, ou seja, a maximizagdo genética. Quanto as mulheres, elas estariam
geneticamente programadas para o acasalamento monogamico heterossexual
e para a maternidade, ao passo que a estratégia masculina mais eficiente de
maximizacao genética seria fertilizar tantas mulheres quantas fossem possi-
veis6. A Sociobiologia surge, assim, para refor¢car uma ideologia de materni-
dade num momento em que, nos paises industriais, a familia tradicional cons-
tituida de um homem, o seu ganha-pdo, e de uma esposa devotada ao traba-
lho doméstico e as criancas, parecia estar-se desintegrando, na medida em
que um numero crescente de mulheres entrava no mercado de trabalho, ao
mesmo tempo em que a fertilidade declinava e o movimento feminista desafia-

6. Seria um equivoco considerar a Sociobiologia como uma mera e inconsequente coque-
luche académica. Atualmente, essa “sintese nova" vem gerando uma literatura vasta e
crescente que, além do mais, em funcédo da aparente simplicidade do modelo proposto,
encontrou consideravel ressonancia popular. O biélogo E. O. Wilson, da Universidade
de Harvard, fundador da Sociobiologia, formulou a estrutura geral da nova e unificada
teoria comportamental darwiniana em Sociobiology, the New Synthesis (1975), seguida,
em 1978, de On Human Nature, que é o primeiro livro explicito sobre a Sociobiologia
humana. A partir dai, prossegue-se ainda com Lumsden Genes, Mind and Culture em
1981 e Promethean Fire em 1983. Cf. S. J. Gould, 1986.

98



Velhos Valores, Novas Tecnologias: Quem é o Pai?

va a supremacia masculina. Com efeito, tal como o politico francés Michel De-
bré indicara em 1979, o problema da fertilidade é, acima de tudo, de natureza
politica. Se as mulheres francesas nao admitissem a funcdo patriética de ge-
rar mais filhos, isto levaria a uma situagdo de “produtores sem um mercado,
pensdes que o Estado ndo suportaria mais pagar, uma legislagcao social total-
mente em perigo, um isolamento perigoso de uma Europa envelhecida num
mundo superpovoado, onde o Terceiro Mundo faz o jogo da fertilidade”. Por-
tanto, como proclamava um anuncio recente, “a Franga precisa de crian-
cas!. .. Ha mais que o sexo na vida!” (Il n'y a pas que le sexe dans la vie).

A fertilizagdo in vitro comecou a ser desenvolvida nos anos cingiienta,
sendo aplicada a seres humanos, pela primeira vez, em 1969. Em 1978, os
cientistas britanicos Steptoe e Edwards conceberam o primeiro bebé gerado in
vitro com a transferéncia do embrido. Em meados de 1985, haviam nascido no
mundo mais de mil bebés de proveta. A Espanha e a india também integram
hoje o clube dos bebés de proveta, e 0 mais recente avanco é a triunfante fer-
tilizacdo de 6vulos congelados (Bopp, 1987).

NUMERO DE BEBES DE PROVETA, DE CENTROS DE FERTILIZACAO
IN VITRO E DATA DOS PRIMEIROS NASCIMENTOS POR PAIS

Pais Bebés de Centros de Ano do primeiro

proveta fertilizag&@o nascimento
Gra-bretanha sup. a 200 8 1978
Franga 100-200 sup. a 60 1978
Australia sup. a 2000 10 1978
Estados Unidos aprox. 180 aprox. 108 1980
Alemanha Ocidental 130 19 1982
Brasil 2-3 6 1982
Japao 20-30 sup. a 10 1982
Dinamarca 1 2-3 1982
Suica 2 7 1982/3
Suécia 8 4 1982/3
Noruega 20 8 1983
Israel 6-8 4-6 1983

Fonte: J. SEAGER e A. OLSON, ATLAS - AS MULHERES DO MUNDO, Nova lorque, 1986.

7. Uma entrevista com Michel Debré realizada por Nouvel Observateur em 30 de abril de
1979.
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Pode parecer, a primeira vista, que a fertilizacdo in vitro ndo é mais que
um passo adiante no esforgo cientifico sexualmente neutro de conquistar os
principios da vida. No entanto, ela representa mais do que apenas um salto
qualitativo no controle da procriagdo pela técnica médica, pois hoje, sao as
mulheres os principais objetos desta forma de tecnologia, o que é inédito. A
inseminacgdo artificial caberia tratar de casos de esterilidade masculina e res-
ponder aos anseios do marido ou do casal de ter um filho do préprio “sangue”
do pai. Embora as tecnologias reprodutivas atendam ao desejo de se ter filhos
préprios e se alegue que o seu objetivo principal é a “cura” da esterilidade fe-
minina, elas também se aplicam aos casos de esterilidade masculina. Essas
tecnologias oferecem “solugdes” tecnoldgicas para problemas cujas causas
ndo sdo examinadas como a propria esterilidade ou o desejo de maternidade.
Além disso, sempre envolvem a mulher em extensivas intervengdes médico-
biotécnicas, tais como internamento hospitalar, intenso tratamento hormonal e
anestesia geral na recuperacao de 6vulos e transferéncia do embridao.8

Até agora contei uma estoria simples e direta da trajetoria trilhada pelo
tratamento médico na procriagdo humana nos ultimos dois séculos. Contudo,
a biologia moderna e a medicina estdo, inevitavelmente, atadas aos valores
sociais e a politica (Webster, 1981:1). A ciéncia e a tecnologia sao influencia-
das pelo meio sdcio-politico no qual se desenvolvem e, por sua vez, reforcam
os valores e as relacdes sdcio-politicas que as engendram. Bidlogos, geneti-
cistas e médicos argumentam que estdo apenas respondendo as exigéncias e
necessidades da populacéo, e que procuram somente ajudar os casais esté-
reis a ter “seus proprios” filhos. Porém, nunca param para pensar sobre as
razdes dessa obsessao de se ter filhos “do préprio sangue” num mundo onde
- alias isto é dito - nascem criancas demais, muitas das quais morrem de
desnutricdo e fome. Que desejos entdo, as novas tecnologias de reprodugdo
satisfazem, e a quem, de fato, servem?

Nao estou sugerindo que as tecnologias reprodutivas sejam uma solucao
tecnocratica concebida para interromper o declinio da fertilidade e suas alega-
das consequéncias econdmicas nos paises do Primeiro Mundo, o que seria
extremamente simplista8, pois a fertilizag&o artificial foi primeiramente desen-

8. R. Duelli Klein (1985:65) sugere que as tecnologias reprodutivas reforcam a desvalori-
zacao e a opressado das mulheres.

9. Embora, se levarmos a sério alguma da literatura sobre o declinio da taxa de natalidade,
teremos a impressdo de que alguns politicos tém tais esperanc¢as nas tecnologias repro-
dutivas. O Subsecretario espanhol do Ministério de Saide e Consumo, por exemplo,
anunciou ha pouco, sobre esse assunto: “Eles (os centros de planejamento familiar) ndo
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volvida na reprodugo de gado e plantas para o aumento da produtividade das
variedades j& existentes. A pergunta que se impde é saber por que ela tem si-
do igualmente aplicada a seres humanos? Ou melhor, por que esta obsessao
em se ter um filho do “préprio sangue”? Sem esse desejo, a fertilizagéo artifi-
cial nao teria o menor sentido. E no século dezenove que devemos procurar
as rafzes de nossa tao individualizada nogéo biolégica de paternidade e ma-
ternidade.

O estudo de sistemas de parentesco tem sido um passatempo favorito
dos antropélogos, o que tem contribuido para demonstrar que esses sistemas
e as teorias de concepcdo sao mais construgdes culturais do que fatos natu-
rais. Neste sentido, segundo a teoria de concepcao dos Trobiandeses, uma
sociedade matrilinear da Oceania, & a mae que desempenha o papel essencial
na formacéao do feto, enquanto o genitor ndo participa do processo, pois o pa-
pel social do pai é assumido pelo irmao da mae-genetriz. Sintomatica dos pre-
conceitos naturalisticos da Europa, esta forma de entender a concepgao levou
os antropdlogos a quarenta anos de controvérsia sobre a alegada ignorantis
paternitatis, isto &, a estupidez dos primitivos sobre os fatos da vida (Mali-
nowski, 1927; Leach, 1969; Delaney, 1986). Ao contrario, a teoria de concep-
¢ao refletida na mitologia grega (por exemplo, em Orestéia) percebe a genetriz
como um mero veiculo da “esséncia”, em que o feto deriva somente do pai-
genitor, como com Palas Atenas, que nasceu da cabega de Zeus (Vickers,
1973; Lloyd, 1983). Na cultura ocidental, o feto é concebido como um produto
combinado de ingredientes genéticos de ambos os genitores, de forma que
essa concepgao cultural esta refletida nas nossas leis de filiagao que sao
cognatas ou bilaterais 10.

Recentemente, dois antropblogos, Riviére na Inglaterra e Héritier na
Franca, tentaram minimizar as dificuldades legais e conceituais levantadas

sdo centros de planejamento familiar, mas de orientagao familiar, que darao assisténcia
as pessoas que desejarem té-los por livre e espontanea vontade, com o espagamento
que quiserem e que lutardo contra a esterilidade que afeta 300.000 casais espanhdis.
Tenho certeza que, nesse campo e com a ajuda de todos os meios disponiveis podere-
mos consegquir muitos fithos novos para aqueles que os querem e que ainda ndo conse-
guiram té-los"”.

10. Poder-se-ia argumentar que, pelo menos naqueles palses onde a lei sobre a familia
possui raizes no cédigo napolednico, tais como a Franga e a Espanha, de acordo com a
qual o pai é o marido da mée, a paternidade é concebida muito mais como uma ligagao
social do que como uma ligagéo bioldgica. Apesar disso, a mesma lei concedia ao mari-
do o0 acesso exclusivo A sexualidade de sua mulher, expresso nesses instrumentos le-
gais, como a penalidade reservada ao aduitério. Além do mais, nesses paises, a pater-
nidade tem sido sempre populamente entendida como um lago de “sangue”.
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pelas tecnologias reprodutivas que, no caso de doagéo do esperma ou 6vulos,
parece subverter as nogdes bioldgicas estabelecidas de paternidade (Héritier-
Augé, 1985a; 1985b; Riviere, 1985). Com efeito, do ponto de vista antropologi-
co, os problemas suscitados pelas tecnologias reprodutivas ndo sao tao sur-
preendentes como parecem, uma vez que nogdes alternativas de paternidade
podem ser encontradas em muitas culturas diferentes. Tal posi¢éo relativista
ndo fornece, entretanto, qualquer explicacdo para essas diferencas culturais
e, no caso ocidental, por ndo justificar as nogdes fortemente naturalistas que
temos do parantesco, também nao pode explicar as razdes pelas quais a ferti-
lizagcdo artificial comecou a ser desenvolvida. Tampouco nos diz nada sobre
as reagOes provocadas por essas técnicas em diferentes setores sociais. Pa-
ra isso, precisamos analisar o contexto sécio-estrutural no qual se desenvol-
veram essas tecnologias.

0 surgimento do naturalismo cientifico no Ocidente - quer dizer, as teo-
rias biolégicas que serviam para legitimar as desigualdades sociais no século
dezenove - é um fator crucial que auxilia a compreender as nogdes bioldgicas
individualizadas de paternidade dominantes. O que se destaca no debate do
século passado sobre o lugar do homem na natureza é a tensdo profunda e
persistente entre a busca da conquista e do controle da natureza e, ao mesmo
tempo, a “naturalizacdo” do homem social. Enquanto o desenvolvimento de
sociedades de classe gerou crescentes desigualdades sociais, tal processo
foi acompanhado por um ethos de oportunidades iguais para todos os homens
nascidos semelhantes e livres. Essa ilusdo serviu, de um lado, para obscure-
cer as desigualdades sociais, mas, de outro, reforcou a “naturalizacéo” das
relagBes sociais. Se o individuo autodeterminado se mostrasse incapaz de
aproveitar ao maximo as oportunidades que a sociedade lhe parecia oferecer,
entdo isto se devia a algum defeito essencial e inerente. Mas, observe bem,
ndo estou argumentando que tal “naturaliza¢&o” tenha sido uma invengao iné-
dita & época. Pelo contrario, a questdo crucial é saber porque a “naturaliza-
¢do”, tal como é difundida pelo darwinismo, pelo spencerismo e pelo lamar-
quismo sociais continuou a desempenhar esse papel ideolégico central numa
sociedade de homens autodeterminados (Young, 1973; Leeds, 1972; Horstac-
ker, 1944). A tese que proponho é de que a burguesia nao poderia mais justifi-
car as desigualdades sociais puramente em termos de uma ética de abstinén-
cia e de esforgo, ou seja, de realizagdo pessoal, principalmente, porque estes
atributos ndo pareciam mais explicar o sucesso da prépria burguesia. O re-
sultado foi um elitismo sécio-politico baseado nas teorias da superioridade
biol6gica de classe (Hobsbawm, 1985). Em decorréncia de sua base biolégi-
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ca, essa doutrina reforcava, também, a nocéo de paternidade bioldgica indivi-
dualizada e, com ela, a necessidade de controlar a sexualidade da mulher, ja
gue somente ela poderia trazer para a familia “filhos da mae” sociais e biolégi-
cos (Stolcke, 1981). Assim, pode-se mostrar que a nogdo aparentemente uni-
versalista do individuo autodeterminado excluia as mulheres que pareciam nao
fazer parte dela devido a sua natureza feminina.

Observe, por exemplo, o significado ambiguo do termo “herdar”, prevale-
cente ainda hoje, que significa, ndo somente “receber propriedade, posi¢do
social e titulo por descendéncia ou sucessao legal”, mas, também, “descen-
der (qualidade, carater) do progenitor”. Uma vez que as regras de hereditarie-
dade, isto é, “a tendéncia de igual gerar igual”, sdo naturais e imutaveis, elas
justificam, de maneira mais persuasiva, as desigualdades sociais. A mesma
ambivaléncia esta, também, refletida no desconforto atual sobre a adogéo, o
que poderia, de fato, ser uma possivel solugao para a esterilidade.

Vamos agora retornar as politicas de controle populacional voltadas para
0 Terceiro Mundo, a campanha pré-natalidade no Primeiro Mundo e as tecno-
logias reprodutivas. As trés compartilham uma mesma ideologia naturalistica e
genética de procriagcdo, com conotag¢des de racismo eugénico e sexual, e ttm
em comum uma visao de humanidade dividida em “eles” e “nés”, em ajusta-
dos e desajustados.

O relatério Warnock, preparado pela comissao parlamentar britanica
constituida para o estudo das implicacdes legais e éticas das tecnologias re-
produtivas, é lacido sobre os valores sociais subjacentes ao “desejo” de uma
paternidade biolégica por meio de uma maternidade tecnoldgica:

A falta de filhos pode ser uma fonte de tensdo mesmo para aqueles que delibera-
damente a escolheram. A frequiente expectativa da familia e dos amigos, expressa
tanto explicita quanto implicitamente, é que o casal constitua familia. A familia é
uma instituicdo valiosa dentro de nossa sociedade atual; nela, a crianca recebe
alimentagdo e protegéo durante um periodo prolongado de dependéncia. E, tam-
bém, o lugar onde o comportamento social é aprendido e onde a crianca desen-
volve sua prépria identidade e sentimento de autovalor. Da mesma forma, os pais
sentem que suas identidades na sociedade séo intensificadas e confirmadas por
seus papéis na unidade familiar. Somada a presséo social de ter filhos, existe, pa-
ra muitos, uma forte necessidade de perpetuar seus genes por meio de uma nova
geracgdo. Esse desejo ndo pode ser saciado pela adogéo. (HMSO, 1984:8-9)

Deve-se levar a sério a verdadeira dor que a esterilidade pode causar
nas mulheres, bem como nos homens, numa sociedade onde a identidade fe-
minina reside tao intensamente na maternidade bioldgica e a esterilidade mas-
culina tende a confundir-se com a auséncia de virilidade. N&do obstante, deve-
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se distinguir o que é desejo expresso livremente e 0 que é necessidade indu-
zida socialmente. Conhece-se pouco sobre os motivos de mulheres que se
submetem a fertilizacao in vitro. Porém, como Cristine Crowe demonstrou no
estudo de um grupo de tais mulheres no Royal Shore Hospital em Sydney,
Austrdlia, eram os maridos que se inclinavam a conceber a paternidade em
termos puramente bioldgicos, ao passo que elas préprias desejavam, acima
de tudo, viver a experiéncia social da maternidade. As mulheres que nunca
consultaram agéncias de adogdo nao o fizeram porque seus maridos prefe-
riam nao ter filhos a recorrer a adogdo do filho de um outro homem. Assim,
sdo as mulheres que sentem a maior pressdo social para gerar um filho, histo-
ricamente, tém sido acusadas de esterilidade, e agora, sdo também elas que
devem submeter-se aos dolorosos procedimentos fisicos e psicoldgicos da
fertilizagdo in vitro para darem aos maridos um filho de seu préprio “sangue”,
além de tudo, correndo um alto risco de insucesso. Os médicos envolvidos
com a fertilizagé@o in vitro alegam que a taxa positiva é de 20 a 30%, seme-
lhante aquela do processo natural de concepc¢do em seres humanos que, de
acordo com um especialista, “sdo a espécie do reino animal com a menor taxa
de eficiéncia reprodutiva””™. Exemplo singular de racionalidade androcéntrica
produtivista, ignora, totalmente, o prazer envolvido no “processo natural” que,
de maneira nenhuma, visa, necessariamente, & concepcdo. Essas taxas po-
sitivas tém sido, entretanto, desafiadas, ja que, dentre todas as mulheres
submetidas a fertilizac&@o in vitro, somente sete por cento conseguiram ter fi-
lhos vivosld Para a grande maioria das mulheres que fracassaram, muitas

11. Parece ser uma comparacdo muito comum nas instituicdes médicas. Ouvi, no ano pas-
sado, o doutor Edwards uséa-la numa conferéncia sobre a fertilizagdo in vitro em Barce-
lona.

12. Durante uma visita a Barcelona, o doutor Edwards afirmou que houvera conseguido uma
taxa positiva de 30% na implantacao de trés embrides (definidos como embrides trans-
formados em criancas nascidas) em mées com idade abaixo de 40 anos. El Pais, 26 de
outubro de 1985. Barri de Barcelona informou a Comissdo Espanhola de Estudos Espe-
ciais sobre a Inseminacao Artificial sobre uma taxa geral positiva de 20% de gravidez
nas transferéncias de um a trés embrides por ciclo na clinica Dexeus. Mas, gravidez ndo
é nascimento. Como Corea e Ince mostraram num estudo sobre as taxas positivas obti-
das pelas clinicas de fertilizagédo in vitro nos Estados Unidos, as cifras sdo, comumente,
infladas pela adicdo de transferéncias de embrides e gravidez, ao invés de nascimentos
ocorridos. (Corea e Ince, 1985). F. Labourie (1980) que, na primeira audiéncia publica
da Comissdo de Justica e Direitos Humanos do Parlamento Europeu, atestou sobre "Os
Aspectos Juridicos e Eticos da Engenharia Genética” em Bruxelas, questionou, igual-
mente, as taxas positivas alegadas pela comunidade médica. No caso da Franga onde
existiam, no final de 1984, aproximadamente, 60 centros de fertilizac&o in vitro, a taxa
positiva por ciclo ndo excedeu a 7% nas melhores clinicas, se se considera os fracassos
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vezes, apoés terem-se submetido a varias tentativas, a fertilizacao in vitro ser-
ve apenas para exacerbar a dor da esterilidade.

Novamente, um recente editorial em Nature justificava a maternidade de
aluguel, proibida atualmente na Inglaterra, nos seguines termos:

Os instintos da procriagdo tém um significado adaptativo a todas as espécies e,
embora possam tornar-se um incbmodo em sociedades consolidadas, eles néo
podem ser reprimidos pela legislacdo. E natural casais peferirem criangas que
lhes sédo geneticamente relacionadas as nao-relacionadas: o conceito de Dawkin
acerca do gene egoista, para ndo mencionar muito da Sociobiologia, refere-se
aisso. (Nature, 1986).

Todavia, as Ultimas realizagBes das tecnologias reprodutivas - fertiliza-
¢do com sémen, 6vulos e embrides doados - pareceriam desafiar os concei-
tos bioldgicos convencionais da paternidade. Com a contracepgdo, 0 Sexo
deixou de ter a procriagdo como seu fim Unico e necessario. Além do mais,
a fertilizacéo artificial permite, agora, a separacéo da paternidade bioldgica da
paternidade social. Por essa raz@o, em alguns setores, a fertilizagcao artificial
ja produziu uma vasta literatura focalizando a legitimidade da crianga, o status
legal do doador e as responsabilidades do médico (Herzog, 1971; Starck e
Coester-Waltjen, 1986)13. Essas reacdes sdo, na maioria, centradas na
crianca ou no pail® Os interesses das mulheres, ainda mais diretamente
afetadas pelas tecnologias reprodutivas, sdo, entretanto, raramente tomados

em varias etapas do processo de fertilizagdo. Cf. também N. Athea (1986:48), que con-
cluiu que a verdadeira taxa de gravidez viavel alcancada — somente aquelas que condu-
ziram ao nascimento — era cerca de 10 a 15% nos centros mais experientes.

13. Para uma extensa bibliografia sobre o tépico, vide, também, Starck e Coester-Waltjen,
1986.

14. O Comité Britanico Warnock era composto de quatorze membros e dois obsevadores,
dentre eles apenas duas mulheres: a presidente, a Dama Mary Warnock, filésofa, duas
assistentes sociais e a presidente do “Gwynedd Health Authority”. Foram apresentadas
provas ao Comité por uma vasta rede de organizagdes, dentre elas uns poucos grupos
de mulheres, como Women for Life e Women for Life on Earth, mas nenhum destes gru-
pos foi escolhido para manifestar-se como, por exemplo, os médicos Edwards e Steptoe
o foram. O relatério do Comité foi debatido nas duas casas do Parlamento no final de
1984. A preocupagdo predominante em ambas as casas era com a experimentacéo e o
status dos embrides, a nocdo de inicio da vida, os direitos e protecdo da criangca em
gestacdo, o status da crianga nascida pela inseminacao artificial e a protecdo familiar.
Apenas poucas vezes denunciaram, na Casa dos Comuns, o fato de que os grupos de
mulheres nem estavam representados, nem eram ouvidos pelo Comité; e somente um
membro, Ann Winterton (por Congleton) denunciou o enfoque tecnocratico dado a este-
rilidade no relatério, que se furtou a qualquer recomendagéo considerando as causas
béasicas da esterilidade, as quais para ela séo atribuidas, acima de tudo, as doencas se-
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em consideracéo. Por exemplo, num encontro de advogados espanhdis, reu-
nidos para avaliar os problemas legais da fertilizag&o artificial, expressou-se a
opinido de que:

... do ponto de vista dos principios primeiros, a inseminacdo heteréloga no ca-
samento tem aspectos preocupantes . . . essa operagéo perturbard seriamente a
vida conjugal, com consequentes repercussdes na propria crianga. A deficiéncia
na virilidade do marido com respeito a fertilidade é superada por um estranho.
S&o as células sexuais desse outro homem que provocam a metamorfose produ-
zida pela gravidez na mulher. O ciclo vital, a vida biolégica e emocional da mulher
sofrerd uma mudanca profunda, ocasionada, ndo pelo poder sexual de seu mari-
do, mas pelo do estranho. Na gestacdo, no nascimento, na lactancia, na crianga
recém-nascida e na sua capacidade genética, o outro estard sempre presente.
Viver esses procedimentos ndo pode deixar de produzir sérias perturbacdes na
vida intima do casal, com consequentes repercussdes para a crianga, ja que o
que ela necessita para o desenvolvimento normal de sua personalidade é um lar
com um minimo de profunda unidade emocional entre os pais. (Ministério de Jus-
ticia, 1986:11)15.

Por sua vez, a Igreja Catdlica rejeita a fertilizagdo por doacao por consti-
tuir adultério!, embora haja pesquisadores e médicos catélicos que nao pare-
cem seguir, necessariamente, a doutrina da Igreja76. Mas, nem a Espanhaib

xualmente transmissiveis, em fun¢édo da rudimentar educacéo sexual e da promiscua vi-
da sexual. House of Lords Weekly Hansard, vol. 456, n9 1265 e House of Commons
Weekly Hansard, vol. 68, n9 1326.

15. A advogada Carmen Frias Garcia foi, entretanto, totalmente contraria a essa interpreta-
¢do. Parece que, em alguns centros espanhois de fertilizagéo in vitro, recomenda-se
aos casais intensificar as relagdes sexuais apds uma fertilizacéo artificial por doacéo, no
sentido de auxiliar o marido a superar seu sentimento de excluséo.

16. Por exemplo, Balcells Gorina, professor de Direito e membro do Opus Dei, ja argumen-
tava em 1980: “Os bancos de esperma significam uma verdadeira desumanizagdo da
paternidade”. Dessa perspectiva, humano é o que é “natural”, o natural é de origem di-
vina e ndo é do dominio do Homem interferir nesse assunto. Em 16 de dezembro de
1986, Le Monde informa o nascimento de dois bebés de proveta “catélicos" na Franga.
Atualmente, a proibi¢éo oficial da fertilizag&o in vitro pelo Vaticano é publicamente nota-
vel, embora, no ano passado, ele parecesse ter isentado o procedimento de extracao do
embrido concebido pelo processo “natural” de um Utero, por meio de washing, e a sub-
sequente transferéncia dele para a gestacdo em uma outra mulher. No caso inglés, o
Bispo de Norwich declarou, durante os debates do relatério Warnock na Casa dos Lor-
des: “. .. em 1948, o Arcebispo era tdo extremamente critico da inseminacgéo artificial
por doagéo que recomendou ser tratada como ofensa criminal. . . Acredito, eu mesmo,
que este desenvolvimento da inseminacao artificial suscita grandes problemas morais
.. . porgue aqui um terceiro ente penetra o relacionamento nuclear do marido e da mu-
lher. Aqui surgem problemas de ordem moral (poder-se-ia dizer), como o adultério, de
ordem legal, como a heranca da pessoa em questao e, de ordem social (porque sabe-
mos muito mais hoje sobre os relacionamentos familiares), como o problema da mae
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é tao diferente, nem a Igreja Catdlica tdo excepcional na sua defesa da pater-
nidade “verdadeira”. Como o jurista alemédo Balz argumentou recentemente,

A deciséo de se ter a prépria prole surge de um desejo natural e original da maio-
ria das pessoas ... Embora ... a inseminagdo heteréloga, diferentemente do
adultério, ndo implique, normalmente, um rompimento da unido conjugal... ela

dissolve mesmo o laco que, de acordo com os GG, existe entre a unido sexual, a
descendéncia bioldgica e a atribui¢éo social. E discutivel se existe protecéo cons-

titucional do desejo de se ter um filho se ele ndo ocorrer dentro do casamento e da
familia (1980:21-22).

Além do mais, como ele exp6s, "pode ndo ser recomendavel incrementar
uma tecnologia na forma de inseminacdo heteréloga que dota as mulheres de
um instrumento socialmente adequado para desalojar o marido” (Balz,
1980:21-22). Observe-se que, na biologia, fertilizagdo “heterdloga” significa o
envolvimento de espécies diferentes no ato de fertilizagdo!.

Certamente, nem todos os advogados endossam esta combinagdo de
proibicdes sexuais e paternidade genética prescritiva. Todavia, ao estudarem
o regulamento legal das tecnologias reprodutivas, geralmente, as comissdes
parlamentares européias tém proposto procedimentos para a selecdo de es-
perma e Ovulos, ndo visando somente & prevencdo da transmissédo de doen-
¢as genéticas, mas, também, assegurando a “semelhanca fenotipica” dos
doadores com o casal.

O relatério Warnock propds que o casal receba suficientes informacdes
relevantes sobre o doador “para sua propria paz de espirito”. Deveriam ser in-
cluidos alguns fatos basicos sobre o doador, tais como seu grupo étnico e sua
saude genética. Nao elucida o que se entende por “grupo étnico”, se o critério
seria religioso, cultural, racial. . .17.

que sabe que esta recebendo vida de um outro homem, andnimo, assim, tornando-lhe
possivel gerar uma crianca, e do relacionamento com o marido, que sabe de sua inca-
pacidade de ajudar a mulher nesta atividade comum da paternidade, e da crianga, cres-
cendo nos anos vindourqs, sem ter totalmente certeza de ser possuida, amada e apoia-
da pelos pais naturais. E uma situagdo completamente diferente daquela criada pela
adocao". HouseofLords Weekly Hansard, vol. 456, n9 1265, cols. 552-3. Observe que,
até o momento, criangas nascidas por inseminacéo artificial sdo consideradas ilegitimas
tanto na Inglaterra quanto na Espanha. N&o obstante, os membros do Comité Warnock,
unanimemente, concordaram em recomendar que uma crian¢a oriunda de inseminagéo
artificial seja tratada em lei como filho legitimo da mée e de seu marido, desde que am-
bos consintam no tratamento.

17. Robert Maclennan, membro da Casa dos Comuns por Caithness e Sutherland, pronun-
ciou um apelo similar em prol da selecdo de doador "O primeiro principio que antecipo
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O relatério alemédo Benda é mais precavido neste ponto. Embora “a inse-
minacgdo heterdloga fosse preferivel & adog&o quando o casal tivesse uma ati-
tude apropriada, uma vez que a crianga concebida pela esposa herdaria a
metade de suas caracteristicas e o marido reconheceria uma parte de sua es-
posa na crianga”, o relatério a rejeitou em beneficio do bem-estar psiquico da
crianga. Ademais, a selecdo do doador pelo médico envolveria o risco de in-
troduzir critérios eugénicos. Apesar disso, quase como uma reflexao tardia, o
relatorio acrescentou: “A saude fisica e psiquica do doador deveria determinar
a selecdo” (Republica Federal da Alemanha, 1985:21-23). E, no minimo, dis-

cutivel se a salde psiquica tem, necessariamente, uma base genética. E, no
caso da Espanha, um bidlogo, ao ponderar sobre a fertilidade artificial na co-
missao parlamentar, sugeriu as seguintes “normas de controle de qualidade”
para a selecdo do doador:

Queriamos dar como garantia o fato de, tal como no caso da maioria dos bancos
de material reprodutivo, podermos assegurar que um casal portador, por exemplo,
de um tipo especifico de cabelos loiros, lisos e de olhos azuis ndo venha a ter uma
crianca de pele escura com cabelos pretos e crespos, quando, fenotipicamente,
isso pareceria impossivel". 1®

Se se considera que cabelos loiros e olhos azuis ndo predominam exa-
tamente no fendtipo ibérico, tal sugestdo soa um tanto inquietante. E o préprio
relatorio sustenta que “as receptoras de gametas ou embrides e seus compa-
nheiros masculinos... ttm o direito de saber as caracteristicas do doador ou
doadores, tais como o fenétipo, o grupo étnico, o grupo sangiineo, a salde

é que ambos os parceiros do casamento devem ter uma relacdo genética o mais seme-
Ihante possivel com a prole do casamento. Se ha um desequilibrio genético com a prole,
ha um perigo potencial ndo somente para o relacionamento do marido com a esposa e
vice-versa, mas também da prole com os pais deste casamento”. House of Commons
Weekly Hansard, vol. 68, n9 1326, col. 564.

18. Diario de Sesiones, 1985 p. 10217; ou, como o geneticists Lacadena sugeria ao referir-
se a conveniéncia de manter em segredo a origem do sémen ou do 6vulo e a sele¢éo do
doador: “N&o se pode usar o sémen de um negro quando se tratar de um casal de bran-
cos, porque, entdo, se tornaria uma incongruéncia entre o produto biol6égico, o novo ser
e a origem de seus pais". Diario de Sesiones, 1985, ne 346, pp. 10645-46. Deve-se
perguntar por que ha tanta insisténcia, neste caso, de manter a origem secreta. Se a
questdo é impedir que a crianga nascida pela fertilizagéo por doador faca reivindicagdes
legais ao mesmo, entdo sera facil evitar, legalmente, tais responsabilidades. Na Repu-
blica Federal da Alemanha, a posigéo € inversa, quer dizer, o anonimato do doador é
rejeitado em decorréncia do direito da crianca de saber sua origem. Seria relevante in-
quirir sobre a origem deste direito.
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genética, etc.,, mas ndo a identidade deles” (Congresso de Deputados,
1986:164)10

Com a fertilizacdo por doacéo, a paternidade, a maternidade, ou ambas
ndo estdo baseadas em vinculo genético. Todavia, por intermédio da selecéo
de doador mediante critérios fenotipicos, o ideal eugénico é garantido, isto é,
obter um filho “igual” a eles. Médicos e técnicos podem ndo compartilhar, ne-
cessariamente, esses ideais eugénicos, mas respondem aos desejos raciais
de clientes que estao motivados por preconceitos raciais latentes associados
aos valores sexuais predominantes. Uma crianca fenotipicamente diferente
poderia expor a esterilidade do marido, receio que se origina da nogéo biolégi-
ca da procriagdo, somada & norma de fidelidade conjugal.2®

Alguns representantes da comunidade cientifica envolvidos, eles mes-
mos, no desenvolvimento das tecnologias reprodutivas, reconhecem suas
potencialidades eugénicas. Assim, por exemplo, Peter Singer, professor do
Centro de Bioética da Universidade de Monash em Vitéria, Australia, ponderou
no ano passado:

Se féssemos capazes de alterar a inteligéncia, seria nossa fungéo apenas elimi-
nar os casos de deficiéncia mental, ou tentar levantar o nivel médio de inteligén-
cia? Se féssemos capazes de eliminar personalidades particularmente depressi-
vas seria, entdo, injusto tentar trazer ao mundo pessoas um pouco mais felizes do
que a maioria de nés geralmente é? Se fdssemos capazes de eliminar a violéncia
criminosa, nao seria possivel desenvolver algumas qualidades amaveis no espi-
rito humano? Certamente, podemos dizer que, embora os riscos de tal iniciativa
sejam grandes, também o seréo os beneficios potenciais. (Singer, 1986:14-15)

Exatamente devido a esse realissimo potencial eugénico, surge na Fran-
¢a (o pais relativamente com o maior nimero de clinicas de fertilizagéo in vi-
tro) uma oposi¢éo, embora isolada, contra a pesquisa e a manipulacdo de em-
brides. Jacques Testart, o pai do primeiro bebé de proveta francés, vem cla-
mando por uma interrupgdo nas pesquisas de ovulos que visam ao desenvol-
vimento de procedimentos para determinar o sexo da crianga. Hoje, 40% dos
casais que procuram a fertilizag&o in vitro no seu centro de pesquisas acabam

19. No glosséario anexado ao Informe do Congresso de Deputados da Espanha (1986:181)
“fendtipo” é definido como "as caracteristicas externas ou morfolégicas manifestadas
por um individuo, por exemplo, olhos azuis, forma de cranio". Contudo, o que se enten-
de por "grupo étnico" néo é dito.

20. Assim, o jornal Ya, em 22 de novembro de 1985, escrevia sobre um marido estéril de um
casal a procura da inseminacéo artificial e que pedira ao médico: “Doutor, ache-me, por
favor, um doador que seja branco, porque se eu aparecerem Guadalajara com um filho
mulato, a gargalhada sera ecoada até Zaragoza”.
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sabendo que sédo férteis. O comité francés de étnica nacional, em dezembro
de 1986, exigiu uma moratéria de trés anos na pesquisa com embries, por-
que ela

corre o risco do desenvolvimento de praticas eugénicas, que, se se tornarem lu-
gar-comum, podem gerar o desejo de banalizar a reproducdo humana. A tenta-
céo de escolher o filho a nascer de acordo com suas qualidades pode ser contra-
ria a dignidade humana, porque pde em duvida o respeito pela diferenca, singu-
laridade e liberdade da crianga. (Testart, 1986:12; 1987).

No seu atual nivel tecnoldgico, a fertiliza¢&o in vitro, devidamente regula-
mentada pelo Estado, pode, entretanto, prosseguir sem gque sejam considera-
das as experiéncias especificas em mulheres ...

A erosdo das nogOes biologicas convencionais de paternidade pelas tec-
nologias reprodutivas ndo afeta apenas aqueles diretamente envolvidos. Nao
obstante o propésito inicial de dar filhos proprios a casais estéreis, as tecnolo-
gias reprodutivas, precisamente por também desafiarem a base juridica con-
vencional do casamento, da familia, da filiacdo e, portanto, da prépria ordem
social, necessitam de regulamentagao do Estado.

A maternidade de aluguel tem sido, nos Ultimos anos, o caso que mais
tem chamado a atencéo publica. Aqui, ha trés possibilidades técnico-biol4gi-
cas: ou uma mulher contratada desenvolve o embrido, gerado com os 6vulos
e 0 esperma de um casal, que lhe é implantado no Utero, ficando entendido
gue a crianga pertence ao casal; ou ela é inseminada artificialmente com o es-
perma do marido; ou os 6vulos da esposa séao fertilizados in vitro com o esper-
ma de outro homem e o embrido implantado num Gtero alugado. Nos trés ca-
sos, existe um conflito potencial entre os direitos contratuais e 0s critérios
biolégicos de paternidade. Tal conflito torna-se aberto quando a mae de alu-
guel recusa-se a entregar a crianga, como, de fato, ocorreu, recentemente,
com duas mulheres que brigaram pela crianga, conforme ouvi recentemente
de um escritor. Obviamente, € uma questao de perspectiva, pois alguém po-
deria, também, interpretar tais casos como exemplos de um homem que usa,
sucessivamente, duas mulheres para gerar seu filho. A tendéncia, de fato, pa-
rece indicar que é o direito contratual que prevalece sobre o direito da méae de
aluguel, a qual se torna um novo instrumento de paternidade21.

21. Caso téo controverso € aquele do Bebé M nos Estados Unidos. The New York Times, 18
de janeiro de 1987. Significativamente, num caso dramatizado de tribunal levado ao ar
pela televisdo de Cataldao no ano passado, no qual a um jari composto de membros do
publico foi solicitado julgar tal caso, sentenciou-se que o desejo da mde de aluguel de
manter a crianga era injustificado.
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Poder-se-ia, contudo, presumir que as tecnologias reprodutivas, gradual-
mente, iriam corroer-se e transformar os conceitos tradicionais de casamento,
de familia, de filiagdo e de heranca, mas, este ndo parece ser o caso. Pelo
contrario, a tendéncia é de se regulamentar seus efeitos em termos de institui-
¢Oes e normas estabelecidas, centradas no pais. Uma razéo 6bvia é que, em-
bora espetaculares, os casos reais de fertilizagao artificial sdo relativamente
poucos, ndo desafiando, na verdade, os valores dominantes, ainda que a
maioria das reagBes que provocam sirvam para realgar os conceitos biol6gi-
cos convencionais de paternidade. De fato, a pressao politica e social é bas-
tante consideravel. Por sua vez, as inovacgdes legais que sdo recomendadas
revelam quais os interesses que estao em jogo.

A inseminagéo artificial, através do uso de bancos de esperma, poderia
oferecer as mulheres a possibilidade de gerar um filho sem marido. Mas, a
tendéncia é exigir o controle exercido por especialistas da medicina até nes-
ses casos simples e restringir seu uso aos casais com matrimoénio estavel e,
idealmente, heterossexual. Até mesmo a comissao parlamentar da Espanha,
que passa por ser mais liberal neste assunto do que muitas outras, por um la-
do, permite a inseminacéo artificial em mulheres solteiras, mas por outro, ava-
lia as tecnologias reprodutivas, essencialmente, em termos dos interesses de
familia. Numa tentativa de conciliar o direito da mulher solteira de ter filhos com
a protegdo constitucional da familia, a comissdo argumentou que o “ambiente
necessario” para a inseminacéo artificial deveria ser “o casal heterossexual-
mente estavel” ou, alternativamente, que “garantias razoaveis fossem dadas
para que a mde pudesse criar o filho, manté-lo e assegurar-lhe familia a inte-
gragdo social (Congresso de Deputados de Espana, 1986-129)22. Resta sa-
ber por quem e em que termos as “qualificagdes” maternas da mulher serdo
avaliadas.

A questao crucial é a paternidade! Como diz o velho ditado, mater semper
certa est. Com a fertilizacao in vitro, o 6vulo fertilizado pode ser transferido pa-
ra a gestacdo no Utero de outra mulher, o que pode tornar-se uma fonte de

22. A recomendacgdo que permite a fertilizagdo artificial em mulheres solteiras reside na
constituicdo que permite a adog&o por mulheres solteiras e torna ilegal a discriminagéo
de mulheres ndo casadas. O Comité Warnock opde-se, entretanto, a essa possibilida-
de, em fungéo de que, "Como regra, é melhor para as criangas nascerem numa familia
composta de ambos os pais, pai e mée, embora reconhegamos que € impossivel predi-
zer com alguma certeza quanto tempo tal relacionamento durard”.

Traducgéo de Jodo Batista de Miranda Torres
Reviséo de Alcida Rita Ramos
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conflito. Porém, ambas as mulheres mantém ainda evidentes sinais de partici-
pagdo. No caso de homens, ao contrario, o seu papel torna-se potencialmente
ilusério. As recomendac0es feitas, por exemplo, pelo relatério do Parlamento
espanhol com respeito a paternidade constituem, de fato, nas novas circuns-
tancias das tecnologias reprodutivas, a reconsagragdo de uma velha realida-
de, a saber, a paternidade. De um lado, “a regra é que os membros de um ca-
sal consensualmente estavel, em cuja parceira feminina é praticada uma in-
seminacgao artificial ou fertilizagdo in vitro com sémen, 6vulos ou embrido doa-
dos ... consentida por ambos os parceiros, serdo os pais legais de qualquer
crianga ou criangas que possam vir a nascer”. Mas, de outro lado, o parceiro
masculino estavel de um casal no qual a mulher tenha-se submetido a fertili-
zacao por doacdo sem 0 seu consentimento poderia recusar-se a reconhecer
a crianga, que deveria ser registrada como ilegitima (Congresso de Deputados
de Espana, 1986:164). Recomendacdo semelhante foi feita ha Republica Fe-
deral da Alemanha. O que esta sendo proposto aqui € um tipo de adultério
“tecnolégico”. E, com esta nota, concluirei. Como Haldane escreveu profeti-
camente em 1923:
Devemos olhar a ciéncia, pois, sob trés pontos de vista. Primeiro, é a livre ativida-
de das divinas faculdades humanas da razéo e da imaginacdo. Segundo, é a res-
posta de poucos as exigéncias de muitos por saude, conforto e vitéria, pela "vida
saudavel e eterna”, dadivas que ela concedera somente em troca de paz, segu-
ranca e estagnacdo. Finalmente, é a conquista gradual do homem, primeiro do
espago e do tempo, depois da matéria, como tal, em seguida, de seu préprio cor-

po e daqueles de outros seres vivos e, por fim, da subjugacao dos elementos obs-
curos e maligno da sua propria alma (Haldane, 1925:81 -82).

Eu qualificarei essa definicdo de ciéncia somente no sentido de que, para
usar a mesma linguagem marcial que é tdo popular entre os cientistas, o cam-
po de batalha onde foi efetuada a conquista dos principios da vida foram, prin-
cipalmente, as préprias mulheres, objetos e instrumentos de todas essas tec-
nologias. Isto se da porque a ciéncia é, ela mesma, uma atividade social me-
diada pelas estruturas e valores que prevalecem numa dada sociedade. Mas,
deixe-me dar a Ultima palavra sobre isso a uma mulher, a saber, Virginia Wo-
olf, que ja escrevia em 1938: “Science, it would seem, is not sexless, she is a
man, a father and infected too” (Woolf, 1938).
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Estruturas e Estratégias

DAVID MAYBURY-LEWIS

Figues emocionado pela honra que a Associacao Brasileira de Antropolo-
gia me fez, quando me convidou para pronunciar a palestra formal de sua reu-
nido de 1986. Quero comecar, entdo, com um depoimento pessoal, para mos-
trar porque este acontecimento é o mais gratificante da minha vida profissio-
nal.

Minha primeira vinda ao Brasil foi motivada por um impulso romantico.
Naquela altura o Brasil era para mim um pais exotico onde eu poderia fazer
pesquisa de campo entre os indios. Mas felizmente nao ficou nisto. O Brasil
para mim jamais transformou-se num simples “caso” a ser estudado para de-
monstrar teorias gerais; muito pelo contrario, rapidamente transformou-se num
pais que eu havia de certo modo adotado e ao qual permaneceria sempre
emocional e intelectualmente comprometido. Isto se deu porque logo encontrei
colegas e companheiros de pesquisa que compartilhavam minhas preocupa-
¢Oes intelectuais, especialmente no periodo em que eu estava dirigindo um
projeto de pesquisa no Brasil Central que dependia do esfor¢o colaborativo de
antropoélogos brasileiros e norte-americanos sob o patrocinio conjunto da Uni-
versidade de Harvard e do Museu Nacionall. Contudo, sé6 comecei a sentir-
me parte da antropologia brasileira quando voltei ao Museu Nacional nos anos
1969-70 para juntar-me a Roberto Cardoso de Oliveira na implantagdo do no-
vo Programa de Pés-Graduagdo em Antropologia Social. Porém, mesmo o
prazer de ter podido prestar aquela contribuicdo para o desenvolvimento da
antropologia no Brasil ndo pode ser comparado ao prazer de ser convidado
a falar perante a ABA, pois s6 entdo senti-me finalmente enturmado.

Estas reflexes me levaram a pensar no meu trabalho e na sua relacéo
com a antropologia brasileira; me levaram a refletir também sobre a dialética

1. Para detalhes deste projeto e de seus integrantes, veja Maybury-Lewis 1974:14.
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entre a antropologia brasileira e a antropologia internacional, ja que meu tra-
balho pretende contribuir para as duas simultaneamente. Gostaria entdo de
comecar por tecer algumas considera¢fes oriundas das pesquisas feitas em
anos recentes no Brasil Central.

Lembro-me que a minha monografia sobre os Xavante foi mal-entendida
por varios comentaristas fora do Brasil quando apareceu em 1967. Eu sei que
é uma deformacao profissional de autores sentirem-se mal-entendidos, e nao
vou aproveitar esta oportunidade para impor a minha prépria versao da verda-
de. Quero examinar o mal-entendido, porém, porque é em si mesmo interes-
sante, pois aponta para certos problemas da teorizagdo antropoldgica, e sdo
estes que quero discultir.

Meu livro, que saiu recentemente em portugués sob o titulo de A Socie-
dade Xavante (1984), foi criticado numa resenha por ter misturado niveis dife-
rentes de andlise (Shapiro, 1972). Esta critica serve como ponto de partida pa-
ra esta conferéncia, porque a “confusdo” apontada entre o nivel estrutural e o
nivel estratégico ndo representou para mim de fato confusdo alguma. Pelo
contrario, o que o resenhista apontou como “confusao de niveis” foi na reali-
dade minha tentativa consciente de transcender o que eu considerava (e ain-
da considero) uma oposicao estéril entre estrutura e estratégia.

Outro resenhista (que gostou do livro) observou, com preocupagéo, que
eu teria descrito os Xavante “como tendo uma sociedade organizada de uma
maneira muito mais fluida que os outros grupos Jé até agora descritos” (Lea-
cock, 1968:582). Ora, as feicbes da sociedade Xavante apresentadas por
mim devem surpreender ou aparentar fluidez extraordinaria somente a quem
pense em termos de teorias prévias sobre a organizacéo social de popula-
¢Oes tribais.

Sabemos que estas teorias foram originalmente desenvolvidas na base
de pesquisas feitas na Australia e no Oceano Pacifico. Tendiam a enfatizar
cada vez mais a natureza estruturada das sociedades tribais. Esta tendéncia
atingiu seu apogeu (alguns diriam seu reductio ad absurdum) no famoso livro
de Radcliffe-Brown intitulado The Social Organization o Australian Tri-
bes (1931)2. Mais tarde, os africanistas britanicos insistiram em modelos que
focalizavam sistemas de linhagens como base da ordem social de muitos po-
vos africanos. Até mesmo a famosa revolta contra a teoria africanista de des-
cendéncia procurou substituir esta Ultima pela teoria de alianca que, em vez
de focalizar a ordem social, deu énfase a ordem conceituai.

Resultou disto que os trabalhos pioneiros de Curt Nimuendaju sobre os
povos da familia linguistica Jé foram interpretados por meio destas teorias. De
certa maneira até foram escritos de acordo com elas, ja que Nimuendaju cos-

2. Veja minha critica atipologia australiana de Radcliffe-Brown (Maybury-Lewis 1968:347-8).
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tumava mandar seus relatérios para Robert Lowie, entdo professor de antro-
pologia na Universidade de Califérnia (Berkeley). Lowie nao somente traduzia
e publicava os relatérios, como também os organizava em livros em conformi-
dade com as teorias vigentes.

Uma vez que as sociedades Jé foram comparadas com as australianas3,
os antropblogos logo comecaram a percebé-las como sendo rigidamente es-
truturadas e a buscar as raizes desta estruturagao nos grupos de descendén-
cia, nas metades exogamicas e assim por diante. Mostraram-se entao perple-
x0s quando verificaram que os grupos de descendéncia Jé nao eram linha-
gens “verdadeiras” (quer dizer, que ndo eram linhagens africanas) e ainda
mais perplexos quando descobriram que as “metades” Jé talvez nao eram
propriamente metades e muitas vezes nao eram nem exogamicas. A tendén-
cia entdo — tendéncia que se encontra até nos livros do préprio Nimuendaju —
era de explicar as discrepancias entre os dados e as teorias, culpando os da-
dos por serem derivados de sistemas mudados pelo contrato com a socieda-
de brasileira envolvente.

Assim, talvez fosse de se esperar que minha tentativa pioneira de elabo-
rar novas categorias para a anélise da sociedade Xavante fosse mal-entendi-
da. Hoje em dia sabemos que precisamos de novas categorias de andlise nao
somente para os Xavante, senao também para os Jé e, de uma maneira geral,
para as sociedades tribais da América do Sul. A conseqgliéncia desta consta-
tagdo ndo é absolutamente que, passada a época dos modelos australianos,
ou africanos ou asiaticos, agora tenha chegado o momento dos modelos sul-
americanos. Tal conclusdo nos levaria fatidicamente a repetir os erros do
passado, impondo um modelo regional sem perceber que esteja furado, assim
que aplicado fora de seu contexto. O problema no fundo é outro. Precisamos
néo somente de novos modelos para as sociedades indigenas da América do
Sul - modelos que eu estava comegando a elaborar em A Sociedade Xavan-
le; necessitamos também de uma nova abordagem a problematica da estrutu-
ra social, para poder sair do regionalismo e comegar a elaboracao de verda-
deiras teorias, isto €, de teorias gerais.

Esta nova abordagem ter& que solucionar outro problema proveniente das
andlises tradicionais, isto &, a preocupacao com as estruturas nitidas. As pes-
quisas feitas no Brasil Central desde a aparigdo do meu livro sobre os Xa-
vante confirmam que “o carater fluido e pouco comum” atribuido as estruturas
sociais J& ndo é particularmente fluido nem tao fora do comum. Esta fluidez
aparente resulta do método de anélise seguido — método que recusa separar a
anélise das ideologias e teorias sociais dos povos estudados da anélise de
suas instituicoes e estratégias de agdo social. Deste método sai uma visao

3. E esta comparagao tio Sbvia surgiu cedo (veja Kroeber, 1942).
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diferente, menos formal e talvez menos elegante dos sistemas abordados. Eu
diria, portanto, que a aplicacdo de um método semelhante em outras areas do
mundo daria uma visao igualmente “fluida” dos sistemas ai encontrados. Pa-
rece entdo que as estruturas formalissimas apresentadas com tanta freqién-
cia por antrop6logos como "modelos” de sociedades analisadas sdo uma es-
pécie de ilusdo 6tica, a sua qualidade aparentemente nitida sendo mera fungéo
da técnica de andlise adotada.

Convém aqui lembrar que os modelos analiticos mais influentes no estudo
de estrutura social tém sido aqueles que foram os mais elegantes e, do nosso
ponto de vista, mais ilusérios4. Foram, porém, combatidos e questionados
mesmo no periodo de sua maior influéncia. Malionowski opds-se explicita-
mente aos procedimentos tedricos de Radcliffe-Brown, que ele considerava
formais e abstratos demais. Raymond Firth desenvolvia uma linha teérica que
era de certo modo o poélo oposto da antropologia de Evans-Pritchard. Leach
entrou para a andlise dos elementos politicos e ecolégicos em sistemas de
alianca e acabou dando-nos uma viséo de sua natureza bem diferente daquela
proposta por Lévi-Strauss. Bailey, Nicholas e outros tém insistido que a obra
magistral de Louis Dumont d& somente uma visao ideoldgica e parcial da
complexa realidade da civilizagdo indiana. Parece entdo que estamos frente a
um debate perene entre aqueles que nos ddo uma visdo bem nitida de estrutu-
ra e outros que criticam, implicita ou explicitamente, esta visdo como incapaz
de levar em consideracéo estratégias de comportamento humano.

Por que esta divisdo persiste na teorizag@o antropoldgica? Temos mes-
mo que escolher teoricamente entre estrutura e histéria, sincronia e diacronia,
modelo e acéo, regra e improvisacdo? Acho que ndo. Acho, pelo contrério,
que é de suma importancia evitar o Scylla do estruturalismo sem naufragar no
Charybdis do transacionalismo. Por isto tenho examinado recentemente va-
rias tentativas teoricas de resolver este dilema. Comecei naturalmente por re-
ler mais uma vez o Political Systems of Highland Burma de Edmundo Leach.
Reconheci mais uma vez a validade de sua critica ao funcionalismo estrutural
e estatico que dominava a antropologia briténica naquela época. Apreciei outra
vez a sua tentativa de operacionalizar adequadamente a abordagem estrutu-
ralista de Lévi-Strauss. Mas acabei-me perguntando por que um autor, que in-
sistiu explicitamente na necessidade de romper com as teorias de equilibrio na
antropologia social, ndo péde na sua prépria andlise ir além de uma espécie de

4. Parece que isto se explica pelo afa dos antropdlogos da época, em fazer da antropologia
uma ciéncia natural.
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equilibrio dinamico. E curioso também que o livro de Leach tenha inspirado
poucas imitagbes, até mesmo pelo préprio autor, que ndo deu continuidade a
esta perspectiva no seu trabalho5.

Em compensacédo, Johnathan Friedman no seu livro System, Structure
and Contradiction, ndo somente criticou a analise de Leach, como tentou de-
monstrar que uma abordagem marxista aplicada aos dados da area possibili-
taria ultrapassar o equilibrio dindmico da analise de Leach e desenvolver uma
teoria de transformacdes em estruturas sociais. A analise de Friedman foi, por
sua vez, rejeitada sumariamente por Leach, que a classificou de “fantasia
marxista estruturalista” (1977:16)1 Nao posso aqui entrar nos detalhes desta
polémica, que exigiria uma analise bastante técnica dos dados provenientes
desta regido afastada da Birmania - uma regido, alias, tumultuada por guerras
mundiais e locais e onde o trafico tradicional de 6pio é hoje em dia mais forte
do que nunca. Mas vale a pena notar que especialistas da area, como Kirsch
e Lehman, partindo de pontos de vista bem diferentes, acabam confirmando a
famosa “oscilagcdo” da andlise de Leach. Neste sentido, um recente artigo iné-
dito e Lehman é de especial interesse, porque ai ele demonstra que as ambi-
glidades de estado social (tais como aquelas apontadas por Leach) entre os
homens que disputam a lideranca nestas sociedades, criam pressdes infla-
cionarias, quando estes conseguem encontrar outras fontes de riqueza além
das tradicionais e agrarias. Porém, a analise de Lehman, que visa mostrar
como estas pressfes mudam a ordem socio-politica, mostra ao mesmo tempo
que elas criam uma situagcdo de concorréncia baseada num debate ético-
ideolégico entre os partidarios do sistema igualitario tradicional e outros que in-
sistem no sistema de caciques verdadeiros. Entdo, as estratégias sociais
combinadas com as novas pressdes econdmicas tendem a subverter o sis-
tema social - mas existem ao mesmo tempo forcas contraditdrias, tanto ideo-
légicas como préticas (oportunidades para alcangar vantagens pessoais), que
tendem a preservar o sistema. Resulta entdo que a andlise dinamica de Leh-
man acaba sendo uma elaboracéo do argumento de Leach e, como veremos,
encontrard seu eco em outras analises que estou para discutir.

Porém, antes de falar delas, preciso mencionar uma outra tentativa famo-
sa de resolver o dilema acima mencionado na teoriza¢éo antropoldgica. Refi-
ro-me ao livro de Pierre Bourdieu Esquisse d'une Théorie de la Pratique.

5. Pelo contrario, depois de publicar um livro curioso, e até, vulgarmente materialista
(1961), Leach partiu para estudos de comunicagdo e para analise de mitos e de relatos
biblicos.
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Bourdieu nos proporciona uma critica brilhante do estruturalismo de Lévi-
Strauss e de sua fraqueza em explicar o funcionamento real de sistemas so-
ciais. Depois ele tenta demonstrar como as estruturas do pensamento intera-
gem com a prética l6gica e com estratégias de acdo no chamado “habitus”
que possibilita a auto-reproducéo de formag6es sociais. Mas Bourdieu, assim
como Leach, ndo deu continuagdo a perspectiva aberta pelo seu livro. Deu
uma demonstracdo preliminar de sua teoria da pratica na analise dos seus
proprios dados argelinos, mas, afora disto, deixou a teoria relativamente sem
desenvolvimento. Sobretudo, ndo a empregou em estudos comparativos e
sistematicos.

Quero mencionar duas tentativas mais recentes de analisar estratégias
sociais e de verificar os efeitos destas andlises nas estruturas sociais. Paul
Spencer tem escrito uma série de trabalhos interessantes (1976,1978 e outro
a sair) focalizando as classes de idade entre os Maasai. Ele acabou utilizando
a teoria de jogos para determinar as estratégias ideais a serem seguidas pelos
homens Maasai quando passam pelos pontos nodais de conflito do sistema.
Mostrou que a teoria dos sistemas, aceita tradicionalmente tanto pelos Maasai
como pelos estudiosos de sua sociedade, enfatiza o conflito. Entretanto, a
andlise de estratégias sociais feita por Spencer indica que, apesar do modelo
de conflito, a sociedade funciona como sistema de equilibrio - sobretudo quan-
do os atores dentro do sistema fazem os maiores esforgos para maximizar
suas vantagens. A analise chega entdo a conclusbes muito semelhantes
aquelas do antropélogo noruegués Fredrik Barth que estudou o equilibrio ins-
tavel, porém perene, que reina entre as fac¢des guerreiras dos Pathan no
atual Paquistdo. Barth (1959) faz uma comparacao interessante entre este tipo
de sistema e um sistema parlamentar a base de dois partidos, como existe
nos Estados Unidos e existia, até recentemente, na Gra-Bretanha.

Outro livro recém-publicado é de interesse especial neste contexto, por-
que tenta ultrapassar os sistemas de equilibrio. Falo do livro The Nuer Con-
quest de Ray Kelly. Este autor toma como ponto de partida o artigo de
Marshall Sahlins (1961) sobre a linhagem segmentar como mecanismo para a
expansao predatoria. Explica o expansionismo dos Nuer, no periodo imediata-
mente anterior & intervencdo do poder colonial britanico, pelos efeitos econé-
micos que o pagamento do gado, no casamento, tem nas relagBes de paren-
tesco e, por conseguinte, no sistema politico6. O livro afasta-se da teoria de

6. E interessante notar que a andlise de Lehman também d& énfase ao papel que os pa-
gamentos de casamento tém nas pressdes inflacionarias entre os Kachin. Outros traba-
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equilibrio, ndo somente na antropologia social, como também na ecologia, pois
Kelly termina por uma critica ao conceito muito empregado na ecologia de
sistema auto-regulante.

A andlise de Kelly chama atengédo porque tantos estudiosos anteriores
partiram para a critica da teoria de equilibrio estético e terminaram, na meihor
das hip6teses, com teorias de equilibrio dindmico. Aconteceu com Leach e até
com Bourdieu. Aconteceu com Spencer e com Fredrik Barth. Mesmo os an-
tropblogos marxistas franceses néo conseguiram resolver este problema, em-
bora fosse o problema ao qual se dedicaram explicitamente. Apesar de todo o
brilhantismo de seus trabalhos, Godelier acaba nos fornecendo um funciona-
lismo traduzido para a linguagem marxista’, ao passo que figuras como Meil-
lassoux e Terray entraram num debate improdutivo sobre modos de produgao
sem chegar perto de uma teoria geral de mudancgas de sistema.

E curiosa a dificuldade de fugir do equilibrio. N&o & dificil de entender por-
que modelos nativos tendem a ser sistemas de equilibrio. Nao ha davida que
as pessoas — até as mais conservadoras — podem conceitualizar a mudanga;
podem freqlientemente percebé-la quando ela ocorre. Todavia, preferem ge-
ralmente pensar e agir como se elas estivessem dentro de um sistema relati-
vamente estavel de equilibrio. Talvez a experiéncia recente de inflagdo incon-
trolada no Brasil nos tenha feito sentir por que as pessoas preferem a nogéo
de estabilidade. Evidentemente, mudangas estdao sempre ocorrendo, e mu-
dangas revolucionérias acontecem de vez em quando, mas ninguém nega que
a experiéncia de vida durante periodos de répida mudanga é profundamente
inquietante para a maioria, fato que cria problemas para regimes revoluciona-
rios como verificamos recentemente na China. Entende-se, entao, porque os
modelos nativos sejam geralmente modelos de equilibrio. O equilibrio é muito
mais cémodo.

E os modelos antropoldgicos? Estes tendem a girar em torno do equili-
brio, porque os melhores (0s Unicos que merecem nossa atencao) levam a
sério os modelos nativos, mas também porque os proprios nativos lutam para

lhos tém demonstrado os efeitos econémicos e polfticos de mudangas nos pagarmentos
de casamento na Africa Ocidental. Parece que este tépico & o que Marcel Mauss chama-
va de “fato social total”, que oferece um excelente ponto de partida para o tipo de andli-
se visado neste trabalho.

7. Veja especialmente a sua introducao a Rationality and Irrationality in Economics (1972) e
seu artigo “Modes of production, kinship and demographic structures” (1975). Veja tam-
bém a critica de Eric Wolf (1975).
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defender o equilibrio de seus sistemas. Entdo, somente estudos de longo al-
cance ou estudos feitos em periodos de crise reconhecida captam as mudan-
¢as radicais. Estes estudos, sobretudo quando focalizam populag8es tribais,
sao dificultados pela intromissédo de fatores externos como conquistas, poder
colonial, agéo da sociedade envolvente e assim por diante.

As pesquisas feitas no Brasil Central nos fornecem um bom exemplo
disto. As sociedades indigenas da regido sdo consideradas como exemplos
famosos de organizacao dualista. Esta organizacao foi originalmente pensada
como necessitando duas metades exogamicas. Foi por isto que Lévi-Strauss
tentou incorporar as sociedades do Brasil Central na teoria estruturalista de
alianca. Porém, as pesquisas recentes na regido, embora confirmando a im-
porténcia da organizacdo dualista, mostraram que esta ndo depende de meta-
des exogamicas e nem mesmo de sistemas de metade. A meu ver, a organi-
zacdo dualista desta regido deriva de ideologias de harmonia césmica e da
nogdo de que as sociedades humanas participam desta harmonia, desde que
fazem parte do sistema cosmico. Assim, as instituicbes das sociedades Jé ou
sdo binarias ou sao arranjadas em grupos de contrastes, ja que sdo as ex-
pressfes sociais de suas ideologias de equilibrio. Estas organizac¢des dualis-
tas ndo representam entdo, como Lévi-Strauss (1959) uma vez sugeriu, corti-
nas de fumagca ocultando a realidade dos sistemas. Muito pelo contrario, elas
constituem a esséncia da realidade dos sistemas centro-brasileiros. Todavida,
elas contém um paradoxo aparente, pois 0os povos indigenas da regido fazem
guestdo da natureza atemporal de seus sistemas ao mesmo tempo que lutam
tenazmente para protegé-los da erosdo (Maybury-Lewis, a sair). Mas o para-
doxo é apenas aparente, pois 0s nativos pensam 0s sistemas como estando
em tensdo dinamica. O equilibrio deles é garantido a longo prazo. A curto pra-
zo, porém, o desequilibrio € uma ameaca séria. Os indios invertem, pois, 0
famoso dizer do economista John Maynard Keynes, temendo que “A curto
prazo, somos capazes de morrer todos”.

Levando a sério estas idéias indigenas, tenho investigado os fatores que
ameacam o equilibrio de seus sistemas, do ponto de vista dos proprios indios
e do ponto de vista dos estudiosos de suas sociedades. Considerei os efeitos
da depopulacao e das flutuacdes populacionais, da perda de terras e da re-
mocao forgada para outro habitat, dos efeitos gerais de contato com a popula-
¢ao brasileira envolvente. Cheguei a conclusdo que as sociedades Jé, até
agora, tém se adaptado a todas estas circunstancias, reorganizando suas
instituicbes a fim de manter as suas organizagcfes dualistas em funcdo. Ao
mesmo tempo, dediquei especial atengdo aos efeitos divisdrios das lutas poli-
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ticas internas, desde que os proprios indios indicaram estas cisdes como
ameaca Séria a seus sistemas sociais, embora reconhecendo que a organi-
zagao dualista agia para neutralizar os efeitos destruidores dos conflitos politi-
cos. Verifiquei, portanto, que, mesmo em sociedades extremamente facciosas
(como por exemplo entre os Kayapd e os Xavante) onde o dualismo ndo é
cuidadosamente insulado contra a agdo politica, a organiza¢do dualista deu
provas de sua durabilidade.

As pesquisas entre os Jé confirmam entdo que a organizagdo dualista é
uma teoria cosmica e social com efeitos profundos na vida cotidiana dos in-
dios, mas sem vinculagéo com instituicdes especificas. E por isto que tem se
mostrado tdo adaptavel. Esta conclusdo nos leva a outro paradoxo. Este tipo
de organizagdo adapta-se tdo bem as mudancas que é, em si mesmo, de difi-
cil mudanca. Ndo muda, pois absorve as mudancas,8 mas pode desaparecer
e isto é exatamente o que os indios sabem e temem. Desaparece quando 0S
préprios indios desaparece ou quando a cultura indigena desaparece, isto é,
guando os indios abandonam as suas préprias tradi¢des.

E dificil entdo analisar as possibilidades dinAmicas destes sistemas, a
ndo ser por andlise comparativa. Tais compara¢des devem descartar o regio-
nalismo ja apontado e basear-se em analises globais e dialéticas de organiza-
¢Oes duais pelo mundo inteiro e em vérias épocas histéricas, em analises, en-
fim, que consigam relacionar estruturas com estratégias e reexaminar as pro-
prias estruturas a luz desta relagdo.

Demos os primeiros passos para desenvolver tal analise num simpdsio
recente sobre organizac@o dualista que reuniu especialistas que tinham feito
suas investigacdes na América do Sul, América do Norte, Africa, Indonésia,
Melanésia e Australia8. No decorrer das discussdes, conseguimos finalmente
sair dos velhos debates em torno destes sistemas binarios e partir para um
estilo de analise comparativa nova e mais ambiciosa. Este tipo de andlise
lembra a discussédo de Wittgenstein sobre o conceito de jogo. Nao adianta
perder-se num debate sobre a definicdo de jogo, concluiu Wittgenstein, pois
jogo corresponde a uma “familia de conceitos" inter-relacionados e parcial-
mente superpostos. Neste sentido, a organiza¢do dualista é semelhante ao

8. Deste ponto de vista a organizacdo dualista é parecida as sociedades “frias” e totémicas
discutidas por Lévi-Strauss em La Pensée Sauvage.

9. Este simposio, patrocinado pela Universidade de Harvard e pela Universidade Hebraica
de Jerusalém, realizou-se em Jerusalém em 1983.
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jogo. Em vez de mergulhar numa discusséo sobre a sua definigcdo, os contri-
buintes ao simpdésio conseguiram estabelecer os parametros de uma série
que abrange o conceito de organizagdo dual. Verificamos que a série inclui
elementos como cosmologia binaria, teoria social dualista, instituicdes bifurca-
das e até padrfes de agdo que tendem a manter equilibrio entre for¢as ou par-
tidos simétricos. Verificamos também que atuais sistemas empiricos geral-
mente combinam varios destes parametros, sem esgotar todas as possibilida-
des da série. Mostrou-se entao ser de suma importancia a combinacao entre
eles. Estas combinagdes sé podem ser estudadas, no entanto, pelos métodos
ja mencionados, analisando-se as interagdes entre niveis diferentes da socie-
dade e, sobretudo, a interacé@o entre estrutura e estratégias de acéo estrutura-
da. Esta abordagem fornece, assim, uma nova visao dos sistemas chamados
dualistas através de um novo estilo de andlise comparativa. Ao mesmo tempo,
fornece a perspectiva de poder estudar os processos de desenvolvimento de
sistemas dualistas, desde que ela demonstre conexdes entre elementos da
série e elementos de séries nado-dualistas até agora inesperadas. Podemos
entdo estabelecer varias seqliéncias possiveis de mudanga em tais sistemas
e verificar empiricamente a existéncia ou a freqiiéncia de cada uma.

Aqui s6 posso falar resumidamente das perspectivas abertas por tais
estudos. Ficou claro que a chamada organizag&o dualista ndo € de forma al-
guma restrita as sociedades tribais de pequena escala. Encontra-se tal siste-
ma nao somente entre os Australianos e grupos indigenas do Brasil Central
como também em sociedades como a de Fiji, em populacbes de varios mi-
Ihdes na Africa Oriental, em pequenos estados da Indonésia e até nos gran-
des impérios da antigiiidade. Existem evidéncias de que o estado chinés anti-
go estava organizado como organizagdo dual, assim como o antigo império
egipcio, s6 que as fei¢cdes do sistema variavam de caso para caso. No impé-
rio egipcio, por exemplo, a divisdo entre Alto Egito e Baixo Egito ndo era ape-
nas uma distincdo geogréfica. Ela representava a complementaridade de
opostos, sem a qual, no pensamento dos Egipcios, nenhuma unidade total po-
deria realizar-se. Assim, o Farao, além de ser chamado formalmente “Impera-
dor do Alto Egito e Baixo Egito” era também considerado a incorporagéo viva
dos deuses Horus e Seth (Frankfort, 1948:19-22). Ora, Horus e Seth foram os
deuses cuja hostilidade mutua e implacavel era o préprio simbolo da inimizade.
O Fara6 continha, portanto, em si mesmo e assim sintetizava, os pélos da
prépria oposigdo cosmica. Sabemos também que o Império Incaico era orga-
nizado dualisticamente. Tanto a capital, Cuzco, como as regides e comunida-
des do império fora daquela cidade, eram divididas entre as metades Hanan e
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Hurin - divisdo, alias, que persiste até hoje em comunidades da serra andi-
na.10

Estes dados demonstram conexdes interessantes, indicando sequiéncias
de desenvolvimento provaveis dos sistemas duais. E facil ver, por exemplo, o
elo entre a organizacéo dual dos Jé e a soberania divina dos impérios da anti-
gliidade. E a nocdo da manutenc&o terrestre do equilibrio cosmico. Também é
facil ver como se pode passar do dualismo tribal para o dualismo imperial dos
Inca, como certamente aconteceu, jA que a organizacdo incaica funcionava
nos dois niveis e continua hoje em dia funcionando ao nivel da comunidade,
intermediaria entre o tribalismo ultrapassado e o imperialismo extinto. Como
explicar entdo o desaparecimento destes sistemas? E verdade que nem sem-
pre soniem completamente. Ja verificamos a perduragdo do dualismo incaico
nas comunidades andinas, séculos depois que a conquista espanhola destruiu
o0 estado Inca. Nao obstante, parece que mundialmente impérios e estados
dualistas tendem a sumir. E a secularizacdo que acaba com eles, porque re-
sulta numa separacgédo da esfera da politica, da esfera da religido e da cosmo-
logia. Portanto abala a soberania divina e acaba abalando os sistemas dualis-
tas de uma maneira geral, porque estes s6 fazem sentido quando conseguem
manter o elo entre o cosmico e o social.

As sinteses binarias encarnadas pelos sistemas dualistas perduram hoje
em dia no folclore do povo em sociedades onde a politica ja foi desvinculada
da cosmologia; mas perduram também na organizac¢do social e simbdlica de
sociedades que ficaram as margens da moderniza¢éo. Foram estas as socie-
dades focalizadas em nosso simpésio sobre a organizacdo dualista. Neste
contexto, o livro recente de Clifford Geertz intitulado Negara é de especial inte-
resse para nos. O livro trata do que Geertz chama “o estado teatro” na ilha de
Bali no século passado. Geertz faz questao de sublinhar que neste estado o
rei tinha obrigacdo de ser passivo, 0 centro numinoso do universo e o alvo de
toda a cerimdnia teatral que tornou Bali tdo famosa e, para nés, tdo exotica.
Existia evidentemente politica, e até politicagem, em Bali; s6 que esta politica
ndo se entende se a consideramos do ponto de vista das nossas categorias
da ciéncia politica. Trata-se, segundo Geertz, de outro tipo de sistema politico,
e esta argumentacdo demonstra o0 elo entre a sua andlise e 0 nosso tema.
Temos demonstrado que a organizagédo dualista em sociedades de pequena
escala é com freqiiéncia uma espécie de encenacéo, que faz do foro da so-

10. VejaZuidema 1962 e, para as comunidades andinas contemporaneas, Flores, 1971; Is-
bell, 1978eSkar, 1981.
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ciedade um paleo para dramas sociais que ocultam (e tém por fungdo ocultar)
as divisbes politicas. Nao é por coincidéncia entdo que encontramos o estado
teatro de Bali numa area do mundo conhecida por suas organizacdes e, até
por seus estados, dualistas.

Com isto parece que ja estamos bem longe, geografica e intelectualmen-
te, do nosso ponto de partida. Isto € o que eu pretendia. Queria mostrar como
uma reflexdo sobre o mal-entendido do meu livro sobre os Xavante podia con-
duzir-nos logicamente a repensar as sociedades do Brasil Central e a cons-
truir um estilo de analise que foge da antimonia improdutiva entre estrutura e
estratégia e acaba mostrando as pistas do estudo do processo de mudanca
de sistemas dualistas. No caminho, conseguimos tirar esta problematica da
area tradicional de estudos de parentesco e inseri-las nas discussdes de
cosmologia, de modernizacdo e secularizacdo, enfim da teoria social e politi-
ca, embora uma teoria politica também em vias de ser repensada antropologi-
camente.

E verdade que é muito dificil construir a histéria destes sistemas, uma
vez que trabalhamos com tantas variaveis e com dados que ou sédo desiguais
ou sdo carentes. Este fato me faz lembrar o famoso aparte do historiador fran-
cés comentando a obra genial de Marc Bloch sobre o feudalismo. Disse ele que
Marc Bloch teria tornado a histéria muito dificil de fazer. Talvez o método que
sugeri nesta palestra é, da mesma maneira, muito dificil de seguir, mas a meu
ver a boa antropologia, aquela que se faz com garra e com imaginagéo, é
sempre dificil de fazer. Espero pelo menos ter conseguido demonstrar aqui
uma das maneiras de fazé-la, pois as andlises dos sistemas centro-brasileiros
desenvolvidas através dos anos por muitos estudiosos dos indios nos for-
necem uma pista para a realizagdo de pesquisas comparativas capazes de
ultrapassar o falso dilema da escolha entre estrutura e estratégias.

BIBLIOGRAFIA

BARTH, F. 1959. Segmentary Opposition and the Theory of Games. Journal of the Royal
Anthropological Institute 89:5-21.

------------------- 1966. Models of Social Organization. Londres: Occasional Paper N9 23 of the
Royal Anthropological Institute.

BOURDIEU, P. 1972. Esquisse d une Theorie de la Pratique. Genebra/Paris: Libraire Droz.

FLORES, S. 1971. Duality in the Socio-cultural Organization of Seven Andean Populations.
Folk 13:65-88.

FRANKFORT, H. 1948. Kingship and the Gods: A Study of Ancient Near Eastern Religion as
the Integration of Society and Nature. Chicago: The University of Chicago Press.

FRIEDMAN, J. 1979. System, Stucture and Contradiction in the Evolution of “Asiatic" Social
Formations. Copenhague: The National Museum.

128



Estruturas e Estratégicas

GEERTZ, C. 1980. Negara: The Theatre State in Nineteenth-Century Bali. Princeton: Prin-
ceton University Press.

GODELIER, M. 1972. “Functionalism, Structuralism and Marxism” In Rationality and Irratio-
nality in Economics. Londres/Nova lorque: Monthly Review Press.

-1 1975. “Modes of Production, Kinship and Demographic Structures” In Marxist
Analysis and Social Anthropology (Bloch, M. ed.). Association of Social Anthropologists
Studies N9 3. Londres: Malaby Press.

ISBELL, B. J. 1978. To Defend Ourselves: Ecology and Ritual in an Andean Village. Austin:
Institute of Latin American Studies. University of Texas.

KELLY, R. C. 1985. The Nuer Conquest. Ann Arbor: The University of Michigan Press.

KROEBER, A. 1942. The Societies of Primitive Man. Biological Symposia. 8:205-216.

LEACH, E. 1961. Pul Eliya: a Village in Ceylon. Cambridge: Cambridge University Press.

----  1969. Genesis as Myth and other Essays. Londres: Johnathan Cape.

-+ 1976. Culture and Communication. Cambridge: Cambridge University Press.

---- 1977. [1954], Political Systems of Highland Burma. Londres: The Athlone
Press.

LEACOCK, S. 1968. Resenha de Akwé-Shavante Society. American Anthropologist 70:581 -
582.

LEHMAN, F. K. 1968. Internal Inflationary Pressures in the Prestige Economy of the Feast of
Merit Complex. Trabalho apresentado na reuniéo de especialistas sobre o Sudeste da
Asia, em Dekalb, lllinois, E.U.A., (a sair).

LEVI-STRAUSS, C. 1956. Les Organizations Dualistes, existent-elles? Bijdragen Tot De
Taal-. Land-En Volkenkunde 112(2):99-128.

——————————————————— 1962. La Pensée Sauvage. Paris: Librairie Pion.

MAYBURY-LEWIS, D. 1967. Akwé-Shavante Society. Oxford: The Clarendon Press.

—————————————————— + 1968. "The Murngin Moral” In Kinship and Social Organization (P. Bohannan
e Middleton, orgs.). Nova lorque: The Natural History Press: 340-357.

——————————————————— 1984. A Sociedade Xavante (Tradugdo de Aracy Lopes da Silva). Rio de Ja-
neiro: Livraria Francisco Alves.

——————————————————— “Social Theory and Social Practice: Binary systems in Central Brazil” in Dual
Organization: a Study of Social and Symbolic Dualism (D. Maybury-Lewis e U. Alma-
gor, orgs.). (a sair).

RADCLIFFE-BROWN, A. R. 1931. The Social Organization of Australian Tribes. Melbourne:
The Oceania Monographs N9 1. MacMillan.

SAHLINS, M. 1961. The Segmentary Lineage: An Organization of Predatory Expansion.
American Anthropologist 63:322-345.

SHAPIRO, W. 1971. Structuralism Versus Sociology: a Review of Maybury-Lewis, Akwé-
Shavante Society. Mankind 8:64-66.

SKAR, H. 1981. The Warm Valley People Oslo: Universitetsforlaget.

SPENCER, P. 1976. Opposing Streams and the Gerontocratic Ladder: Two Models of Age
Organization in East Africa. Man 11-153-175.

------------------- 1978. "The Jie Generation Paradox” In Generation and Time (P. Baker e U.
Almagor, orgs.). Londres: Hurst.

——————————————————— “Models of Dual Age Organization and the Theory of Games and Dilemmas"
In Dual Organization: A Study of Social and Symbolica Dualism (D. Maybury-Lewis e U.
Almagor, orgs.). (a sair).

WOLF, E. 1975. Resenha de Horizon, Trajets Marxistes en Anthropologie. Dialectical An-
thropology 1(1):99-104.

ZUIDEMA, R. T. 1972. The Ceque System of Cuzco. Leiden: The University Press.

129






CRITICA






Que Barulho é Esse, o Dos Pés*Modernos?

WILSON TRAJANO FILHO1

Desde a institucionaliza¢@o da antropologia nas universidades britanicas
e americanas na virada do século tem-se buscado uma metafora, uma pala-
vra-chave que sintetize tanto o fazer antropolégico quanto seu objeto de estu-
do: sociedade e cultura. Poucos exemplos sdo aqui suficientes, ndo obstante
a extensao da lista: sociedade como organismo vivo (Radcliffe-Brown), antro-
pologia como traducdo (Evans-Pritchard), cultura como o superorganico
(Kroeber), cultura como texto e antropologia como interpretacdo (Geertz). Tal
lista sugere, por sua diversidade, o paradoxo de ser o fazer antropoldgico
saudavelmente dinamico, mas caracterizado por uma multiplicidade de abor-
dagens e perspectivas nem sempre complementares, experienciando uma
espalhada sensacgdo de crise permanente. Recentemente uma das linhas de
frente do debate antropoldgico, aquela conduzida pela federagéo interpretativa
americana, tem proposto uma série de novas metaforas para a antropologia:
dialogo, polifonia, evocagdo ... Tais metaforas assim como a federacéo que
as propde estéo presentes no volume Writing Culture editado por James Clif-
ford e George Marcus.* Trata-se de uma coletanea de ensaios, apresentados
originalmente num seminario em Santa Fé, cujo tema central gira em torno do
escrever etnografico. Seus atores sdo James Clifford, Mary Louise Pratt, Vin-
cent Crapanzano, Renato Rosaldo, Stephen Tyler, Talal Asad, George Mar-
cus, Michael Fischer e Paul Rabinow. Para quem ndo esta familiarizado com
esta troupe antropoldgica dou cd uma pequena mas vital informagao: com ex-

1. Durante a elaboracéo desta resenha, o autor era bolsista do Conselho Nacional de De-
senvolvimento Cientifico e Tecnol6gico (CNPQ).
* CLIFFORD, James e George E. MARCUS (orgs.). Writing Culture: The Poetics and Politics
ofEthnography. Berkeley: University of California Press, 1986, 305 pp.

Anuario Antropol6gico/86
Editora Universidade de Brasflia/Tempo Brasileiro, 1988
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cecdo de Talai Asad, que atua como astro-convidado da tradigdo britanica, de
Mary Pratt, vinda da teoria literaria e de Stephen Tyler, um renegado da finada
etnociéncia, todos os outros autores se ligam direta ou indiretamente a figura
de Clifford Geertz.

No ensaio introdutério Clifford afirma que ndo ha a pretensao, por parte
deste grupo de autores, de se constituir como uma escola ou mesmo uma
tendéncia (1986:4). De fato, apesar de Writing Culture ser uma espécie de
variagdo sobre alguns temas constantes, a forma de abordéa-los é relativa-
mente diferenciada e internamente desigual. Por outro lado, os constantes
didlogos e referéncias — implicitas e explicitas - a Geertz (ver o ensaio de
Rabinow:242) parecem sugerir ser este grupo parte integrante de uma frente
interpretativa que envolve, entre outros, filésofos, historiadores e criticos da
cultura, e que tem, na sua vertente antropolédgica, Geertz como cabeca de li-
nhagem. Parece se aplicar bem aqui uma outra metafora: antropologia como
estrutura segmentéria (Sindzingre, 1986). A vertente antropolédgica da federa-
cao interpretativa afirma-se enquanto tal através de sua oposi¢cdo a outras
vertentes antropoldgicas de outras federagBes (a materialista, a estruturalista,
etc.) e através de oposi¢Oes internas que a organizam.

Duas perguntas se mostram como Obvias aqui; como se constituem, a
nivel tedrico, as oposi¢des entre o cla interpretativo e os outros clds? Quais
sdo as oposigdes significativas no interior do cla interpretativo? Respostas a
estas questbes, no espaco de uma resenha, serdo sempre incompletas e su-
perficiais. No entanto, me atrevo e as esbocgo: o clé interpretativo se distancia
dos outros pelas criticas que faz ao positivismo cientifico, as diversas formas
de reducionismo e ao empiricismo ingénuo, e pela defesa de uma postura hu-
manista para o fazer antropologico e do carater provisoério e parcial de toda
analise cultural. Quanto as oposi¢des internas que o segmentam, creio que a
mais significativa é aquela que, pela critica da representacao, faz surgir uma
nogdo mais sofisticada de texto em oposicdo ao texto de Geertz. E exata-
mente a partir de uma elaboragdo critica da nog¢éo de cultura como texto que
temas tais como a autoridade cientifica e etnogréafica, a crise da representa-
¢do, recursos retoricos e fazer etnografico, didlogo e polifonia, poder e domi-
nagdo, entre outros, sdo objetos de reflexdo em Writing Culture.

Tendo, pois, iniciado substantivamente a leitura do livro através da identi-
ficacdo de seus temas principais e de sua localizagéo no debate entre as es-
colas, devo agora ser cauteloso acerca dos rumos a tomar. Primeiro, devo fa-
zer justica ao livro. Trata-se de uma coletanea importante e provocativa que
recupera o fazer textos como uma dimenséo esquecida no debate antropolo-
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gico. Porém, mais do que recuperar esta dimensao, o livro denuncia e critica a
ideologia da transparéncia da representagdo e da imediaticidade da experién-
cia cujas consequéncias, entre outras, sdo reduzir o fazer etnogréafico a uma
simples questdo de método e criar um modo de autoridade etnografico que
pretende ser factual e incontestavel, quando na realidade é puramente retori-
co. Além disto, Writing Culture saudavelmente advoga uma concepgéo abran-
gente para a etnografia, uma dimensdo ética para o fazer antropolégico e uma
énfase nas instancias especificas do discurso, em vez do foco na representa-
¢do do mundo. Finalmente, o livro incentiva a experimentagcdo na construcao
das etnografias, propondo o modelo do didlogo que sempre conduz a explici-
tacdo das diversas vozes que falam e do contexto das falas.

Contudo, a riqueza e a importancia de uma obra estdo intimamente asso-
ciadas a consciéncia de seus limites, e estes, em Writing Culture, ndo séo tdo
largos quanto pensam os seus autores. No que se segue farei uma resenha
breve de cada um dos ensaios, apontando para o que acredito ser contradi-
¢Oes, deficiéncias e mal-entendidos. Ao final elaborarei uma critica externa,
mas nao sistematica, apontando para os limites do livro.

Leio Writing Culture como uma coletanea que se organiza em quatro se-
¢Oes bésicas. A primeira secdo é constituida pelos ensaios de Pratt, Crapan-
zano e Rosaldo. Nela, os autores buscam denunciar e desmistificar o estilo
realista das etnografias classicas, focalizando temas como a constituicdo da
autoridade do autor da etnografia e 0s recursos estilisticos utilizados para tal.
O segundo grupo é formado pelos ensaios de Clifford e Tyler, os quais se ca-
racterizam por uma reflexdo sobre as possibilidades e os limites do conheci-
mento antropolégico contemporéneo e por sugestfes de carater mais geral
e tedrico para o alargamento destes limites. Os ensaios de Marcus e Fischer
compdem a terceira secdo, que é dedicada ao exame de formas concretas e
existentes de experimentacdo em etnografia. Finalmente, os ensaios de Asad
e Rabinow e as conclusdes de Marcus apontam para o tema mais sociologico
da relagdo entre o experimentalismo e as condigbes de poder e dominagao.
Nisto minha leitura esta bastante proxima da dos editores do livro, com exce-
¢ao do ensaio de Asad, que vejo como parte integrante da secao final cujo te-
ma € o poder, enquanto os editores provavelmente o localizariam na primeira
segdo. Por fim, devo advertir que muitas das minhas qualificagdes e criticas
ndo sdo textuais, mas sim baseadas no que os diversos ensaios evocam. Afi-
nal, trata-se de uma coletanea de ensaios, uma forma que é tipicamente evo-
cativa.

135



Wilson Trajano Filho

O ensaio de Mary Louise Pratt, “Fieldwork in Common Places”, é dedica-
do ao exame de como narrativas pessoais e descricdes impessoais se arti-
culam nos textos etnograficos. Através da leitura de cronicas de viagem (Sta-
den, Burton e outras) e de etnografias classicas (Nuer, Tikopia e outras),
mostrando certas similaridades estilisticas entre elas, Pratt argumenta que a
articulagdo de narrativas pessoais com descrigcbes impessoais objetivantes
sempre foi uma pratica em uso nas crénicas de viagem, ndo sendo, portanto,
uma invengdo dos etnodgrafos classicos. Dai, prossegue ela, ser falso, pelo
menos a nivel do texto, estabelecer uma ruptura e uma descontinuidade entre
estes dois géneros. Pratt ainda detecta uma assimetria na articulagdo narra-
cdo-descricdo nas etnografias. Ao contrario das crdnicas de viagem, onde 0s
dois modos tém aproximadamente a mesma importancia, quando ndo é o caso
da narrativa ser mais valorizada do que a discussao, as regras da convencao
etnogréafica colocam sempre a narracdo como subordinada, confiando-a aos
reduzidos espacos das introdugdes e prefacios. Nestes reduzidos espacgos, a
figura do pesquisador de campo é mistificada, questionada e ironizada, mas
sempre de modo implicito. Como Pratt diz: “nunca se toca na inexplicabilidade
e injustificabilidade da presenca do etnégrafo segundo a perspectiva nativa”
(:42). A coexisténcia, embora assimétrica, de narrativa e descrigcdo no texto
etnografico é explicitada entdo como uma forma de mediar a contradigcdo que
existe no interior da disciplina entre autoridade pessoal e autoridade cientifica,
entre a pratica subjetivante e a objetivante (ver também o ensaio de Clifford:
109).

Pratt examina ainda a etnografia de Shostak, Nisa: The Life and Words of
a IKung Woman, como uma experiéncia bem-sucedida de fundir estas duas
praticas. A questao da autoridade etnogréfica € apenas denunciada, mas nun-
ca elaborada em profundidade. E injusto criticar em um texto aquilo que ele
ndo se propde a desvendar. Porém, a questao da autoridade etnografica seria
melhor compreendida se ndo fosse uma equagdo mal articulada por Pratt.
Afirmar a continuidade entre a etnografia e as cronicas de viagem somente
pelas semelhancas entre os dois géneros no que se refere & articulagéo de
narrativa e descricdo é um movimento légico com poucos fundamentos. To-
mar a cena de chegada de Firth entre os Tikopia e compara-la com a chegada
de Bougainville ao Taiti da um certo poder de convencimento ao seu argu-
mento, mas este é basicamente retérico. Pratt € muito feliz nos seus exem-
plos, mas mesmo correndo o risco de ser taxado de positivista, por usar o ar-
gumento basico da falsificabilidade, lembro de meméria que nédo existem ce-
nas de chegada em outras tantas etnografias classicas como a de Fortes en-
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tre os Tallensi, a de Turner entre os Ndembu, a de Gluckman entre os Barot-
se, etc. Este meu argumento nédo falsifica o de Pratt, mas no minimo sugere a
necessidade de certas qualificagdes. Ha ainda uma questao de nivel mais ge-
ral que esta implicada no argumento de Pratt sobre a ndo-descontinuidade en-
tre etnografia e crénicas de viagem. Esta questdo, tipica da problematica iden-
tidade/diferenca, refere-se a concepcdo do que vem a ser etnografia. Mais
detalhes na Ultima parte desta resenha.

O segundo ensaio da continuidade ao tema geral discutido por Pratt: é
o texto de Vincent Crapanzano, “Hermes’Dilemma: The Masking of Subven-
sion in Ethnographic Description". Comparando o etnégrafo ao deus grego
Hermes - o mensageiro que da sentido ao seu sentido - Crapanzano nota
que eles dividem o mesmo problema: tornar seus textos convincentes. A dife-
renca é que Hermes fez a promessa de jamais mentir, sem que isto signifique
contar toda a verdade, enquanto o etnégrafo, pelo menos na versao classico-
realista, parece que ndo chegou a perceber o verdadeiro contelido desta pro-
messa. Esta questdo da parcialidade e da provisoriedade da interpretacdo
cultural leva Crapanzano a discutir as estratégias empregadas pelos etndgra-
fos para convencer os leitores e, provavelmente a eles mesmos, da precisdo
e da verdade de suas descri¢des, o lugar do etndgrafo no texto etnografico e a
construcao de sua autoridade através de artificios retéricos. Tal exame é feito
através da leitura dos textos de Catlin (um pintor americano do século passa-
do) sobre uma cerimdnia dos indios Mandan, de Goethe sobre o carnaval ro-
mano e de Geertz sobre a briga de galos. Novamente vale chamar a atencao
para a definicao implicita de etnografia.

Crapanzano lista os elementos que constituem a autoridade do etnografo:
“sua presenca nos eventos descritos, sua capacidade perceptiva, sua pers-
pectiva desinteressada, sua objetividade e sua sinceridade” (:53). Contudo,
ele nota que a constituicdo da autoridade é apenas uma das estratégias de
gue o etndgrafo langa mao para tornar seu texto convincente. Além desta, ele
se utiliza de figuras retoricas especificas. Sua leitura dos trés autores € inter-
namente convincente e sua concluséo é que os dispositivos retéricos “usados
para convencer os leitores acerca de suas descricbes acabam por tornar as
Gltimas suspeitas” (:53). Assim, a figura da hipotipose no texto de Catlin im-
possibilita o realismo pretendido, pois este Ultimo requer uma certa sobriedade
estilistica. Goethe, através do uso de demonstrativos diretos, apela aos leito-
res para se juntarem a ele, mas nao os participantes do carnaval romano. O
contato de entrada da briga de galos de Geertz da a ilusdo de especificidade,
de uma briga particular, quando ndo ha, na realidade, nenhuma perspectiva
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especifica. Tudo que ha é a autoridade construida a partir da declaracdo “esti-
ve 14", declaragdo que ndo se faz mais ouvir ap6s o conto de entrada. Isto se
explica pelo ato de ser a presenca do etndgrafo nos trés textos meramente
uma presenga retérica, uma presenga que subverte os eventos descritos pela
via da mascara da autoridade do etnégrafo/autor que se localiza acima e atras
daqueles cuja experiéncia deveria ser descrita (:76).

O ensaio de Crapanzano é lucido e rico em detalhes de analise. Mas nao
consigo evitar uma suspeita, uma indagagdo e uma admiracdo. Minha sus-
peita é de que a estratégia adotada por Crapanzano, em suma a mesma de
Pratt, ndo permitiria generalizar, como ele faz, sobre as formas de tornar um
texto convincente. Dai vou um pouco mais longe especulando se a definigéo
ampla do que é etnografia néo teria facilitado tal generalizacdo. Afinal, os trés
autores examinados por Crapanzano sao antes de mais nada bons escritores
que tratam o idioma literariamente. Minha indagacdo: se a interpretacéo cultu-
ral € provisoria e parcial, como entdo resolver problemas de verificacéo e jul-
gamento, se € que tais problemas sao significativos neste contexto em que as
verdades sdo parciais. Crapanzano nao trata desta problematica e nem estou
eu a cobrar dele qualquer resposta. Seria injusto. Porém, esta € uma proble-
matica que ndo é enfrentada em Writing Culture, embora esteja sempre se fa-
zendo presente pela auséncia.2 Finalmente, fico admirado pelo fato de Cra-
panzano ser mais critico de Geertz do que de Catlin e Goethe, quando seria
de esperar o contrario. Por qué? Por razdes sociolégicas ou psicolégicas?
Ensaio uma resposta no devido momento.

O ensaio “From the Door of His Tent: The Fieldworker and the inquisitor”,
de Renato Rosaldo, da continuidade a critica aos canones tradicionais do es-
crever etnografico através da leitura de dois textos etnograficos: Montaillou de
Ladurie e, mais uma vez, Os Nuer de Evans-Pritchard.

O livro de Ladurie analisa a vida em uma aldeia francesa no século XVI
através dos registros deixados pelo inquisidor bispo Jacques Fournier. Isto
fornece a Rosaldo o pretexto para uma infeliz, mas oportuna, no contexto do
livro, comparacao entre o etnégrafo, enquanto pesquisador de campo, € o in-
quisidor. Infeliz porque os termos estdo invertidos. No caso em questao é o
inquisidor que se assemelha ao pesquisador de campo. Como nao se trata de
uma relagdo de identidade, a ordem dos termos é de muita importancia. Por

2. Excegdo € a introdugdo de Clifford, onde tal questido é mencionada e logo a seguir aban-
donada (op. cit: 25). Taylor, 1979 discute tal problematica segundo a mesma perspectiva
interpretativa.
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outro lado, é uma comparagéo oportuna porgue vai articular a pratica da pes-
quisa de campo (a do inquisidor é 6bvia) com as rela¢des de poder e domina-
¢do. Apesar da incontestabilidade de suas conclusdes-denuncias, a associa-
¢ao do pesquisador de campo com as relages de poder e dominagdo merece
algumas qualificacdes que evitem mal-entendidos e reducionismos. E muito
simplista afirmar como Rosaldo o faz que: “a se¢éo introdutdria de Os Nuer se
assemelha com a de Montaillou pois realiza o trabalho de separar retorica-
mente o contexto da dominag&o colonial da producdo do saber etnografico"
(:93). Além desta sentengca ser ambigua, dando a impresséo de que os al-
dedes franceses do século XIV viviam uma situagdo de dominagédo colonial,
acontece de novo uma inversao: na realidade, é Montaillou que se assemelha
aos Nuer.

A forma como Rosaldo discute o tema da autoridade etnogréafica acres-
centa algo as discussdes de Crapanzano e Pratt. Como estes dois Ultimos,
Rosaldo afirma que um dos elementos constitutivos da autoridade é a presen-
¢a do pesquisador de campo nos eventos descritos. Como Crapanzano, Ro-
saldo também afirma ser esta um apresentar-se que se esconde e se nega. E
neste ponto que seu ensaio acrescenta uma distingdo que acredito ser im-
portante na discussdo do tema da autoridade etnografica. Rosaldo nota que
a figura do autor pode ser analiticamente desconstruida em trés fung¢des que
separam “a) o individuo que escreveu a obra, b) a pessoa textualizada do nar-
rador, e ¢) a pessoa textualizada do pesquisador de campo” (:88). Assim, o
pesquisador de campo, ao aparecer na introdugdo das etnografias, deixa claro
os lagos entre sua pessoa e 0s contextos de dominacéo, mas nega as cone-
x0es entre poder e saber, ao desaparecer apds a introducdo. A descrigdo do
narrador acerca das durezas do trabalho de campo confere ao texto um ar de
realismo que faz o autor aparecer como uma pessoa honesta, o que aumenta
a credibilidade do texto. O realismo da narragéo é obtido ainda através de re-
cursos retdricos tais como a nominacéo de lugares e pessoas, apresentacdo
de mapas, censos, datas e estatistica, e o falar por auséncias.

Rosaldo chama a este estilo “modo pastoral literario”. E um modo que se
caracteriza pela cortesia nas relagdes que cortam fronteiras sociais, tal como
na relagdo de Evans-Pritchard (individuo, pesquisador e narrador) com os
Nuer, ou Ladurie (individuo e narrador) e Fournier (pesquisador) com os al-
dedes franceses. E um modo adequado para Ladurie e Evans-Pritchard, pois
tanto os Nuer quanto os aldedes franceses simbolizam o ponto onde a verda-
de neutra da etnografia pode encontrar-se consigo mesma. Este ponto abs-
trato esta além de toda dominagéo, pois a cortesia do modo pastoral justifica,
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mas ao mesmo tempo trai, os esfor¢cos do narrador em suprimir as conexdes
do pesquisador de campo com as relagbes de poder. Rosaldo da ainda um
passo adiante na sua dendncia do modo pastoral. Estando as figuras textuali-
zadas do narrador-pesquisador num contexto onde as relacdes de cortesia
parecem transcender a desigualdade e a dominacéo, resulta facil a cortesia
tornar-se respeito e admiracdo e dali, facilmente cair na condescendéncia e
reveréncias pela simplicidade dos Nuer ou dos aldefes franceses. Este modo,
entdo, desistoriza as culturas (ver também o ensaio de Clifford: 110-160).

Os ensaios de Pratt, Crapanzano e Rosaldo denunciam que, pela via dos
artificios retéricos, o texto construido da etnografia, que se pretende convin-
cente, verdadeiro e objetivo, ora esconde ora passa ao largo de questdes tais
como a articulagdo da subjetividade do autor com a das pessoas pesquisa-
das, o contexto socioldgico onde se da o encontro etnografico e as limitagdes
que este contexto impde ao saber antropolégico. Ficaram algumas perguntas
no ar que serao retomadas no devido momento.

“Pos-Modern Ethnography: From Document of the Occult to Occult Do-
cument” de Stephen Tyler € um ensaio aforistico que, usando um procedi-
mento quase dialético, discute a natureza daquilo que ainda esta por vir: a et-
nografia pds-moderna. Através da critica a ciéncia, suas formas de linguagem,
sua alianga com os discursos do valor e do trabalho e seu distanciamento da
praxis, Tyler desvenda um contexto s6co-cultural - o mundo pds-moderno -
no qual os fundamentos da ciéncia como representacdo e como conhecimento
universal ndo mais operam enquanto tais. Tyler reserva para a etnografia uma
importancia especial pois ela é, neste novo contexto do mundo pés-moderno,
“uma forma superior de discurso ao qual todos os outros discursos sao relati-
vizados e no qual todos eles encontram seu sentido e sua justificacdo” (:122).
Seu modo de ser ndo se apresenta pela via da descricdo nem da agdo, meta-
foras para o discurso da representacéo (ciéncia) e do trabalho (politica e eco-
nomia). A etnografia pés-moderna tem na evocac¢do o seu modo privilegiado
de ser, ela evoca "aquilo que nao pode ser conhecido discursivamente ou
executado perfeitamente” (:123). O que Tyler tenta abordar é uma forma de se
aproximar do indizivel, daquilo que é concebido mas nunca esgotado na linea-
ridade do pensamento, as sentencas e da palavra escrita. Além disto, Tyler
sugere ainda que se resgate a dimensédo ética de todo discurso e a incorpore
na etnografia pés-moderna, pois esta € um discurso de muitas vozes que
evoca uma fantasia que rompe com o mundo do senso comum. No entanto, tal
ruptura com o senso comum nao é realizada com o intuito de abandona-lo.
Pelo contrério, trata-se de restaura-lo.
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Pois sendo entdo a etnografia pés-moderna “um comego de uma nova
jornada” (:140), resta-me perguntar: para onde, em que condig8es, por quanto
tempo, quem viaja e quanto custa? Tyler ndo se faz ouvir agora, sua voz se
cala esperando, quem sabe, que o fluxo do seu discurso imediatamente ante-
rior ecoe, evocando o leitor uma resposta. Porém, estar em siléncio ante estas
perguntas ndo significa estar mudo definitivamente. Pelo contrario, o texto de
Tyler é bastante elogiiente na utopia que vislumbra e promete: um mundo ludi-
camente fragmentado, sem sujeitos e objetos, um mundo além da dominacao
no qual um madrigal a muitas vozes € repetidamente executado num espago
transcendente, cuja acustica reforca reflexfes, reverberacfes e ecos - fun-
damentos da fantasia, incitadores da evocacao.

Mas ha ai algo verdadeiramente espantoso, tdo logo se percorra as trilhas
deixadas pela evocacdo. Este mundo vislumbrado, assim como o discurso
que o revela - a etnografia pés-moderna - nao sao absolutamente novidade
alguma no horizonte do homem e nem estdo por vir, como argumenta Tyler.
Na vida dos homens eles ja se encontram ha séculos, embora cobertos por
um termo pré-moderno: religido. Nao penso aqui na religiao que estabelece a
ordem (social, cultural, cognitiva, emotiva, etc.), mas naquela que nos sus-
pende e nos descansa; a religido como perspectiva restauradora do senso
comum (Geertz, 1973:122 e Tyler:134). Asad, em uma interessante critica a
Geertz, argumenta que tal posigdo levaria a um paradoxo. O mundo do senso
comum é pensado por Geertz como Unico, enquanto a religido (seus simbolos,
crengas e praticas) é mdltipla, variando de acordo com as culturas. Contudo,
se a religiao restaura o senso comum, modificando-o, ela também confere a
ele a multiplicidade que a caracteriza, desfazendo, assim, o seu carater uni-
versal (Asad, 1983:250). A critica de Asad a Geertz aplica-se também ao ar-
gumento de Tyler de que a etnografia pds-moderna restaura 0 senso comum.
Afinal, uma etnografia, mesmo pés-moderna, escrita por um antrop6logo ame-
ricano sobre os indios Karaja vai restaurar o senso comum de quem, dos Ka-
raja, dos Estados Unidos, do Brasil do antropdlogo? E de fato espantosa a
relagdo que descubro entre religido e etnografia pds-moderna no texto de
Tyler. Espantosa porque depois de os positivistas do século passado sonha-
rem com o fim da religiao, com a sua ultrapassagem pela ciéncia, assiste-se
agora a um movimento inverso, onde um antipositivista propde e anuncia, com
um certo alarde até, a morte da ciéncia e a sua sucessao pela etnografia pos-

moderna, ou, mais ao gosto tradicional, pela religido.
Por ser rico e provocante, o ensaio de Tyler chama por reflexdes criticas

de varias ordens. Trata-se de um texto que tem muito de evocativo e pouco de
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analitico. O mundo pés-moderno é afirmado a partir da crise da ciéncia, e a
partir de sua afirmagéo, uma nova forma de discurso etnogréfico. Contudo, a
propria afirmac¢é@o do universo pés-moderno me legitima a indagar: é ele um
mundo historicamente construido? Se afirmativo, continuaria sociologicamen-
te: onde? quando? como? No entanto, estas questdes sao somente uma de-
coréncia visivel de uma problematica mais geral. O ensaio de Tyler é impor-
tante porque busca recuperar para o fazer antropoldégico uma nocéo antiga de
verdade e saber como evocacdo. A evocacdo torna acessivel aquilo que
estd nas bordas do indizivel; ela torna presente a diversidade sem, contudo,
nomea-la e, portanto, sem esgota-la. Mas porque ndo nomeia, apenas indica,
porque ndo refere, mas aponta, a evocacdo ndo analisa, ndo separa e ndo
classifica. Nao quero aqui dizer que o evocativo e o analitico sejam contradito-
rios por principio, nem tampouco fazer a apologia da taxonomia e da andlise.
Na realidade, creio que a evocagéo e a andlise podem e devem ser combina-
das no fazer etnografico, e isto ndo passa de uma questdo de habilidade.
Contudo, o ensaio de Tyler, ao fazer a apologia da evocagéo, sacrifica o pen-
samento analitico e justifica tal sacrificio por uma condigdo sd6cio-cultural que
anuncia e evoca, mas nunca analisa: o pés-moderno.

O ensaio de Clifford, “On Ethnographic Allegory”, também é uma reflexao
sobre o fazer antropoldgico contemporaneo. Nele Clifford examina a tendéncia
recente de ver no texto etnogréafico diversos niveis alegéricos como vozes
especificas. Esta tendéncia, no interior do cla interpretative, vem no bojo de
uma reavaliagdo epistemoldgica mais geral questionadora do saber como re-
presentagdo. Ha nela um reconhecimento da alegoria e do texto etnografico
como alegdrico que “nos leva a dizer de qualquer descricdo ndo que repre-
senta ou simboliza isto ou aquilo, mas que é uma estéria (moralmente carre-
gada) sobre isto ou aquilo” (:100). E é exatamente o reconhecimento da alego-
ria (padrdes de associagdo que apontam para significados adicionais), onde
um nivel de significagdo gera sempre outros niveis, todos eles igualmente sig-
nificativos, que conduz a uma nova concepgdo do texto etnografico como a
articulacéo e o fazer-se ouvir de muitas vozes. Algumas implicagbes decor-
rentes do reconhecimento da alegoria e da concepcéo do texto etnogréafico
como uma polifonia sdo mencionados por Clifford. Primeiro, a nova énfase na
pesquisa de campo como instancia geradora da etnografia. Ao contrario do
gue acontecia no cla realista, a énfase agora é nos elementos intersubjetivos
do encontro etnografico. Decorrente disto, Clifford menciona simpaticamente
as tendéncias em incorporar narrativas pessoais e dar espago para a fala dos
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informantes nas etnografias. Terceiro, os problemas de generalizacdes que
dai resultam.

Clifford reconhece que as camadas de sentido ndo séo infinitas. As pos-
sibilidades de leitura de um texto sdo dados pelos limites do horizonte histérico
do leitor. No seu ensaio assiste-se um esfor¢o para ultrapassar a textualiza-
cdo e a questdo da autoridade do autor. Ele é simpatico a idéia de um texto
com muitas vozes, mas acaba tendo que reconhecer que mesmo como poli-
fonia a etnografia € um texto orquestrado por um autor. Dai desconhecer tam-
bém que o texto etnografico ndo é s6 alegoria. Nele ha uma constante luta pa-
ra limitar os sentidos extras, luta que baliza as convengdes da disciplina e do
préprio género etnografico. Em momento algum fica claro o que é exatamente
esta luta. Obscuro como é apresentado, parece que este esforco limitante é
realizado pelo proprio texto que passa entao a ser sujeito, objeto e contexto.

Clifford, em certos momentos de seu ensaio, parece comungar com Tyler
da utopia que este evoca. Os dois ensaios revelam a possibilidade de um
mundo melhor, onde poder e hierarquia estejam totalmente separados. Evo-
cam um horizonte que esta além de toda a dominacdo, onde ninguém tem o
poder de dar feicdo a estrutura final das estérias contadas coletivamente, nas
quais todas as vozes sao igualmente ouvidas. Denunciando o poder e a domi-
nagdo, eles pregam uma democracia que, em certos momentos, chega a ne-
gar o poder, ficando, assim, muito semelhante ao modo pastoral que no livro é
contestado. Tudo isto, argumento eu, porque falta uma perspectiva sociolégica
aos dois ensaios. Como é constituido o mundo pés-moderno, quando e por
que surge a tendéncia de reconhecer a alegoria e as consequéncias que dela
resultam, sdo perguntas que nestes dois ensaios encontram respostas muito
incompletas. A ruptura (ou ndo) do pds-moderno e as novas tendéncias expe-
rimentais na antropologia ndo sdo simplesmente o resultado de uma reavalia-
¢do tedrico-epistemolégica. Sdo, sobretudo, adaptagbes e acomodacgbes e
mudancas no mundo social. A sociologia da mudanga deveria ser, portanto,
parte integral de toda e qualquer tentativa de responder as questbes formula-
das acima.

“Ethnicity and Post-Modern Arts of Memory” de Michael Fischer e “Con-
temporary Problems of Ethnography in the Modem World System” de George
Marcus exploram formas concretas e existentes de experimentagdo em etno-
grafia. Especificamente, Michael Fischer analisa uma série de autobiografias
étnicas, descobrindo nelas modos pelos quais a pratica etnografica poderia
ser revitalizada. Ele argumenta que as perspectivas que tais autobiografias
oferecem para o tema da etnicidade sugerem novos modos para escrever e
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ler etnografias. As autobiografias examinadas revelam para o leitor novas di-
mensdes da etnicidade que ndo sdo sequer vislumbradas pelas abordagens
sociologizantes, mostram ser a etnicidade algo dinamico, sempre reinventado
e reinterpretado, orientado mais para o futuro do que para o passado. Além
disto, elas exercem a fungdo, sempre prometida pela antropologia, de critica
cultural, justapondo duas ou mais tradigdes culturais de tal maneira que o exo6-
tico seja visto contra o pano de fundo do familiar e vice-versa. Fischer revela
cinco estratégias estilisticas que, usadas nas autobiografias, realizam a tarefa
da critica cultural - transferéncia, trabalho com sonhos, bifocalidade, interfe-
réncia e humor irbnico. Segundo ele, tais estratégias podem e tém sido usa-
das como licdes para o escrever e ler etnografias.

Marcus procura mostrar alguns exemplos de como os etnografos de in-
clinagdo interpretativa podem articular no espaco descritivo das etnografias o
dominio micro dos significados culturais com o dominio macro dos sistemas
sociais abrangentes e impessoais. No corpo do ensaio, Marcus discute em
detalhes dois modos de construir o texto, de modo a articular o local com o
sistema social mais abrangente. O primeiro reduz-se a exploragéo etnogréafica
de situagbes e lugares diversos, mas ligados pelas conseqiéncias das ativi-
dades que ocorrem no interior de cada um deles. A narrativa seqgiiencial é o
estilo adequado para este caso. Os temas privilegiados tém sido mercados,
modos de producdo, distribuicdo e consumo. O segundo modo, examinado
com mais vagar a partir da leitura do livro de Paul Willis, Learning to Labour, é
elaborado numa etnografia de um lugar ou situacéo estrategicamente selecio-
nado, sendo o sistema social abrangente tratado como pano de fundo, mas de
tal modo que nao se subestime a forma pela qual este Ultimo é constitutivo da
vida cultural do primeiro.

Marcus conclui que o desafio de articular a vida dos sujeitos com a natu-
reza do mundo da economia politica tem na forma do ensaio moderno sua so-
lucdo mais feliz, isto porque o ensaio € uma forma que “se recusa a impor or-
dem, pela escrita, num mundo cuja esséncia é ser fragmentado” (: 191).

Os trés grupos de ensaios até agora examinados realizam, pela ordem, a
denincia das convencdes realistas, a fundamentacéo teérica de novas con-
vengles, e a exemplificagdo de como estas novas convencdes podem e es-
tdo sendo postas em pratica. No decorrer da resenha dos ensaios individuais,
ja apontei para os pontos que vejo como problematicos e ja elaborei uma criti-
ca interna parcial. Talvez tenha chegado a hora de passar a uma critica mais
geral e externa, pois o Ultimo grupo de ensaios que passo a resenhar, apa-
rentemente, nos leva a um novo tema: o do poder, da dominacéo e do politico.
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N&o tenho como esconder que sou mais simpatico a este Ultimo grupo, mas
tenho o dever de dizer que, tanto os ensaios de Talai Asad, “The Concept of
Cultural Translation in British Social Anthropology”, de Paul Rabinow, “Repre-
sentations Are Social Facts: Modernity and Post-Modernity in Anthropology”,
guanto o "Afterword: Ethnographic Writing and Anthropological Careers” de
George Marcus, ndo sao uma parte agregada artificialmente ao livro. Pelo
contrario, eles simplesmente retomam a discussao da etnografia como texto
sob um angulo que até entédo havia sido apenas sugerido.

O exame da nocdo de tradugdo cultural na antropologia britanica leva
Asad a questionar as metéforas traducéo e texto, para antropologia e cultura,
respectivamente, como modelos gerados e irremediavelmente envolvidos nas
situacdes e relagbes de dominagcdo em escala global. Seu argumento central é
que o capitalismo industrial é também transformador de formas de saber, de
estilos de vida locais e, com estes, de formas de linguagem. Dai, segue-se
que existe uma desigualdade de poder entre os idiomas falados no mundo.
Este poder transformador é de tal maneira vasto e se entremea nas conven-
¢Oes linguisticas da disciplina com tamanha forma que resiste até mesmo aos
experimentos individuais realizados na feitura das etnografias.

0 ensaio de Asad é pessimista no seu tom geral. Ele ndo vislumbra um
conhecimento antropolégico livre das malhas da dominagédo. Apenas conclui
que, para entender o envolvimento da antropologia com as condi¢des de po-
der, deve-se analisar as condig6es em que o poder entra no processo de tra-
ducdo cultural. Mesmo pessimista, Asad é mais realista do que os seus cole-
gas desta coletanea, pois ndo é utdpico, nem busca um mundo ou uma antro-
pologia que esteja além da dominag&o. Implicitamente, reconhece que o poder
e a dominacdo sdo ingredientes essenciais da condicdo humana. Asad nao
menciona o caso das “antropologias periféricas”, e nem deve ser cobrado por
isto; afinal, a antropologia britanica é o foco de seu ensaio. Contudo, basta
pensar no caso das antropologias realmente feitas nas periferias para vislum-
brar, se ndo uma saida, ao menos uma posicdo média entre saber e poder. Se
ndo se adota uma forma muito ortodoxa da teoria da dependéncia, é possivel,
sem muito esforgo, notar que a relagéo entre um antrop6logo, digamos, brasi-
leiro, com o0s grupos sociais que estuda ndo é marcada pela mesma desigual-
dade que caracteriza a relagdo, digamos, Gellner-Berber, e isto deve transpa-
recer nos textos produzidos por estes.

A partir das criticas de Rorty, Hacking e, mais especialmente, de Fou-
cault, a epistemologia e ao conhecimento como representagdo, Rabinow exa-
mina a tendéncia de pensar a etnografia como texto e as estratégias neste
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caso adotadas: discute a questdo da autoridade etnografica, o surgimento de
uma meta-antropologia e os conceitos didlogo e polifonia. Rabinow relaciona
esta nova tendéncia com o surgimento de uma crise da representagdo e com
a emergéncia de uma cultura pés-moderna. Ao contrario de Tyler, o pés-mo-
derno é visto por Rabinow como um evento histérico especifico e localizado.
Apesar de simpatico a critica da representacdo e as tentativas de experimento
com o texto etnografico, Rabinow tem uma visao critica da cultura pés-moder-
na e dos debates, a partir desta perspectiva, acerca da escrita etnografica.
Seu argumento é de que o pdés-moderno ndo enxerga sua propria situagdo,
comprometido que esta com as énfases na parcialidade, na fragmentagéo e no
fluxo. Sua situacéo e, na realidade, a propria nogéo de situacéo séo tao insta-
veis que ndo conseguem sequer tornar-se objetos de uma reflexdo (:252).

N&o posso aqui fazer justica a complexa argumentacdo do seu ensaio,
que vejo como um dos mais importantes do livro, porque nele ha a sugestao,
mas infelizmente, somente uma sugestdo, de uma nova abordagem para o
tema geral do livro. Tendo demonstrado, com a ajuda dos fildsofos, que o co-
nhecimento cientifico e sua verdade, percebidos como representagdo, sdo
praticas sociais historicamente constituidas. Rabinow descarta como parcial
gualquer tentativa de compreender o fazer etnogréafico, classico-realista ou
experimental-pés-moderno, somente pela via da reflexao teérico-epistemolégi-
ca. Prop6e que o debate sobre o escrever etnografico envolva uma reflexdo
sobre o poder no seu nivel mais mocroscépico, isto €, uma reflexdo sobre a
politica académica e editorial, as praticas cotidianas dos antrop6logos nos de-
partamentos das universidades, nos simpoésios, conferéncias e encontros
cientificos. Em suma, propde que o debate sobre a pratica etnografica con-
temporanea seja compreendido, também pela via de uma sociologia da pratica
antropoldgica, no campo e nos departamentos.

Marcus também parece seguir esta mesma linha de raciocinio no seu
curto “Afterword”. Ali ele articula a tendéncia experimental com aquela expe-
riéncia que constitui a identidade do antropdlogo: a elaboragdo de uma dis-
sertacdo para a obtencdo do grau de doutor, uma credencial profissional basi-
ca. Vista, entdo, no contexto das carreiras profissionais, Marcus argumenta
que tal tendéncia pode ser compreendida, em parte, como uma reagao a expe-
riéncia de treinamento inicial, geralmente conservadora, que resulta numa dis-
sertacéo de doutoramento.

O que ndo fica claro é se tal reacdo é decorrente de insatisfagcdes teori-
cas, existenciais, estéticas ou se € apenas parte de uma estratégia geral de
ascensao profissional. Ndo fica claro porque, tanto o ensaio de Rabinow,
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guanto o de Marcus apenas sugerem a necessidade de uma sociologia do
campo intelectual sem, no entanto, realiza-la. Embora nédo seja aqui o espaco
para tal sociologia, desejo relembrar alguns fatos: a partir dos anos 60, a an-
tropologia tem crescido muito nos Estados Unidos, formando uma comunidade
de tamanho suficiente para a emergéncia de um mercado editorial especifico
(Stocking, 1983:8). Atualmente, as universidades americanas formam mais
doutores por ano do que sua capacidade de absorvé-los. Um dos Gltimos nu-
meros do Newsletter da Associagdo Americana de Antropologia retrata o perfil
do antropdlogo padrédo dos anos 80: mulher, tendo os Estados Unidos como
area de interesse, trabalhando fora do circuito académico. Estes fatos, asso-
ciados com o ditado publish or perish, que esta cada vez mais em evidéncia,
se 0 caso é a obteng&o de tenure, nos conduzem a um quadro claro: sendo a
academia o local privilegiado para a atuacdo profissional dos antropdlogos e
havendo mais antropdélogos do que vagas nos departamentos, a conclusao é
que o mercado profissional estd muito apertado, havendo uma intensa compe-
ticdo para o preenchimento das poucas vagas abertas nas universidades.
Seria um tanto leviano concluir que o experimentalismo prevalecente nas
etnografias de hoje é uma estratégia para ascender numa carreira que oferece
poucas oportunidades de trabalho. Seria ainda mais leviano prosseguir dizen-
do que toda a énfase na interdisciplinaridade (algo que anda lado a lado com o
experimentalismo) ndo passa de um movimento tatico para os antropdlogos
ocuparem espago e vagas em outros departamentos. Contudo ndo creio que
seja leviano afirmar que as condi¢Bes do mercado de trabalho, os simbolos de
prestigio no interior da “cultura antropolégica” e o conjunto de direitos e deve-
res decorrentes das relagfes estabelecidas pelos antrop6logos na sua préatica
cotidiana séo elementos a serem levados em conta, se se quer compreender
0 experimentalismo hoje em voga na elaboracéo das etnografias. Isto ndo quer
dizer, de modo algum, que uma sociologia do campo intelectual esgote total-

mente esta questdo, mas sem ela toda outra forma de resposta é incompleta.
Uma maneira de compreender mais completamente a virada hermenéuti-

ca-experimental em voga em alguns setores da antropologia americana é to-
mar como foco a economia politica da academia. Attali argumenta que, nas
sociedades capitalistas pos-industriais, “a crise ndao é uma ruptura ..., mas
uma diminui¢cdo na eficiéncia da producdo de demanda, um excesso de repe-
ticdo” (1985:127). Este excesso de repeticdo conduz, fatalmente, a um fluxo
redundante, o que significa dizer, uma perda na significacdo dos objetos e re-
lagdes. Num mundo onde objetos e relagBes estdo sempre ameagados pelo
sem sentido, embora continuem a ser reproduzidos nesta auséncia, a produ-
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¢ao de demanda é pouco eficiente. De fato, ha uma diminuicdo da demanda
por respostas funcionalistas a questdes antropoldgicas contemporaneas, € o
mesmo pode ser dito das respostas provindas dos outros “ismos”. Afinal de
contas, elas sdo de antemdo conhecidas. Mas o0 que significa, exatamente,
uma pouca demanda por respostas? Quer dizer, creio eu, pouca demanda por
livros, por professores, por alunos, por simpésios... Em suma, pouca de-
manda por profissionais que comungam um mesmo universo de valores,
idéias, simbolos e discursos; e pouca demanda por este universo em si mes-
mo. Portanto, a emergéncia de uma tendéncia experimental deve ser compre-
endida a partir de uma academia em crise, definida nos termos acima. A her-
menéutica e a experimentagdo alimentam a economia politica da academia,
reduzindo, temporariamente, os problemas com a diminui¢céo da eficiéncia na
producédo de demanda, através de uma quebra da repeti¢do, isto é, pela intro-
ducéo de uma novidade aparente. Vista deste modo, a crise da representagdo
estaria ligada a sociologia da academia, sendo, pois, inadequado compreendé-
la como puramente abstrata e epistemolégica.

De fato, Writing Culture carece de uma perspectiva sociolégica. Embora
este Ultimo grupo de ensaios articule a problematica do texto etnografico com
condigbes de poder e dominagdo, tanto a nivel macroscépico quanto a nivel
capilar, resta ainda ir além da articulagdo em dire¢céo ao esmiugamento deta-
lhado e substantivo da préatica social dos antropdlogos. Talvez este esmiucar
em detalhes nos levasse a compreender a critica quase impedosa de Crapan-
zano a Geertz como uma busca por ampliar os espacos de atuagdo ou, vol-
tando a metafora segmentaria, como uma emergente fissdo no cla interpretati-
ve, levando, consequentemente, a fundagdo de novas “aldeias” e ao recruta-
mento de novos seguidores e aliados. Mas, ainda resta sempre a versao psi-
cologica do assassinato simbélico do pai.

Dando prosseguimento ao que penso ser limites de Writing Culture, reto-
mo a questdo da autoridade autorial. Ela é denunciada como retérica e de-
composta em autoridades do pesquisador de campo, do narrador e da ciéncia.
Sua constituicdo nos textos etnograficos é analisada em detalhes, sua articu-
lagdo com as condi¢des de poder é afirmada, mas fica em mim um sentimento
de frustragdo. Tento expd-lo. A questdo da autoridade é examinada com o in-
tuito de mostrar os limites de um saber que se pretende objetivante. Os en-
saios de Crapanzano e Clifford chegam a afirmar a parcialidade da verdade da
antropologia e o carater ficcional das etnografias. Contudo, a énfase na ques-
tdo da autoridade autorial me parece uma forma de evadir-se da questao cen-
tral: a possibilidade de uma objetividade em antropologia. Ja firmei, anterior-
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mente, que os temas da verificacdo e do julgamento se fazem presentes pela
auséncia. O tema paralelo da objetividade, infelizmente, também se ausenta
pela evaséo facil da discussao da autoridade.

Frustracdo maior fica ainda no que se refere a forma e estilo em Writing
Culture. Com excecgédo do ensaio de Tyler, todos os outros sdo formalmente
organizados da mesma maneira: uma introdugdo na qual o tema central é
mencionado, a leitura de duas ou mais obras (geralmente etnografias) como
corpo do ensaio, uma breve secao conclusiva. Apés a leitura dos trés primei-
ros ensaios, descobre-se o codigo formal e o livro comega a tornar-se repetiti-
vo. Nao fiz uma detalhada leitura do Writing Culture, mas sinto-me seguro para
afirmar um lugar comum: tem o estilo sébrio e bem comportado de um texto
erudito, com uma leve énfase nos recursos evocativos, o que diminui sua for-
¢a analitica. Das cinco técnicas-taticas estilisticas mencionadas no ensaio de
Fischer, encontro, com frequéncia, apenas a transferéncia e a interferéncia.
Sem mais detalhes, Geertz é quase sempre 0 objeto da primeira e 0os autores
do livro, os da segunda. Dai, ser surpreendente um livro que advoga a expe-
rimentagdo formal e estilistica na constru¢éo do texto etnografico se mostrar
como extremamente certinho, quadrado, careta mesmo. Com a excec¢do dos
aforismos em Tyler e de alguns momentos no texto de Fischer, em que ha o
jogo entre a histéria de sua interpretacdo e ela propria, ndo acontece em Wri-
ting Culture praticamente nada a este nivel. Nem mesmo o recurso ao humor
irbnico, proposto por Fischer, é posto em pratica, excetuando-se, talvez, uns
poucos puns antropolégicos insossos, inodoros, incolores e inaudiveis (ver o
ensaio de Crapanzano: 68-9).

Como é 6bvio, Writing Culture é um livro, um texto, e como tal ndo pode ir
além dos limites de si mesmo, ndo pode realizar-se no novo espaco do pés-
texto que os antropdlogos pds-modernos propdem nos seus textos. Alias,
este ponto é bem colocado por Rabinow, que critica os pés-modernistas por
sua incapacidade de pensar a sua situagdo e a propria situacionalidade (:252),
sem, no entanto, atentar para este problema no contexto do texto coletivo do
qual é um dos autores. Chupar cana e assobiar ao mesmo tempo sempre foi
um problema.

Porém, pode ser argumentado que o experimentalismo advogado no livro
é para as etnografias, e so para elas. Nisto Writing Culture ndo é claro. A con-
cepgcdo do que vem a ser uma obra etnogréfica é bastante abrangente, in-
cluindo Ladurie, Goethe, Catlin e outros autores ndo reconhecidos, tradicio-
nalmente, como etndgrafos. Isto é saudavel, creio eu, mas apresenta um difi-
culdade de definicdo. A etnografia é pensada como um texto, um género litera-
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rio, 0 que significa dizer que é diferente do romance, do conto, da novela e
mesmo da crbnica de viagem. Mas, ao mesmo tempo, ela também é afirmada
como semelhante a alguns destes outros géneros (ver o ensaio de Pratt). E a
questdo da identidade e da diferenca que também esta presente, pela ausén-
cia, em Writing Culture. Mas esta é uma questdo menor. De maior importancia
€ a relagdo que fica implicita entre teoria e descri¢do, entre etnologia e etno-
grafia. Se for o caso de a experimentacao ser advogada apenas para as etno-
grafias, fica entdo clara a existéncia de um abismo entre o espacgo da teoria e
o da etnografia, que acabaria levando a um divorcio entre elas, o que é advo-
gado por Sperber (1985). Creio que tal divorcio é, no minimo, litigioso, se nao
impossivel. Creio ainda que os autores de Writing Culture sao totalmente
opostos a esta idéia mas a incapacidade deles de pensarem sua situacéo e
seu texto leva, inevitavelmente, ou a assumi-la como uma consequéncia légi-
ca, ou a confessar o fracasso parcial do projeto experimental.

Apesar de todas estas qualifica¢des, algumas mais justas do que outras,
Writing Culture merece e deve ser lido. E provocante, intrigante, novo, mas
como um produto do homem vivendo na era da repetigdo (cf. Attali), redun-
dante as vezes, repetitivo quase sempre. Talvez seja uma obra mais impor-
tante para o leitor americano do que para o brasileiro, porque a consciéncia li-
teraria tem estado historicamente presente no antropologizar de Antoénio Can-
dido (cf. Peiranol 1987), de Gilberto Freyre, de Sérgio Buarque de Holanda
e tantos outros. E verdade que Sapir foi um poeta interessante, mas sua poe-
sia nunca adentrou sua antropologia. Reafirmo, Writing Culture é importante,
se por nada mais, por trazer uma consciéncia estética e ética para a antropo-
logia e por advogar etnografias menos aborrecidas. Mas nem sempre é ne-
cessario fundamentar a experimentagdo. Experimente apenas. Ndo sei exa-
tamente a decibelagem do barulho que os pds-modernos andam por aqui a fa-
zer, mas na antropologia americana ela é, por certo, alta. Por isto, eu quero
concluir afirmando que ndo devemos nos assustar com tal barulho, se for o
caso de ele existir. Repito, Writing Culture faz mais sentido nos Estados Uni-
dos; na realidade, ele € um produto da academia americana em crise causada
por problemas na produgéo da demanda. Embora pareca apontar para ques-
tdes gerais da Antropologia e, de certo modo, assim o faz, devo lembrar que o
mais saliente e o mais real (ista) é afirmar a existéncia de antropologias. E
aquelas feitas no Brasil, india, Nigéria, México ... ndo sdo exatamente idénti-
cas e nao dividem as mesmas questdes daquela feita na América do Norte.
Temos sempre que perguntar até onde chegou o pés-moderno.
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A Antropologia e o Niilismo Filos6fico Contemporaneo

JOSE JORGE DE CARVALHO

A Era do Niilismo

Seja em suas versdes mais rasantes e simplificadoras, seja na sua forma
mais qualificada e menos destrutiva, pode-se sustentar que o niilismo é uma
atitude que caracteriza, no momento presente, uma boa parte do universo in-
telectual ocidental. Suas raizes podem ser buscadas de diversos modos, de-
pendendo dos fatores que decidamos priorizar como basicos, dos momentos
especificos da histéria européia considerados cruciais para o seu surgimento
ou dos locais especificos do continente onde se supde que ele foi gerado.
Teorizar o niilismo, é bom observar, parece jA uma saida criativa dentre as
poucas que ainda restam, para o pensamento filosofico ocidental neste final de
milénio, conforme procuraremos discutir.

Pretendo, entéo, primeiramente, fazer uma avaliagéo critica dessa postu-
ra niilista e das suas conseqiiéncias para a rela¢do entre Filosofia e Antropo-
logia, focalizando a obra de Gianni Vattimo, El Fin de La Modernidad * que,
acredito, devera ganhar um grande destaque no panorama filoséfico moderno.
Em uma segunda parte polemizarei, também, com outros antropélogos e fil6-
sofos, buscando avaliar, principalmente, se na era chamada pés-moderna es-
sa relagdo entre as duas disciplinas pode ser colocada de maneira mais fruti-
fera e mais afirmativa.

Segundo algumas interpretacdes correntes, o niillismo poderia estar rela-
cionado, simplesmente, ao surgimento do capitalismo; segundo outras, a ace-

* VATTIMO, Gianni. 1986. El Fin de la Modernidad. Nihilismo y Hermenéutica en | Cultura
Posmodema. Barcelona: Gedisa, 160 pp.

Anuario Antropolégico/86
Editora Universidade de Brasflia/Tempo Brasileiro, 1988
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leracdo do processo de industrializacdo no século dezenove, que imp0s a
natureza abusos e desequilibrios de proporcdes “planetérias”, como disse
Heidegger; ao império da atitude cientifica, que desrespeitou quaisquer segre-
dos e conhecimentos arcanos, instaurando o que poderiamos chamar de in-
saciabilidade gnoseoldgica, bem ilustrada na tragédia do Fausto de Goethel;
com o momento da “grande transformacdo”, segundo Polanyi, quando os
mercados passaram a controlar a sociedade humana; com a intensificagédo do
processo de urbanizagdo e a moderna diviséo do trabalho que, ao desfazerem
os lagos comunitarios tradicionais, trouxeram consigo a anomia social, 0 iso-
lamento e a solidao individuais; e sobretudo, com o declinio da religido (a se-
cularizagcdo da sociedade), que provocou o debilitamento dos grandes siste-
mas tradicionais de explicagdo do universo, da sociedade e da natueza hu-
mana. Acrescente-se a tudo isso uma crise interna, especifica (ainda que
certamente nao isolada) do pensamento filoséfico europeu sistematico, resul-
tado das criticas surgidas ao sistema hegeliano de filosofia.

Para resumir essas varias abordagens possiveis do problema do niilismo,
poderiamos utilizar a metafora tantas vezes citada por Weber (1979); o de-
sencantamento do mundo.2 O que se tem como consenso minimo é que, a
partir sobretudo da segunda metade do século passado, comegou-se a expe-
rimentar uma crescente perda de significado do mundo, expressa principal-
mente numa desconfianca no carater transcendente da existéncia e da obra
humanas. Para esse processo de “descida” ao nivel mais terrestre da vida, a
atitude cientifica jogou um papel decisivo. Paralelamente a esse desencanta-
mento do mundo ruiu também um ideal classico de cultura, dando lugar ao
surgimento da cultura de folhetim até a ascensao da cultura de massa e do
kitsch nas primeiras décadas do século XX. Outra decorréncia desse com-
plexo movimento de transformacdes (deflagrado sobretudo pelo capitalismo)
foi a dissolugéo de uma suposta consciéncia universal do homem - a qual pa-
recia um legado perene do iluminismo e da Revolugdo Francesa - e que levou

1. Robert Hollinger fala das “crises gémeas da civilizagdo ocidental moderna: clentificismo
e niilismo, que sdo na verdade as duas faces da mesma moeda" (1985:x).

2. Apesar dessa expressao ser bem conhecida, chamo a atencéo para um trecho de uma
carta de Schiller a Goethe datada de 27 de agosto de 1979: “A censura é sempre um
assunto mais rico que o louvor, o Paraiso Recobrado é bem menos recebido que o Pa-
raiso Perdido e o Céu de Dante muito mais enfadonho que o seu Inferno”. Embora es-
crita por alguém que defendia um ideal de estética e liberdade, detecto nesta carta a
consciéncia de que ja entdo se tomara dificil a afirmacdo do modelo tradicional do sa-
grado. Inferno, Paraiso Perdido e Censura (ou Desconfianga) formam o vocabulario ba-
sico do mundo desencantado (Schiller, 1923:11-12).

154



A Antropologia e o Niilismo Filos6fico Contemporaneo

ao surgimento da alienacé@o, esse conceito tdo moderno, cunhado por Schiller
nas Cartas para a Educacgdo Estética do Homem e retomado mais tarde por
Marx nos Manuscritos Filos6ficos e Econdmicos de 1848.

Por mais que se queira qualificar de renovadora essa passagem para a
modernidade, é inegavel que uma idéia de decadéncia perpassa essas varias
construgfes do moderno niilismo ocidental. E foi no bojo desse complexo pro-
cesso histoérico, dessas transformacdes sociais, econdmicas e de perspectiva
filosofica, que a Antropologia se desenvolveu. Vale a pena compreender a
natureza propriamente filosofica desta disciplina que, apesar de acenar com
uma dimensdo heterodoxa e renovadora em muitos sentidos, é a disciplina
“européia por exceléncia, por seu conteido”, como bem diz Kolakowski
(1980:3). Mais ainda, resulta significativo que a Antropologia tenha comecado
a desenvolver-se como uma disciplina independente (com Tylor e James Fra-
zer) simultaneamente a formacéo mais acabada dessa posigéo filosofica nii-
lista, que pode ser encontrada nos varios escritos de Nietzsche, os quais
voltaram a assumir uma importancia e uma contemporaneidade ainda maiores
a partir dos estudos de Heidegger sobre eles.

Gianni Vattimo é justamente um exegeta de Nietzsche e de Heidegger,
sendo também tradutor das obras deste Ultimo (bem como das obras de Ga-
damer) ao italiano. Dos filésofos contemporaneos ligados a hermenéutica e a
ontologia existencial, é quem se dispds a discutir com mais detalhe as rela-
¢Bes da Antropologia com essas posigfes filoséficas. Como um pensador ti-
picamente pés-moderno, Vattimo apresenta um ndmero de questdes num for-
mato ndo dogmatico, sem substantivar principio algum, sem ancoradouro, nao
essencialista, com um estilo despojado de metéaforas e de imagens, e expres-
sa-se em geral um tanto descrente das solugbes existentes. Sua reflexdo se
dirige basicamente a preparar o pensamento filoséfico atual para a entrada
plena no que Nietzsche chamava de “niillismo consumado” e que Vattimo
identifica com o abandono completo do programa da modernidade. Este pro-
jeto, entendido como uma progressiva “iluminagdo” da cultura e do pensa-
mento, e que as vezes se efetua através de “retornos” e “renascencas”, tem
na categoria de superacdo sua maior identidade. Dai que o p6s-moderno, ao
despedir-se da modernidade, ndo deve ter a intencdo de supera-la critica-
mente, a partir do desenvolvimento de um novo fundamento, pois isso implica-
ria numa mera renovacao do projeto modernista. Vattimo explica que a moder-
nidade se intensificou como negagéo das estruturas estaveis do ser, para as
quais o pensamento deveria atentar na sua procura de “fundar-se” em certe-
zas menos precarias. Superar e refazer fundamentos seria colocar-se ainda
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dentro do curso da histéria, aceitar a visdo naturalista e de alguma forma evo-
lucionista do curso do mundo. Simples tarefa ndo ha de ser, pelo exposto, en-
contrar uma nova dimensao de questionamento filosofico que de verdade se
desvencilhe da sutil malha de referéncia da modernidade.3 Mais do que ofere-
cer ja, em poténcia, um projeto de entrada na existéncia pés-moderna, Vattimo
qguer desvelar, nas varias areas da producao cultural e da reflexao filosofica,
as caracteristicas da “modernidade tardia, como o lugar no qual se anuncia
para o homem uma possibilidade diferente de existéncia” (:18).

Vivemos n6s no periodo que ele chama de pos-histérico (expressao de
Gehlen, 1959), que indica que ndo ha, no presente, uma histéria unitaria, por-
tadora da esséncia humana, mas “varias histérias, os diversos niveis e mo-
dos de reconstrugdo do passado na consciéncia e na imaginacao coletiva”
(:16) e é no seio dessa pos-historicidade que nos enfrentamos de cheio com
esse legado maior da modernidade tardia: o niilismo. A expressao “niilismo
consumado” foi cunhada por Nietzsche ha exatamente um século e foi redefi-
nida em meados do século vinte por Heidegger. Varias sdo as maneiras pelas
quais esses dois fildsofos o conceituaram. Vejamos algumas delas, utilizadas
por Vattimo como equivalentes.

Para Nietzsche o niilismo ocorre na medida em que o homem abandona o
centro e se coloca em um ponto x qualquer; quando ocorre a desvalorizagao
dos valores supremos; quando se proclama a morte de Deus; quando o mun-
do é convertido em fabula e se atribui a fabula a antiga dignidade metafisica do
mundo verdadeiro; ou quando a experiéncia perde a autenticidade e se eman-
cipa de quaisquer valores ultimos. No niilismo consumado (isto é, que nao é
nem passivo nem reativo) ndo se efetua a passagem de uma experiéncia
inauténtica para uma experiéncia “ja auténtica”. Como explica Vattimo, "esta
experiéncia (da conversdo da verdade em fabula) ndo é ja auténtica porque a
autenticidade - o préprio, a reapropriacdo - pereceu ela mesma com a morte
de Deus” (;29). Com a eliminacdo de valores transcendentes, Nietzsche eli-
mina também qualquer sombra de platonismo que sempre ressurge nas varias
formas de oposigdo entre mundo verdadeiro e mundo aparente. Outra forma
nietzscheana de expressao do niilismo seria a rendncia a um eu estavel e a
imortalidade da alma; nessa negacédo de qualquer valor transcendente, o eu
passa entao a ser visto como um mero feixe de almas mortais. Com isso, en-

3. Tao ardua é esta empresa que ha quem negue suas pretensdes de conquista. Rouanet,
por exemplo, argumenta, apoiado em Habermas, que ainda ndo saimos da modernida-
de (1987:26).
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tra em crise também o humanismo que, segundo Nietzsche e Heidegger, é
metafisico, pois postula uma autoconsciéncia para 0 sujeito que pressupde
estabilidade, continuidade do ser. De todas essas varias maneiras nietzs-
cheanas de colocar a questdo, a mais sintética e fecunda filosoficamente é, a
meu ver, a idéia da morte de Deus. A que mais se aparenta com a atitude an-
tropoldégica, porém, poderia ser, conforme discutiremos mais adiante, a de ni-
velagdo e equiparagao de todos os valores.

Vattimo apresenta ainda a férmula heideggeriana basica de definigdo de
niilismo: o ser se aniquila na medida em que se transforma completamente em
valor. Mais ainda, unindo as visdes dos dois fildsofos, pode-se dizer que o nii-
lismo seria a transformacao do valor de uso em valor de troca. Resistir ao nii-
lismo seria, para Vattimo, falando como exegeta de Heidegger, “isolar e de-
fender uma zona ideal do valor de uso, isto é, um lugar no qual ndo se dé a
dissolucdo do ser no valor” (:26). A crise do humanismo coincide com a etapa
final da metafisica ocidental e ambos projetos, segundo Heidegger, devem ser
abandonados na etapa presente do pensamento para que ele possa enfrentar-
se agora com outra questdo, de consequéncias planetarias para o homem: o
dominio da técnica em escala mundial.

Vattimo passa entdo a avaliar o estado atual de outras esferas de ex-
presséo cultural (é dizer, o que restou nelas do projeto da modernidade), onde
ele é capaz de identificar esse mesmo niilismo de fundo. E esse estado pre-
sente, concebido como pés-moderno, que supostamente nos liberaria de to-
dos os “idolos” (parafraseando Bacon) de nossa percep¢ao passada. E assim
que fala, por exemplo, da morte da arte (idéia, por sua vez, ja expressa por
Hegel antes de Nietzsche) na era da metafisica cumprida, quando o fenémeno
do estético deixou de existir no mundo ocidental como um fenémeno capaz de
acenar para algum mundo verdadeiro, oposto ao mundo aparente, e foi dialeti-
camente superado numa estetizacao geral da existéncia que, para pensado-
res como Adorno e Horkheimer, nédo foi mais que uma banalizagcao da expe-
riéncia estética. O que fica de uma arte que certamente ja ndo poderia ser de-
finida de nenhuma forma tradicional, ou bem se apresenta como kitsch, isto é,
como copia de um modelo sem a “aura" benjaminiana, ou como pouco mais
que siléncio (entendido como uma recusa elitesca a aceitar a arte como um
mero produto aprazivel a ser degustado pelas massas). Mais ainda, ja nem
sequer se pode falar de experiéncia da arte propriamente dita. Na época da
reproducdo das obras de arte - a célebre intuicdo de Benjamin - o processo
estético também se desintegra na estratégia calculante da técnica e a arte
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deixa entdo de ser um dominio, um “reino do ser”, como diria Santayana, para
tornar-se um simples invélucro da vida na era da cultura massificada.4

Idéntico racioclnio apresenta Vattimo sobre a palavra poética, que segun-
do ele se partiu, pois se & proprio da poesia fundar mundos, isto é, “apresentar
possiveis mundos histéricos alternativos do mundo existente” (:63), esta se
rompe “como se rompe a palavra profética no momento em que se realiza a
profecia” (:64). Em outras palavras, ndo ha mais utopias a serem formuladas
no momento presente. O que se diz da poesia pode ser dito da arquitetura
(que vem a ser o mero residuo, algo que dura porque j& nasceu morto) e
mesmo da idéia mais geral da revolucéo artistica. Fazendo analogia ao traba-
lho de Kuhn sobre a estrutura das revolugdes cientificas, Vattimo argumenta
que a prépria histéria das ciéncias e das artes foi estetizada, o que reforga o
niilismo subjacente & estetizag@o geral da existéncia acima mencionada. Em
suma, nem a poesia, nem a obra de arte, nem a arquitetura, nem a prépria di-
namica das transformacgdes artisticas sdo capazes de fundar o momento pre-
sente. Desfeita a histéria, a esséncia humana e a utopia transmitida pela arte,
0 Gnico valor que restou da modernidade € o valor da novidade: “a fé no pro-
cesso histérico, cada vez mais despojada de referéncias providenciais e me-
ta-histéricas, se identifica pura e simplesmente com a fé no valor do novo”
(:91). Entrar na era p6s-moderna seria, entao, desvencilthar-se da perspectiva
moderna de sempre querer ver 0 ser sob o signo do novo (:148).

Vattimo desenvolve seus argumentos sobre as relagdes entre Antropolo-
gia e Hermenéutica de forma anéloga a essa abordagem da produgéo artistica
contemporanea e sao esses argumentos que me interessa discutir mais criti-
camente. Vale ressaltar, de inicio, que dos vérios filésofos contemporéneos
que tém procurado dialogar com a Antropologia (didlogo que implica, em um
certo nivel, em procurar defini-la, delimitar seu universo e seu angulo especifi-
co de visao), Vattimo é o que penetra, em minha opiniéo, em dilemas e aporias
verdadeiramente cruciais para sua apresentagdo como uma disciplina cientifi-
ca no quadro do pensamento ocidental contemporaneo. Seu texto, embora
breve, vale por uma conceituacdo completa e bastante original do assunto e
pode inspirar aos historiadores da disciplina idéias novas sobre as relagdes
entre Antropologia e modernidade.

4. J4 Foucault considera a possibilidade de uma estética da existéncia (e nao apenas uma
estética dos objetos e das formas) como liberadora, na medida em que dissolve o carater
especializado da arte e nos permitiria, como pemitiu aos gregos antigos, fazer da vida
mesma uma obra de arte (1983:235-236).
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O Niilismo na Antropologia

O ponto de partida de Vattimo é claro: se a finitude e a relativizacdo dos
valores € o0 que caracteriza o0 momento intelectual presente, ndo ha mais pro-
pésito em se fazer Antropologia Metafisica, no sentido de uma “descricao de
estruturas universais do dar-se do fendmeno homem” (:130), tal como o fa-
ziam os filésofos tradicionais. Portanto, sé poderiamos desenvolver o discurso
sobre o homem atualmente nos termos da Antropologia Cultural, por ele en-
tendida como interessada na “histéria natural", que supostamente nao toma
em conta nenhuma historicidade metafisica.5 Vattimo cai nessa consideragéo
da Antropologia por uma consequéncia do estado de contingéncia existencial
a que Heidegger reduz o ser humano de hoje em sua famosa analitica do Da-
sein em Ser e Tempo. Com seu niilismo implicito, ha pelo menos uma conse-
gléncia que se pode considerar positiva dessa filosofia de Heidegger e é que
ela retira qualquer estatuto especial ou privilegiado do homem ocidental: se se
esta agora fora de uma perspectiva histérica transcendental, entdo pelo me-
nos nao se lhe pode atribuir nenhuma peculiaridade que seria de tipo metafisi-
co. O que se consegue, nesse modelo pés-moderno, € um nivelamento ra-
sante de todas as culturas humanas que, apesar de ndo equivaler exatamente
a nocao de relativismo cultural manejada pelos antrop6logos, pelo menos, aju-
da a desfazer qualquer imagem de superioridade ou qualquer espécie de
“destino especial”, hegelianamente construido, da sociedade européia. Contu-
do, ainda que Heidegger aceite a diferenca, recusa-se a reduzi-la a qualquer
tipo de oposicdo conhecida, tal como sociedades totémicas e sociedades
histéricas, individualistas e holistas, abertas e fechadas, pensamento mitico e
pensamento cientifico, etc.6

Além dessa conexdo com a ontologia existencial, Vattimo encontra uma
afinidade ainda maior entre a Hermenéutica (principalmente nas obras de Ga-
damer e Rorty) e a Antropologia, e no esfor¢o interpretative inerente ao dis-
curso sobre outras culturas, o antropo6logo é entdo visto pelos fildsofos como

5. Este termo foi empregado por Habermas (1982:352), autor com quem Vattimo dialoga.
Na verdade, Habermas quer livrar-se do “status empirico” dessa "histéria natural”.
Rorty, polemizando com ele, contesta que "Antropologia Cultural (num sentido amplo
que inclua a historia intelectual) é tudo de que precisamos” (Rorty 1979:381). Todavia,
nem Habermas nem Rorty levaram realmente adiante, pelo menos até o presente, um
debate com a Antropologia tdo minucioso como o que Vattimo faz.

6. Neste sentido a investigacdo de Habermas (1984), opondo a compreensao mitica a
compreensdo moderna do mundo € ainda tradicional.
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"aquele que vai 0 mais longe possivel”, conforme a expressdao de Guidieri
(1980). Dentro desse panorama, Vattimo vé duas formas principais de apre-
sentacao do discurso antropolégico. A primeira delas seria entendé-lo como
um discurso sobre o Outro, sobre o irredutivelmente diferente. Com rigor e
propriedade ele faz lembrar que “esta alteridade estda de alguma maneira re-
gulada, ou, se se prefere, exorcisada pela apelagdo — de origem metafisica -
a uma humanidade comum, a uma esséncia supra-histérica dentro de cujos
limites entram todos os fendmenos humanos, por diferentes que sejam seus
modos de manifestagdo” (:131). Aqui, a parcela de positividade que se havia
conseguido anteriormente com a horizontalidade de valores e a relativizagao
do destino histérico ocidental, propiciados pela analitica existencial de Heideg-
ger, é desfeita e a necessidade de postular uma humanidade comum torna a
Antropologia de novo uma variante do discurso humanista (essencialmente
metafisico), que deve ser negado.7

Na segunda forma de discurso antropolégico (na verdade ndo mais que
um corolario da primeira), a cultura foranea poderia ser considerada como
primitiva ou arcaica: “a esséncia humana comum so6 torna a ser encontrada se
nos remontamos de alguma maneira além das diferencas histéricas que nos
separaram dessa esséncia: (:131). Aqui cairiamos do Outro radical ao Mesmo
original, pois o que ele quer implicar é que “as outras culturas sdo simples-
mente fases mais antigas da Unica e verdadeira civilizagdo humana, que é a
civilizagdo dos povos na qual a Antropologia Cultural adquire pela primeira vez
a dignidade de um discurso cientifico” (: 131). Vattimo ndo parece interessado
em enxergar o etnocentrismo profundamente evolucionista (e obviamente ob-
soleto) dessa segunda posi¢do: de novo, a civilizagdo ocidental se distingue
das demais e € a0 mesmo tempo sua versdo mais atualizada. Nada poderia
ser mais “moderno” que uma visdo como esta.

Antropologia e Hermenéutica

Vattimo se apdia a seguir na distin¢géo proposta por Rorty entre o episte-
moélogo, detentor da “epistéme” platdnica, aquele que pretende ver tudo, mes-
mo 0 que 0s outros ndo véem, porque conhece o contexto primordial que gera
as acdes humanas - a linguagem, a mente, as idéias, etc. - e o hermeneuta,
“0 intermediario socratico entre varios didlogos”, que tenta extrair sentido de

7. Ver a rejeicdo de Heidegger ao carater metafisico inerente ao projeto humanista na sua
Carta Sobre o Humanismo: “Todo humanismo funda-se ou numa Metafisica ou ele
mesmo se postura como fundamento de umatal” (1973:351).
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discursos ainda incomensuraveis - (Rorty 1979:317-320). Extrai dai que a
Antropologia se identifica plenamente com a postura hermenéutica - um dis-
curso sobre outra cultura. E este discurso revela que a descrigdo neutra de
prejuizos é ilusoria, pois mesmo repudiando o eurocentrismo vulgar, contido
na segunda posi¢do resumida acima, a descrigdo de outra cultura “pde em
primeiro plano, como elementos basicos da descrigdo, estruturas e relacdes
que sao fundamentais em nossa cultura e nossa experiéncia” (; 132). Nao po-
deria ser melhor expresso, realmente, esse lema hermenéutico basico para a
Antropologia: o que fazemos todo o tempo é uma operacéo de traducao cultu-
ral, uma interpretagdo das outras culturas através das categorias de nossa
prépria cultura (obviamente, tornadas autoconscientes), e ilusérias sdo as
pretensfes de se construir uma meta-linguagem “cientifica” para a Antropolo-
gia, isto é, uma epistemologia nos termos de Rorty, que ndo esteja baseada
nos padrées e valores proprios de nossa cultura.

Dentro deste contexto, Vattimo sugere uma linha realmente interessante
de investigacdo para os historiadores da Antropologia. Primeiro explica que
a teoria hermenéutica passa a ser uma disciplina especifica na cultura euro-
péia exatamente quando, "com a ruptura da unidade catolica da Europa, o
problema do Missverstehen (mal-entendido) assume proporgdes decisivas no
plano da sociedade e da cultura” (:133). Em outras palavras, com a Reforma
ja ndo existe uma Unica visao cristd do mundo valida (a catélica romana), e dai
surge a necessidade de disciplinar o mal-ententido entre as varias visfes
através de uma atividade cientifica ou sistematica. Logo sugere que esse
mesmo mal-entendido (que afetou também a relagdo com a cultura classica, a
gual entrou em declinio a partir dessa época) é proprio da ontologia hermenéu-
tica contemporanea. De novo, com Heidegger, esse mal-entendido é condigédo
propria do ser e um dos modos em que se verifica a sua presenca € precisa-
mente na situacdo interpretativa - "o dar-se do texto ou do outro em geral,
como alteridade” (:134). Em resumo, “ndo héa outra experiéncia, outro modo de
dar-se o ser (e o proprio ser nao é além disso nada mais que este mesmo dar-
se) que ndo seja o choque do Missverstehen inicial que se experimente em
face da alteridade” (:134).

Daqui, Vattimo endossa a sugestao de Rorty de que ha na hermenéutica
uma vocacao para dissolver-se na Antropologia. A existéncia é uma atividade
interpretativa estimulada pelo mal-entendido face a alteridade, e como a Antro-
pologia ndo é mais que a radicalizacdo desse processo existencial (pois o an-
tropdlogo esta disposto a enfrentar-se com o Outro, por mais distante que ele
esteja), a Hermenéutica se converteria numa instancia particular da atividade
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antropolégica - enfim, uma espécie de Antropologia restrita a textos escritos,
de uma forma ou de outra "fixados” por algum autor, enquanto a etnografia - a
descricdo da cultura - seria a interpretacdo de um texto redigido pelo préprio
antropologo a partir de textos ndo s escritos, mas sobretudo orais, visuais,
gestuais, simbdlicos, materiais, coreograficos, etc., apreendidos de grupos
humanos distintos, em alguma medida, do seu préprio.

Vattimo da entdo, como exemplo dessa atividade hermenéutica que néo é
mais que Antropologia, o famoso didlogo de Heidegger com um japonés, publi-
cado no livro Aproximagdo a Palavra (1971). Ao tentar discutir o termo japo-
nés ki, Heidegger parecia implicar que tudo era desviado para uma realidade
- linglisticamente produzida - puramente européia. A desconfianga, entdo - e
que para Vattimo ameagaria o projeto da Antropologia - seria a de uma oci-
dentalizagdo do mundo, processo que, segundo Guidieri, “esta hoje consuma-
do”. Em vez do rico mal-entendido, da tensao intelectual que deu seus frutos
nos estudos classicos e na Antropologia, teriamos assim pouco além de um
pobre e desmaiado mal-entendido da reducdo do mundo ao universo do pen-
samento ocidental. A Antropologia se tornaria entdo ciéncia, parte do projeto
metafisico ocidental - jA desencantado - de reduzir o mundo a objetividade
mensuravel. Vattimo parece querer dizer que quando a Antropologia final-
mente consegue compreender, s6 compreende um mundo que ja passou pelo
empobrecedor processo da ocidentalizacdo — ndo compreende o que é mara-
vilhoso, sendo o que é decomposto. Esta decomposicdo, para ele, ja obra
desde o comego mesmo da disciplina antropolégica, e com isso “o que se tra-
duz numa série de contetdos de consciéncia do antropélogo e da cultura ob-
jeto de estudo é mais que nada o contexto da relagdo politica (colonial, pés-
colonial, etc.)”’(:133). Vattimo cré que esta foi a condi¢cdo - de desigualdade e
de dominacéo, da qual a propria relacdo de Heidegger com os japoneses que
vieram estudar com ele pode ser um equivalente — na qual de fato a Antropo-
logia trabalhou sempre, e por sua causa “a situagdo de dever encontrar algo

“totalmente outro” se revela como uma condicéo ideal ou ideolégica tout court"
(:136).

Tanto a Hermenéutica como a Antropologia seriam, no fim das contas, um
falso ideal: a condicdo de encontro com a alteridade cultural radical “é, na rea-
lidade, um ideal carregado de condicionamentos ideoldgicos” (:137). Ou seja,
pelo lado da Antropologia, primeiro ocidentalizamos as outras culturas e de-
pois tentamos apreendé-las num encontro ideolégico de dois desiguais, onde
aguele que provoca o encontro domina o horizonte de significado do proprio
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encontro.8 Pelo lado da Hermenéutica, se bem é provocada pelo sentimento
de alteridade (o mal-entendido surgido na Reforma), ameaca-a a dimenséo de
mesmidade, discutida por Heidegger, que estaria no fundo de todo dialogo,
sobretudo porque a Hermenéutica “como teoria filoséfica, se desenvolve nu-
ma época nao de alteridade radical, mas principalmente na época da desvela-
da unificagdo metafisica, cientifica e técnica do mundo” (: 138).

A Ocidentalizagdo do Mundo

Apesar de sua generalizagdo sobre a ocidentalizagdo do mundo ser basi-
camente equivocada, como espero discutir mais adiante, é certo que Vattimo
aponta para um problema que em muitos casos foi dramaticamente real: a
metafisica ocidental, isto é, o projeto de construir um quadro racional de inter-
pretagdo do homem e sua historicidade, foi declinando e se fragmentando na
mesma medida em que muitas das chamadas “culturas primitivas” foram per-
dendo sua vitalidade simbdlica autéctone, como conseqiiéncia da expansao
destruidora da civilizagao ocidental. Sou tentado a sugerir que, em alguns ca-
sos, 0 movimento da Antropologia parece ter sido exatamente o inverso do
esperado: na época em que as “outras culturas” eram realmente plenas (no
sentido de distintas, independentes da presenga ocidental), ndo havia maior
interesse por conhecé-las - o pensamento ocidental simplesmente se satisfa-
zia com o seu quadro interno de referéncia e massacrava qualquer fascinio
em relagdo ao “primitivo” com o tipo de prejuizo e até racismo dos quais Hegel
seria 0 exemplo maximo.9 Quando o interesse mais especificamente antropo-
l6gico surge - a partir do iluminismo e sobretudo com o romantismo - impreg-
na-se de uma sensagao apocaliptica, de decomposicao ou perda de autentici-

8. Sem querer ser amargo, poderia observar que foi preciso que o Japao primeiro sofresse
o impacto da cultura ocidental, a ponto de mandar seus intelectuais estudarem Filosofia
na Alemanha, para que Heidegger se interessasse por estética japonesa.

9. Qualquer antropdlogo, seja ele um relativista radical ou néo, preparado como esta para
defender a integridade e o direito a diferenca das diversas culturas humanas, ndo pode
menos que chocar-se com o rigido quadro evolucionista da Filosofia da Histéria de He-
gel, com sua visdo inequivocamente racista em relagéo as sociedades africanas, aos in-
dios, etc. Enfim, com sua valoragdo negativa das culturas nao-européias. Todos - chi-
neses, hindus, persas, judeus, etc. — sdo mental e culturalmente inferiores quando con-
trastados com os gregos e com o mundo europeu moderno visto como “o Ultimo estagio
da Histéria” (ver principalmente a Introducgéo e o final da Parte |, Transicdo ao Mundo
Grego). Todavia, o fildsofo que faz a Introducgéo da edicédo de 1956, elogia a sua visédo
da histéria, que qualifica de extraordinaria (J. C. Friedrich, em Hegel 1956).
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dade das culturas. E a idéia de Herder de resgatar as “vozes dos povos” an-
tes que desaparecam por completo ou o discurso nostalgico, “pastoral” do
século XIX discutido por Raymond Williams (1973), que se contrape afirmati-
vamente (apesar de sua grande dose de negatividade implicita) ao desprezo
hegeliano peias culturas nao-ocientais. Ficamos, assim, filosoficamente, entre
duas negagdes: ou 0 primitivo e ndo-ocidental nada vale {Hegel e os fildsofos
que 0 seguem), ou j& se encontra em processo de extingao (pastoralismo,
evolucionismo do fim do século XIX e até Lévi-Strauss em Tristes Trdpicos!).
Tal quadro s6 vem trazer suporte ac argumento presente da ocidentalizagéo
irrecuperével.

De qualquer forma, é matéria ainda sujeita a investigagbes mais detalha-
das identificar as origens da Antropologia dentro do complexo de idéias do
pensamento ocidental moderno. Desejo ressaltar apenas que ela se desen-
volveu no inicio do século XIX bastante & margem das discussdes filoséficas
que se seguiram & dissolugéo do sistema filoséfico hegeliano e mostrou mais
afinidade com os estudos classicos sobre as instituigdes dos mundos antigo e
primitivo (com Bachofen, Maine, Bastian, Robertson Smith, Morgan, etc.). Esta
pouca afinidade de origem da Antropologia com os temas debatidos pelos
grandes filosofos do século passado poderia explicar, pelo menos parcial-
mente, o fato de que um filésofo, em geral tao sutil e sofisticado como Vattimo,
ao dispor-se a estabelecer um didlogo com a Antropologia, nao se detenha na
produgido de nenhum grande antropdlogo e se ap6ie basicamente num tinico
trabalho de Guidieri (1980) que, por mais interessante que seja, néo repre-
senta a complexidade do pensamento antropolégico contemporéneo. Talvez
seja esse isolamento que ainda existe entre as duas disciplinas que leva Vat-
timo a apresentar um quadro tdo desesperador da Antropologia: por um lado,
argumenta ele, trata-se de um projeto impregnado de uma idéia metafisica de
ciéncia ja que, embora de maneira encoberta, ela pretende fazer uma “descri-
¢ao cientffica das constantes da cultura humana” e portanto descartavel no
momento presente caracterizado pelo abandono desses subprodutos do pro-
jeto da modernidade; por outro lado, é uma expressao visivel, a nivel discipli-
nar, do projeto de dominag&o ocidental do planeta. Ainda mais remota seria a
sua pretensdo de ser um local privilegiado para o encontro auténtico com o
outro, pois a alteridade radical deixa de existir para quem cré, como Guidieri,
que a ocidentalizacao do mundo ja se consumou.

Mas consultemos todo o trecho de Guidieri citado por Vattimo: o que a et-
nologia “tem ante seus olhos & sobretudo um conjunto de derivados contem-
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poraneos da primitividade, formas hibridas, sobrevivéncias contaminadas pela
modernidade, margens do presente que abarcam as sociedades do terceiro
mundo e os guetos das sociedades industriais” (:141). Além disso, ela su-
postamente continua “idealizando o fantasma do primitivo puro que forjou e
imaginou como portador dos valores que ela mesma nutre e define (e que, de
fato, faltam ao Ocidente): mesura, ordem, seguranga, parcimOnia, bem-estar,
etc.” (:141). Vattimo sintetiza entdo sua posicao propria, com elementos de
Nietzsche, Heidegger e Guidieri, colocando as vérias dificuldades e limitacdes
do encontro antropoldgico e hermenéutico do homem ocidental consigo mes-
mo e com o resto da humanidade: “O que encontramos nao € a organizacao
total do mundo de acordo com rigidos esquemas tecnoldgicos, mas um enor-
me deposito de sobrevivéncias que, em interagdo com a desigual distribuicdo
do poder e dos recursos do mundo, d& lugar ao acréscimo de situagdes mar-
ginais que sdo a verdade do primitivo em nosso mundo. A ilusdo hermenéutica
- mas também antropolégica - de encontrar o outro, com todas as suas enfa-
tizagdes (sic) tedricas, tem que se enfrentar com uma realidade mista onde a
alteridade se consumiu, ndo a favor da sonhada organizagdo total, mas de
uma condic¢ao de difundida contaminacao” (: 141).

Se contaminacdo e homogeneizacdo s@o os horizontes dessa pretensa
ocidentalizagdo do mundo, desaparecem tanto a alteridade radical quanto a
mesmidade auténtica e, como no didlogo de Heidegger com o japonés, ha que
buscar um caminho lateral, onde pontuem sinais débeis e imprecisos, o que
se apresenta como inevitavel frente a esse pensamento com tao poucas al-
ternativas e que deseja se contrapor “ao pélo inauténtico da desertificacdo do
mundo levada a cabo pelo Ocidente” (:142). Essa desertificagcao é vista por
Vattimo, pelo lado da hermenéutica etnografica (a abordagem antropolégica),
como um primitivo pobre. E do lado da hermenéutica classica, constata-se
gue os grandes textos da tradicdo (os famosos “classicos” ocidentais) “per-
dem progressivamente sua vigéncia de modelos e entram eles também no
grande depdsito das sobrevivéncias” (:143). Em outros termos, a contraparti-
da niilista para o primitivo pobre, na época da acabada ocidentalizagdo do
mundo, é o arcaico pobre na época da cultura massificada, do império do
Kitsch.

E esse, pois, 0 quadro final do mundo nietzscheano e heideggeriano

apresentado por Vattimo: “o niilismo realizado, onde o ser tem uma chance de
voltar a dar-se como auténtico, s6 na forma do empobrecimento” (:143). E a
Antropologia, entdo “se recolhe em sua forma de didlogo com o arcaico, mas
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no unico modo em que a arché pode dar-se na época da metafisica cumprida:
a forma de sobrevivéncia, da condicdo marginal e da contaminac¢éo” (:144).1o

Imperfeigbes do argumento niilista

Como dialogar com um quadro de idéias que ja alcangou um tal grau de
descrenca nas possibilidades da afirmag&o? Uma primeira dificuldade, prépria
desse tipo de pensamento, é que ele é omniexclusivo por definicdo: quem néo
¢ niilista é "ainda” metafisico e essa posicédo, que deveria justamente suscitar
o confronto, acaba por torna-lo desnecessario ou irrelevante, na medida em
que ja se definiu a metafisica como uma posicdo superada. Se vencemos esta
dificuldade inicial, contudo, podemos perguntar-nos: para um pensamento que
prescinde de ancoradouros, de pontos firmes de sustentagdo, ndo parece por
demais etnocéntrica essa nogdo de empobrecimento geral do mundo? Afinal,
por que a era da metafisica terminada, da perda de autenticidade e de sentido
histérico do ser, que sdo processos proprios e internos do Ocidente, tém que
coincidir (ou até mesmo causar) necessariamente com a desintegracao das
outras culturas? Onde esta a garantia de que a mera leitura do relégio da his-
téria do Ocidente j& é suficiente para se compreender a situacéo interna de to-
das as demais sociedades do mundo? E igualmente paradoxal sustentar, por
um lado, a idéia de pos-histdria de Gehlen e defender agora - de novo - uma
visdo isocrbnica da sociedade humana, mais eurocéntrica e achatadora que o
préprio evolucionismo hegeliano.

Este problema liga-se diretamente a pretendida “ocidentalizagdo do mun-
do”. Um olhar minimamente treinado na discussao etnografica seria suficiente
para por em duvida a profundidade dessa ocidentalizacdo, naqueles lugares
onde de fato ocorreu. Mesmo aquelas tradicdes que estiveram por séculos em
contato com o mundo ocidental ainda mantém sua personalidade bastante di-
ferenciada. A india, por exemplo, apés duzentos anos de império britanico,
continua sendo india, em suas linguas, religibes, organizacao social, culinaria,
etc. O mesmo pode-se dizer de todas as demais tradigbes - chinesas, japo-
nesas, africanas, indonésias, etc. A Unica parte do globo onde efetivamente se

10. Como bem diz Vattimo, esta situagéo lembra a genial intuicdo de Nietzsche sobre o abu-
so de histéria na cultura ocidental, o que fez com que o homem do século XIX ndo con-
seguisse mais desenvolver uma personalidade prépria, limitando-se a vestir as "mas-
caras" ou "os trajes teatrais” das épocas passadas (1957:28-30). Uma leitura do seu
ensaio revela inequivocamente como Nietzsche antecipou as discussdes sobre a cultura
pés-modema.
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deu um processo sistematico de ocidentalizagao, ainda que conflitivo, foi no
continente americano.

O que Vattimo e Guidieri nao estdo distinguindo, portanto, sdo as dimen-
sBes ou niveis nos quais se deram esses processos de transformacao. E in-
clusive uma caracteristica do momento presente o surgimento de movimentos
restauradores em diversas partes do globo, através dos quais muitas socie-
dades, expostas por longo tempo a influéncia dominadora do Ocidente, voltam
de novo, num movimento consciente, a enfatizar seus elementos proprios e
revitalizar os componentes nao-ocidentais de suas identidades. E seria enga-
nador considerar esses componentes como no nivel de mera sobrevivéncia,
na verdade, trata-se de verdadeiras reacomodagfes frente aos primeiros si-
nais de debilitagdo da fé ocidental nos préprios principios que lhe deram he-
gemonia mundial (ciéncia, imperialismo, cristianismo, etc.). Para compreender
este processo, talvez seja necessario distinguir dois aspectos diferentes do
gue normalmente chamamos de ocidentalizagdo. Embora tenha havido certa-
mente um projeto de englobar as outras sociedades num sistema mundial de
trocas e forga-las, portanto, a ocidentalizar sua fachada externa ao homoge-
neizar os termos em que estas trocas se efetuam (e poucas sao as socieda-
des, como algumas da Nova Guiné, que ainda ndo passaram por essa expe-
riéncia), soa extremamente simplista afirmar a ocorréncia, em todos os casos,
de uma absorgdo profunda da cultura ocidental. Pelo contrario. Freqiiente-
mente os etnégrafos comprovam que as sociedades que estudam continuam
tdo enigmaticas quanto antes e os obstaculos para sua compreensao nao fem
diminuido com o tempo. Tomando alguns casos classicos da Antropologia,
supostamente conseguimos entender alguns elementos essenciais da cultura
dos Trobriandeses e dos Nuer. Essas duas sociedades estéo certamente em
contato com o Ocidente, mas nédo passaram a condi¢cdo de mera sobrevivén-
cia, apesar de que as trouxemos ao “diadlogo da humanidade”. Ou seja, a per-
cepgao antropoldgica intensa bem situada nos conduz muito além do quadro
anterior das duas negatividades (o etnocentrismo ofensivo, hegeliano e o
pastoralismo ingénuo).

Outra andlise a meu ver simplificadora de Vattimo é a da exposicao das
outras culturas aos midia eletrdnicos ocidentais. Nem sequer a presenca dos
meios de comunicagdo de massa significa uma homogeneizacdo e uma de-
sistorizagcdo das experiéncias culturais particulares, como o cré Vattimo. No
méximo, a disponibilidade cada vez maior dos midia permitira a edificacao de
uma linguagem comum (de cunho ocidental, pelo menos em principio) a partir
do qual as varias tradi¢cdes culturais possam expressar suas profundas dife-
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rengas. Ocidentalizar-se entdo pode chegar a ser, para uma boa parte das
culturas nao-ocidentais, ndo muito mais que aceitar um didlogo (desigual, de-
sonesto, mas nao fulminador) imposto pelo Ocidente.1l

Sobre a alteridade, que é a outra divida lancada por Vattimo, a hipétese
de uma sociedade totalmente outra em relagdo ao Ocidente é, de acordo com
ele, descartada teérica e praticamente pela Antropologia, pelo proprio fato de
que ela é uma disciplina hermenéutica. A interpretacdo de outra cultura, como
ja disse, passa sempre pela etapa do mal-entendido (a Missverstehen). Ora, 0
préoprio mal-entendido implica em algum grau de mesmidade entre a cultura do
antropélogo (quase sempre, a Ocidental) e a cultura estudada. S6 essa mes-
midade sustentaria, no encontro, a “fusdo de horizontes” (expressao de Ga-
damer) que permite a compreensdo. Ernest Gellner discute essa pretensa al-
teridade radical de uma forma contundente ao argumentar que nenhum antro-
pélogo conhecido jamais regressou do campo afirmando dos nativos estuda-
dos que “seus conceitos sdo tdo alheios que é impossivel descrever seu sis-
tema de propriedade da terra, seu sistema de parentesco, seus rituais ..."
(Gellner, 1982:185). O que se constata, na pratica antropoldgica, sao grada-
¢Bes ou intensidades de alteridade, mas nunca a alteridade absoluta que, ca-
SO existisse, viria a romper qualquer projeto de construgdo de uma humanida-
de comum, o qual, por mais fragil ou qualificado que seja, sempre esta pre-
sente, como meta, na Antropologia e na Hermenéutica.12

11. Note-se bem que nado pretendo negar ou minimizar as consequéncias desastrosas do
impacto do Ocidente sobre muitas regides do mundo. Pelo contrario, a consciéncia do
lado destruidor da expanséo ocidental é condi¢do basica para qualquer anélise da si-
tuagcdo do mundo moderno. Contudo, surpreende-me que, num mundo onde circula
tanta informacao sobre a diversidade cultural, autores como Guidieri mantenham ainda
uma fé tdo cega na superioridade da cultura ocidental sobre todas as outras, como se
bastasse ao Ocidente existir para automaticamente dominar e abafar qualquer outra tra-
dicdo cultural. Mesmo aceitando como legftimas suas simpatias para com as sociedades
nao-ocidentais (principalmente com as do Terceiro Mundo), ndo deixa de ser uma ex-
pressdo de arrogancia essa incapacidade de ver as demais culturas do mundo em seu
vigor préprio, sem que sejam uma mera extensédo, ja descaracterizada, da cultura oci-
dental. Se na época do colonialismo a arrogancia ociental era assumida, agora, nos
estertores da descolonizagédo, ela se reveste de simpatia e consciéncia de culpa.

12. Geertz também colocou com elegancia essa relagédo com a alteridade ao definir o projeto
antropolégico em termos de “como o que é profundamente diferente pode ser profunda-
mente conhecido sem tornar-se menos diferente” (1983:48); ou ainda: “como as cria-
¢Oes de outros povos podem ser tdo completamente suas e téo profundamente parte de
nés" (:54). E igualmente oportuna a maneira como Gombrich (1987) recoloca a pers-
pectiva universalista das Ciéncias Humanas, criticando a corrente de niilistas que pre-
tendem dispensar a nogao de humanidade.
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E o desencantamento do mundo - processo interno da cultura ocidental -

que se torna aqui a lente através da qual Vattimo e Guidieri véem a situacao
das outras culturas. Por exemplo: como o Ocidente parece ndo possuir mais
utopia, conclui-se que nenhuma outra cultura a possui mais; porque 0S euro-
peus e americanos aguardam a hecatombe nuclear, assumem que todos os
povos do mundo também a aguardam com o mesmo desespero.13 Os efeitos
desse desencantamento, porém, alcangcam um tal grau de niilismo que assis-
timos a um verdadeiro sequestro dos termos de afirmagdo, como se atras de
cada visao integradora, afirmativa, estivesse, disfargado, um discurso de do-
minagdo, de imperialismo, de universalismo massacrante. Ou entao, na me-
Ihor das hipo6teses, uma visao afirmativa seria nostalgica, regressiva, ingénua,
conservadora, obsoleta, desavisada. No quadro do pensamento niilista, toda a
linguagem esta preparada para um discurso da negacéo, da desesperanca, do
dilaceramento, da desconfian¢a, do desenraizamento, do nomadismo, da rup-
tura, da dessubstancializagdo. Se a novidade é um valor fortissimo no mo-
mento presente, conforme vimos acima, ela se apresenta quase que invaria-
velmente sob formas de negacdo ou de desconstrucdo: a busca de novas
areas onde a decomposi¢ao ainda ndo tenha chegado.l4 Pode-se afirmar,
realmente, que com esse mundo ocidental desencantado sobrevém a perda
da capacidade de assombro, e a descrenca num possivel encontro com o ex-
traordinario, com o maravilhoso, ou mesmo com o monstruoso, com 0 espan-
toso, principalmente dentro da tradicao filoséfica. E esta perda dificulta o dialo-
go dos pensadores niilistas com os antropélogos, sempre preparados para
fascinar-se pelas criagdes humanas com as quais se pdem em contato.
Talvez o assombro e o fascinio que a Antropologia promove correspon-
dam justamente a expressao de que se toca algum nudcleo onde a alteridade

13. Como disse Naipaul, o problema nidmero um, para muitas sociedades africanas, ainda é
como controlar as forgas destrutivas da bruxaria. Para muitos grupos étnicos latino-ame-
ricanos a auto-afirmacéao, cultural e social, face a um estado de tipo ocidental, discrimi-
nador e racista, é o problema crucial. Salvo excessdes, a maioria dos problemas defini-
dos mundialmente sob a rubrica de “crises do mundo moderno” ndo passam ainda de
questdes que so afetam diretamente as sociedades do mundo ocidental.

14. Vale registrar aqui o peso retérico de consideragcfes com que somos constantemente
bombardeados e que preconizam um suposto “fim" das coisas que deveriamos concei-
tuar. Por exemplo, Beaudrillard fala do fim do social; Gehlen, do fim da histéria; Deleu-
ze, Guattari, Foucault, do fim do politico; Heidegger e Rorty, do fim da filosofia; Vattimo,
do fim da arte da poesia; Benjamin, do fim da nanagdo e da tradicdo; Adorno e Hor-
kheimer, do fim da cultura classica; Derrida, do fim do homem; Heidegger, do fim do
humanismo; Foucault, do fim do sujeito; etc. Faltaria apenas que se anunciasse o fim da
Antropologia!
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existe, sendo de forma completamente radical, pelo menos provocadora do
mal-entendido interpretativo. E, vale a pena lembrar, a alteridade nao enquanto
propriedade essencial de qualquer cultura ndo-européia vista desde a Europa,
mas como uma relagdo que é constantemente recolocada, inclusive entre re-
presentantes de subculturas dentro de uma mesma tradi¢do, ocidental ou nao.
Mais ainda, o crescimento da Antropologia tem trazido consigo um aprimora-
mento da nossa capacidade de identificar diferencas anteriormente néo per-
cebidas, aprimorando uma sensibilidade quase inesgotavel para a alteridade.
E é bom ressaltar que nem todas as diferengas séo vistas necessariamente
como positivas e nem todo assombro conduz ao elogio da cultura que o sus-
cita. Keesing, por exemplo, numa introdug¢édo a uma colefanea sobre rituais de
masculinidade na Nova Guiné, afirma que tais sistemas rituais “sdo expres-
sbes de crueldade, desumanidade, opressao e erro, além de expressdes de
criatividade cultural” (Keesing, 1982:37).

Relativism e Niilismo

O exemplo de Keesing sugere uma reformulagdo das questdes da alteri-
dade radical e da ocidentalizacdo do mundo e se desdobra numa alternativa
para as posi¢cdes de Guidieri e Vattimo. Este Ultimo, por exemplo, pergunta se
o proprio discurso antropoldgico ndo acaba por achatar as diferengas, exorci-
sa-las com leis gerais de explicagdo e com o método comparativo para, final-
mente, em nome do relativismo cultural, afirmar o Mesmo triunfante, conforme
também acusa Rabinow (1983). Esta implicita nos argumentos de Vattimo e
Rabinow a critica de que a afirmacao da alteridade é um momento apenas de
um movimento disciplinar que termina por reforcar uma mesmidade que é ine-
vitavelmente vestida com as roupas simbdlicas do Ocidente. Contudo, pode-
se mostrar que esse niilismo é muito mais aparente do que afirma Rabinow e
essa padronizagdo simbodlica do relativismo cultural, uma grande ilusdo. Alcida
Ramos, por exemplo, hum artigo recente (1987), discute as varias imagens de
exotismo e animalidade primitiva inerentes aos escritos de alguns antropoélo-
gos norte-americanos e franceses sobre os Yanomami, as quais ela acres-
centa também as imagens distintas, ligadas a uma “vida prfstina, posta em pe-
rigo pelo expansionismo capitalista” (1987:301), colocadas pelos antropdlogos
brasileiros. Apesar dessa variedade de percepcdes da alteridade Yanomami,
algo que se mantém é a nogéo de que eles nédo sdo, de forma alguma, uma
sobrevivéncia, mas uma cultura nitidamente ndo-ocidental. Analogamente,
Stuchlik (1974) mostra as variagBes dos esteredtipos que a sociedade branca
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chilena construiu sobre os indios Mapuche ao longo de quatro séculos de
contato. Mesmo em versdes mais negativas e preconceituosas, mantém-se a
radical diferenca da sociedade Mapuche para a sociedade chilena de origem
européia. Os exemplos poderiam ser multiplicados. Apesar do fantasma do
relativismo cultural que parece tanto marcar externamente a Antropologia, a
energia continua sendo colocada na direcao da diferenca, que constantemente
desafia a temporaria mesmidade conquistada.

De fato, e apesar da relevancia que a questao da alteridade tem para a
Antropologia, foi s6 recentemente, a partir de uma preocupac¢do maior com a
epistemologia da disciplina, que ela ganhou um espago privilegiado em textos
de teoria. Seria interessante investigar, inclusive, a partir de quando a nocéo
de “outro” genérico comeca a ter esse destaque, que certamente ndo possuia
entre os autores classicos. Sugiro que essa conversao das inimeras socie-
dades humanas a categoria Unica de “outro” ja indica, por si, um grau de in-
fluéncia do niilismo filosofico sobre a disciplina. O conceito de outro genérico
introduz uma abstragdo que desfaz a singularidade da relagdo que cada an-
tropélogo mantém com a sociedade por ele estudada. Se chamo os membros
do culto xangd, os ingleses e os Kayapo indistintamente de “o outro”, falsifico
minha experiéncia como antropdlogo, pois deixo de enfatizar que a relacéo
gue mantenho com os ingleses € distinta da que mantenho com os membros
do xangb e com os Kayapo.

Se regressarmos agora ao trabalho acima citado de Rabinow (1983), ve-
mos que ele recusa uma boa parte da antropologia cultural norte-americana,
nas suas vertentes do relativismo cultural de Boas e Herskovits e da antro-
pologia interpretativa de Geertz, por entender que todas elas reduzem toda e
gualquer diferenca a mesmidade. Sua avaliagdo, me parece, é simplista jus-
tamente porque toma uma definicdo puramente epistemoldgica, descarnada,
das posturas teoricas dos autores (que, diga-se de passagem, ele chama de
niilistas) e ndo se detém no conteldo dos seus trabalhos mais etnograficos.
Rabinow estd muito mais interessado na “constru¢cdo do outro” do que nas
interpretacdes especificas que Boas, Herskovits ou Geertz fizeram das varias
sociedades por eles estudadas. Caso contrario, veria que nem todas as dife-
rencas foram eliminadas e nem todos os valores colocados no mesmo pla-
no.15

15. No caso de Herskovits, seu relativismo cultural foi uma arma retérica contra a intoleran-
cia, o autoritarismo, a discriminagdo e ndo um achatamento de todos os valores. Isso fica
claro (e relevante) numa conferéncia que proferiu na Bahia em 1941, quando defendeu
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A gquestao do relativismo cultural é extremamente complexa e é comum
observar na literatura antropoldgica uma aparente inconsisténcia de pontos de
vista a respeito de sua utilizagdo. Por exemplo, a Antropologia reage, por um
lado, a toda e qualquer versdo do bom selvagem rousseauniano. A imagem
romanceada do nativo onde o social é s6 uma extensdo de uma harmonia su-
postamente natural e inocente produz no antropélogo uma reacgdo que ja se
tornou tipica: este argumento que a imagem de equilibrio decantada é falsa ou
ingénua, fruto da ma observacado e, principalmente, uma mera projecdo de
fantasias etnocéntricas, pois, se quem a enunciou tivesse observado melhor,
certamente se depararia com as clivagens e tensdes préprias da estrutura
social, com suas conflitantes dimensdes de politica, parentesco, regras de
matrimdnio, relagbes econdmicas, etc. O antropdlogo tera apelado para o rela-
tivismo cultural para corrigir os excessos de etnocentrismo “pastoralista” do
autor.16

Por outro lado, o antropdlogo costuma reagir com idéntica veeméncia
contra a visao, hoje em dia menos frequente, que quer converter as socieda-
des “primitivas” em barbaras, onde as relagBes sociais, politicas, econdmicas,
etc., seriam em tudo piores, quando néo inferiores, as da nossa propria socie-
dade. Em tais casos ele pode muito bem invocar de novo o relativismo cultu-
ral, defender a integracdo da sociedade comentada e atacar o novo tipo de et-
nocentrismo (deletério, ou pejorativo) do intérprete. Como bem o esclarece
Bernstein (1985:72), uma coisa € o relativismo (a admissdo de que nao ha pa-
rametros seguros nem constantes para julgar, seja sobre moral ou sobre o
conhecimento) e outra o niilismo (o achatamento ou nivelamento de todos os
valores e fontes de verdade). O que ressalta da aparente inconsisténcia des-
crita acima é que a Antropologia é fundamentalmente relativista, mas quase
nunca niilista. Parece-me que Rabinow foi incapaz de distinguir estas duas
posi¢gdes ao criticar Herskovits e Geertz. Enfim, o relativismo cultural é esse
maleavel instrumento argumentativo, usado com grande eficacia como corre-
tor das deformacgbes de visdo da cultura do intérprete sobre a cultura inter-
pretada. Assume o aspecto de um discurso aparentemente reativo quando

o candomblé dos ataques da elite cristd que o tachara de patolégico e, portanto, nocivo
(Herskovits, 1941). Quanto a avaliagdo que Rabinow faz de Geertz, ela é, no minimo,
parcial em relagdo ao conjunto de sua obra: "nao ha nada de especifico para se apren-
der de outras culturas; eles nada tém para nos ensinar”, eis o que conclui Rabinow
(1983:67-68).

16. Raymond Williams (1973) discute esse tema da nostalgia pela vida auténtica, integrada,
expressa em termos do idilio pastoral, vivo desde a antiguidade até o presente. Também
Gombrich (1987) recolocou o tema num trabalho recente.
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detecta uma caréncia de auto-estima do tipo pastoral (“eles vivem bem e nos-
sa sociedade anda mal”); ou se apresenta como um discurso compensatorio
quando constata uma exagerada manifestacdo de superioridade, do tipo de-
preciativo (“nés vivemos bem e a sociedade deles é ruim”). E este recurso
relativista que caracteriza a Antropologia como uma “ciéncia reformadora”, pa-
ra usar a apta expressao formulada por Tylor ha tanto tempo atras (Tylor,
1871,11:410). Guardemos, é claro, as devidas diferencas do quadro evolucio-
nista vitoriano para o nosso: enquanto a reforma para Tylor passaria por de-
tectar as “sobrevivéncias” (preconceitos, superticdes) que impediam o livre
desenvolvimento cientifico da humanidade, a reforma para o relativista consis-
tirfa numa revisdo constante da maneira como se coloca uma cultura em rela-
¢do a outra, recusando a priori tanto a igualdade como a desigualdade radicais
entre as sociedades humanas e procurando gerar um clima de equilibrio no
discurso de umas sobre as outras, meta que é também, como a de Tylor, si-
multaneamente moral e intelectual.

Ainda outra questdo. Se bem é certo, como disse Gellner (1982), que ne-
nhum antropdlogo jamais admitiu fracasso completo em seu encontro com ou-
tras culturas, pontos de extrema dificuldade ou mesmo de irredutibilidade da
diferenca alheia a0 mesmo ocidental sdo colocados com freqiiéncia em muitas
etnografias modernas.17 Além disso, hd que mencionar também o caso de
antropologos que simplesmente renunciaram a colocar em linguagem discipli-
nar praticas que observaram em outras sociedades, optando por apresenta-
las através de uma linguagem indireta de senhas ou marcas, (enfim, “modos
de significagdo nao metafisicos”, tdo caros a Heidegger), deixando-as em sua
radical diferenca, aquém da tenséo racional do jogo hermenéutico do mal-en-
tendido. Tal é o caso do trabalho de Stoller (1984) sobre a feiticaria Songhay,
que preserva o assombro e afirma um mundo encantado onde a retérica do ni-
ilismo p6s-moderno consumado perde totalmente a sua forca.18

Antropologia e Filosofia

Conforme discutido antes, algumas das dificuldades do dialogo entre An-
tropologia e Filosofia podem ser consequéncia do distanciamento que se ob-

17. Ver a coletanea de Gilbert Herdt (1983), por exemplo, sobre rituais de masculinidade em
sociedades da Nova Guiné, que trazem a tona a perplexidade dos analistas.

18. Também algumas etnografias sobre o candomblé buscam preservar deliberadamente o
carater iniciatico, ndo disciplinar, da experiéncia dos autores. Juana Elbein dos Santos
(1976), por exemplo, limita seu discurso, enquanto antropéloga, deixando de fora as-
pectos irredutiveis a racionalidade da disciplina.
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serva entre as duas disciplinas desde o século passado. Periodos ou movi-
mentos especificos de uma ndo coincidiram com os da outra e isso gerou uma
incomunicacado entre elas visivel até hoje, e as vezes bastante curiosa. Vi-
mos, por exemplo, como Heidegger discutiu, por seu lado, o problema da tra-
ducéo de conceitos de uma cultura distante da sua sem referir-se a nenhum
dos varios antropdlogos que tém colocado esta mesma questdo a partir de
suas pesquisas. Além desta dificuldade especifica face a Filosofia, porém, ha
também uma questdo mais geral da posi¢do da Antropologia dentro das Cién-
cias Humanas: a questdo do transito constante do antropdlogo entre dois
mundos. Crapanzano ja chamou a atengdo para o fato de que o antrop6logo
escreve para uma audiéncia dividida: parcialmente para os membros da so-
ciedade que estudou e parcialmente para seus colegas. Além dessa dualidade
de audiéncia, quero ressaltar que o antropdlogo experimenta também uma
dualidade de perspectiva, de fonte de discurso. Se, por um lado, participa dos
debates travados no seio da tradi¢cdo intelectual ocidental (dialogando com
correntes socioldgicas, filosoéficas, psicolégicas, de critica literaria, de historia,
etc.), por outro lado, ele fala também, irrevogavelmente, a partir da perspectiva
especifica e singular da sociedade estudada tal como ele a apreende num
momento particular da sua histéria, com seus debates internos proprios. E es-
sa dualidade de perspectivas é complicada, pois elas se relacionam de um
modo inteiramente fortuito. Uma primeira alternativa seria considerar seus
préprios parceiros do mundo intelectual como um grupo de “semi-nativos”,
proximos e bastante familiares, e situar-se num espago proprio, intermediario
entre as teorias ocidentais e as teorias das sociedades que conhece. Sem
esse ponto de mira intermediario, como poderia ele equacionar, por um lado, o
ceticismo que aboliu os valores transcendentes, que aboliu Deus e desen-
cantou o0 mundo na sua sociedade de origem e, por outro lado, a vitalidade da
crenga e 0 apego a valores inquestionados na comunidade que estuda?

E esse complexo trAnsito entre o horizonte das Ciéncias Humanas, que
funciona como um cronémetro do presente histérico do Ocidente, e o hori-
zonte da sociedade pesquisada, que muitas vezes vive um “fuso historico”
absolutamente particular e distinto, que cada antropélogo deve procurar resol-
ver a seu modo. Ja em franca oposi¢éo a essa perspectiva tdo escindida, os
filbsofos Vattimo e Guidieri, por exemplo, falando sempre exclusivamente da
perspectiva de sua sociedade, podem colocar com extrema simplicidade a
situacao na qual devem mover-se as duas disciplinas: vivemos todos na era
pOs-histérica, da metafisica cumprida, carentes (ou isentos) de utopia e de
valores transcendentes e o proprio projeto filoséfico do humanismo foi aban-
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donado; quanto as culturas ndo-ocidentais, objeto de interesse da Antropolo-
gia, elas sdo agora meros produtos marginais, sobrevivéncias fragmentarias
de uma etapa anterior a ocidentalizagdo do mundo, hoje consumada. Um ran-
¢o evolucionista impregna tal postura e sua Unica diferenca em relagdo aos
autores evolucionistas da fase classica reside na auséncia do tom triunfalista
que os caracterizava. Contraria é a visao do antropologo, descrente da des-
crenga, pois detecta mundos simbdlicos vivos e autbnomos em lugares onde
uma visdo generalizadora do empobrecimento cultural os negaria. E estes
mundos que o antropologo revela nada tém de arché ou de sobrevivéncia,
como créem nossos filésofos niilistas, mas indicam que a mesma vitalidade
e for¢ga simbdlica que os pensadores ocidentais costumam projetar nos gregos
antigos podem ainda ser projetadas em muitas comunidades que convivem
com a “ocidentaliza¢éo” do mundo.19

Tudo se passa como se 0 mesmo desencantamento do mundo que gerou
o niilismo filoséfico ocidental a partir de Nietzsche tivesse gerado também a
curiosidade antropoldgica pelas culturas do mundo, mantendo viva uma capa-
cidade de assombro que é em si mesma uma resposta a esse niilismo sem
esperanga. Neste sentido, podemos abrir um dialogo mais facil com Guidieri,
que sugere que “todo o Ocidente pensa o passado sob a forma de pesar e o
presente sob a forma de decadéncia” (1980:52). Segundo esta linha de argu-
mentagdo, vivemos sob um terror muito particular na era moderna da socieda-
de de consumo e o que nos fascina nas outras culturas (todas entendidas,
segundo ele, de uma forma ou de outra, sob a égide do “arcaico”, do “distan-
te”, do “primitivo”) é aquilo que nelas, “preserva, nos limites cada vez mais
estreitos, uma existéncia condenada, como se seus testemunhos pudessem
confortar nossa recusa a uniformizagdo” (:61). Guidieri aponta nesse argu-
mento para a origem romantica da Antropologia, a qual deveria ser melhor in-
vestigada na historia da nossa disciplina, em lugar de se enfatizar sobretudo
sua heranca do pensamento iluminista.20

19. Esse mito da vitalidade dos gregos, elaborado por inUmeros pensadores ocidentais, foi
uma estrutura que reforgou, a um sé tempo, o pior do sentimento ocidental de superiori-
dade (nenhuma outra cultura humana suplantou a forma de vida dos gregos, plena-
mente assentada em tomo do mito, do ritual, do cosmos, da pdlls, da filosofia, etc.; no
maximo, igualou-os em aspectos especificos), mas também predispds positivamente
a tentativa de compreenséo das culturas “primitivas": justamente porque a vitalidade
maxima pertence ao passado, sdo outras culturas que poderéo substituir, ainda que par-
cialmente, aqueles modelos de vitalidade agora sem corpo.

20. Evans-Pritchard, por exemplo, coloca Montesquieu como o fundador da Antropologia.
Também Lévi-Strauss, Marvin Harris, Voget, entre outros, priorizam abertamente as
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Se ainda ndo perdemos a capacidade de assombro, é porque ainda insis-
timos na “busca de uma contraparte histérica de nossa condi¢éo intoleravel, é
dizer, uma busca pelo primitivo”, como diz Diamond (1981:120). Esta “condi-
¢do intoleravel”, cheia da conotagao politica da alienacgao e da artificialidade da
vida na sociedade industrial, ndo é mais do que a perda da condigdo natural, o
incbmodo causado pela “antinaturalidade de nossas relagdes, situacdes e
costumes”, como dizia Schiller (1985:84), no auge daquele movimento roman-
tico de recobrar, no plano moral, uma liberdade e simplicidade que a socieda-
de havia feito o homem perder no plano natural. Assim, a Antropologia seria
perfeitamente assimilavel ao conceito schilleriano do “sentimental”, como
oposto ao de “ingénuo”; “O poeta, como disse, ou é natureza ou a buscara”
(:91). Vista deste modo, a Antropologia so6 faria sentido num contexto em que
se deixou de ser natureza e se instaurou um movimento de ordem moral com
a intencao de recupera-la.

Insisto pois em que esse movimento de expansao da Antropologia a partir
do século passado - a ponto de que seu interesse abarca hoje o encontro
com o primitivo ou o natural perdido tanto dentro como fora do Ocidente, no
presente ou no passado - torna-a uma disciplina, ndo sé tfpica do mundo oci-
dental moderno, como diz Kolakowski, mas crucial para o momento presente
dessa civilizagdo, pois € justamente o que a abre para além das fronteiras de
sua proépria cultura, oferecendo-lhe a possibilidade de uma renovagéo cons-
tante em suas propostas intelectuais e politicas. E é o que a faz diferir da Filo-
sofia que, limitada as questfes internas da cultura ocidental, exauriu quase
por completo sua capacidade de entusiasmar e de gerar perspectivas positi-
vas para o homem ocidental contemporaneo.

O Dialogo Intercultural e 0 Humanismo Antropolégico

E possivel que a flexibilidade prépria da atividade interpretativa na Antro-
pologia possa insuflar uma nova dose de entusiasmo a essa descrenca e
quase apatia do filosofar de hoje. Todavia, haveria que separar nas posi¢cdes
dos filésofos que discutimos um tipo de niilismo negativo, ou desconstrutivo,
de um niilismo afirmativo, ou construtivo.2l Do niilismo negativo poder-se-ia

fontes iluministas na formacao da disciplina. Ver Soares (1987) para uma visado equili-
brada da relacéo entre as duas influéncias.

21. Vale observar que esta distingdo que proponho é bastante diferente, em intencdo e
substancia, da polaridade proposta por Nietzsche, na Vontade de Poténcia, entre o nii-
lismo ativo e passivo, positivo e negativo (1966:111).
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mostrar sua limitacao, pois ele milita contra 0 assombro, contra a curiosidade
humana e seu poder renovador ou restaurador. Um exemplo desse niilismo
seria 0 de Vattimo, que ja de safda nega a possibilidade de uma alteridade au-
téntica ou integra do Outro, 0 que conduziria, num outro plano, mais pedestre,
aquilo que se poderia chamar de um desanimo gnoseolégico: para que procu-
rar conhecer o que j4 se sabe de antemao que ndo vale a pena?

H& porém, um niilismo afirmativo, caracteristico dos filésofos que Rorty
chama de “edificantes” (tais como Kierkegaard, Nietzsche, Wittgenstein, Hei-
degger), os quais, “sem formar uma ‘tradicao’, parecem-se uns aos outros na
sua desconfianca da no¢ao de que a esséncia do homem & ser um conhece-
dor de esséncias” (Rorty 1979:367). Nessa sua atitude antimetafisica (na qual
poderfamos incluir a ontologia existencial de Heidegger e Sartre e a ontologia
hermenéutica de Gadamer, além do préprio interesse de Rorty no didlogo ho-
rizontal sem esséncias ou absolutos) esta a motivagao para voltar-se outra
vez a compreensado do mundo histérico, humano, finito. “Mundo é o iugar de
nascimento e morte, crescimento e declinio, alegria e dor, o movimento das
estacdes, o ritmo misterioso do tempo humano”, diz John Caputo ao colocar
as posicoes de Heidegger (Caputo 1985:266). H4, nesse regresso 4 dimen-
séo da finitude e do cotidiano, um correlato filoséfico do interesse antropolégi-
co pelos modos de viver de todos os povos. E essa filosofia, apesar de mini-
malista quando contrastada com a pretensao da filosofia classica ou tradicio-
nal, ndo elimina a questao para mim crucial: a possibilidade de reencantar-se
com o mundo. Como diz Rorty, “os filésofos edificantes desejam abrir um es-
paco para a sensagdo de assombro que 0s poetas as vezes causam — as-
sombro de que ha algo de novo sob o sol, algo que ndo & uma reapresentacio
precisa do que j& |4 estava, algo que (pelo menos por agora) ndo pode ser ex-
plicado e apenas pode ser descrito” (1979:370).

Lembramos acima o carater minimalista do projeto filoséfico niilista afir-
mativo. Em contraste, a Antropologia ainda se sente a vontade para colocar
as grandes questdes sobre a natureza humana (apesar de reconhecer-se, j&
de saida, incapaz de produzir qualquer resposta definitiva). Neste sentido, ge-
ra constantemente um campo aberto para se recolocar, sempre com o inte-
resse renovado, discussdes sobre ética, racionalidade, ideologia, consciéncia,
crenga, autenticidade, etc. Pode inclusive pretender instaurar ainda um novo
humanismo, na medida em que n&o renunciou & pergunta pelos universais da
espécie humana; pelo menos, ndo se cansa de “delinear um imenso quadro
das possibilidades humanas”, como o diz Duvignaud (1980:401). E claro que
ndo pode esperar muito além de um resultado meramente provisério desta
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busca de universais, pelo fato de que, mesmo que fosse possivel descrever
exaustivamente todas as sociedades humanas e formar entdo uma espécie
de assembléia geral dos principios fundamentais da diversidade cultural, es-
sas mesmas sociedades poderiam imediatamente transformar-se, ou os pro-
prios etnoégrafos poderiam encontrar ainda angulos de alteridade até entdo
inexplorados. Ambos movimentos demandariam uma revisdo continua dos re-
sultados de tal assembléia da cultura humana. De qualquer forma, a Antropo-
logia reforca a proposta de Rorty de se manter aberta uma linha de conversa-
¢ao entre os saberes humanos, na qual nenhuma das partes pretenda posigéo
de primordialidade, mas onde todos justamente se equiparem, numa pluralida-
de de discursos regidos pela hermenéutica. Em outras palavras, € possivel
visualizar a Antropologia trazendo a dimensao intercultural da famosa “con-
versacao da humanidade”.2223

Todorov também coloca a importancia do “didlogo das culturas de nosso
tempo” e que seria “encarnado pela etnologia, ao mesmo tempo filha do colo-
nialismo e prova de sua agonia: um diadlogo onde ninguém tem a ultima pala-
vra, onde nenhuma das vozes reduz a outra ao status de um mero objeto, e
onde se tira vantagem de sua exterioridade ao outro” (1983:246). Confiante
em que “a posicao do etndlogo é fecunda”, pois se distingue do “ecletismo e
do comparatismo” esvaziados de sentido, préprios da cultura ocidental con-
temporanea, Todorov afirma que “a heterologia, que faz soar a diferenga das
vozes, € necessaria” (:247),23

E aqui colocamos o dilema ético-politico enfrentado pelo antropdlogo de
nossa parte do mundo: mais do que simplesmente monitorar um dialogo entre

22. Paul Rabinow condena, por niilista, o fato de que, para ele “a proposta conversagao da
humanidade tem lugar ndo em muitos idiomas, mas em apenas um” (1983:61). Em prin-
cipio, pode-se responder que nem s6 em inglés se faz Antropologia e Filosofia. Em se-
gundo lugar, justamente como consequéncia das diversas tradi¢des culturais e discipli-
nares, essa conversagéo, ainda que precaria no momento, esta longe de sertdo homo-
génea ou colonizadora como ele quer implicar e cada vez o sera menos, na medida em
que antropdlogos e filésofos de um ndmero crescentemente maior de paises dela parti-
ciparem. Enfim, Rabinow parece disposto a ver a dominagdo do Ocidente sobre o resto
do mundo ainda maior do que ela efetivamente é.

23. A preocupagdo com a comunicagdo esta presente em inUmeros fildsofos contempora-
neos (de Wittgenstein, Sartre, Heidegger a Gadamer, Harbermas, Rorty, Perelman,
etc.). Curiosamente, s6 muito recentemente tém os antropdélogos se dedicado a debater
mais intensamente esse tema central de sua atividade. Ver Cardoso de Oliveira (1987)
para uma revisdo da corrente hermenéutica na Antropologia e sua utilizagao das idéias
de Bakhtin sobre polifonia e heteroglossia. Ver também Soares (1987) para uma discus-
sédo geral do problema da pertenca a linguagem nas tradigcdes hermenéuticas.
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iguais, € muitas vezes chamado a intervir diretamente para denunciar ou
mesmo desfazer uma situagdo de supresséo de vozes nativas. Em tais casos
o papel do antropdlogo é falar por aqueles que nao podem expressar-se por si
mesmos. A mera tolerancia, o ecletismo de palavra ou liberalismo tout court
que soam um tanto simplificadores em muitos autores que prescrevem a dia-
logia, costumam nédo ser suficientes. Como argumenta Soares (1987), esse
suposto didlogo entre as culturas se da quase sempre num clima agonistico e
a tomada de um ponto de partida até mesmo beligerante é fundamental para o
antropélogo. Mais do que um exercicio, portanto, a dialogia € por enquanto
apenas um horizonte e nossa atividade mais comum ¢é ainda participar de uma
grande luta para alcanca-la. Pelo menos esta é a realidade na qual opera, ja
ndo o primitivo na época de uma suposta ocidentalizacdo do mundo, mas o
antrop6logo oriundo da regido dos primitivos.

Eis o ponto em que a Antropologia talvez possa contribuir para a forma-
c¢ao de uma utopia muito adequada a nossos dias - a superagdo da comuni-
cacao distorcida e a instauragdo de um canal verdadeiramente igualitario de
expressdo mutua entre as sociedades humanas, além das mediag8es colo-
niais, pés-cotoniais ou de quaisquer outras formas de ressentimento ou domi-
nacao.24 E onde ha utopia, ndo h& lugar para o niilismo paralisante.

Por esta via, sugiro, é possivel aprofundar um dialogo entre as duas dis-
ciplinas, recuperando o muito de positivo de iniciativas como a de Vattimo. Se,
como disse Guidieri, 0 antropélogo é realmente aquele que vai o mais longe
possivel, é valido sustentar que o filosofo é aquele que “vai o mais fundo pos-
sivel”. Unir profundidade e amplitude de interesses pode ser uma excelente
forma de renovar o repertério de temas e intensificar a criatividade de ambas
as disciplinas.
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A Antropologia Xamanistica de Michael Taussig
e as Desventuras da Etnografia*

CARLOS FAUSTO!

Shamanism, Colonialism and the Wild Man de Michael Taussig (1986) é
antes de tudo um belo livro e deve ser lido como tal. O leitor seduzido sabera
percorrer com alguma destreza os tortuosos caminhos discursivos que Taus-
sig trilha na rota do terror e da cura xamanica no sudeste colombiano. Ao
contrario, o leitor que, como Ulisses, resistir ao canto das sereias, arrisca a
perder-se no meio do caminho.

O autor nos convida a um duplo mergulho - mergulho na lama da floresta
e nas visdes produzidas sob o efeito alucindégeno do yagé. Duas rotas alter-
nativas, embora complementares, que constituem partes distintas do livro -
este mosaico inacabado onde os pedagos e fragmentos dialogam entre si nu-
ma polifonia generalizada. Dupla linguagem também: o discurso brutal do ter-
ror e o discurso finamente nuangado do xamanismo. No meio deles e por meio
deles, o discurso do antropologo busca uma forma de existir na propria im-
possibilidade de atingir plenamente seu objeto: "um modo de explanacdo que
solapa seu ponto de partida, enquanto o ponto de partida leva inelutavelmente
a seu solapamento” (:465). Para compor esta colagem épica que é Shama-
nism, Colonialism, and the Wild Man, Taussig recusa a preeminéncia da mao
direita; é com a mao esquerda que ele recorta os pedagos e fragmentos para
montar uma das mais bem-sucedidas monografias no conjunto das experién-
cias renovadoras que vem caracterizando certa antropologia americana.

1. Agradeco a Otavio Velho e Eduardo Viveiros de Castro pela leitura cuidadosa que nze-
ram do texto e por seus comentarios valiosos. A Ruth Cardoso pelo empréstimo do livro
e a Barbara Sette, pela revisdo das tradugdes.
* TAUSSIG, Michael T. 1986. Shamanism, Colonialism, and the Wild Man: Study in Terror
and Healing. Chicago: The University of Chicago Press, xxix + 517 pp.

Anuério Antropolégico/86
Editora Universidade de Brasflia/Tempo Brasileiro, 1988
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O livro é fruto do encontro de uma heranca critica do marxismo da Escola
de Frankfurt com um rico material de campo acumulado ao longo dos quase
cinco anos que o autor passou no sudeste da Coldémbia entre 1969 e 1985 -
uma experiéncia que se inicia num sonho romantico do aluno da London
School of Economics de prestar servicos médicos a guerrilha, atravessa a re-
gido agroindustrial de Puerto Tejada sob inspiracdo marxista e alcanca matu-
ridade mais ao sul, no sopé das montanhas do Putumayo, pelas maos de
Walter Benjamin e de Santiago Mutumbajoy, indio-xama. Este percurso pes-
soal e intelectual deixa seus rastros no texto: explicitamente, pois parte do li-
vro é escrita na primeira pessoa e Taussig ndo busca elidir sua presenca;
e implicitamente, nas cita¢cdes dos seus autores preferidos, nos pequenos co-
mentarios, enfim, na propria construgao do texto forjado pelo entrecruzamento
de discursos e histdrias pessoais que se encontram e se separam num pro-
cesso de montagem onde o montador-Taussig inclui sua propria histéria e seu
proprio discurso. Saber qual o estatuto e qual o papel deste montador é um
problema que deixarei para discutir mais adiante.

O livro esta dividido em duas partes: a primeira tem por objeto a questao
do terror e da violéncia que mutilou e vitimou milhares de indios nas terras bai-
xas do Putumayo, ao longo da fronteira com o Peru, durante o ciclo da borra-
cha na Amazonia. A segunda parte trata da cura xamanica, cura das chagas
da historia colonial, na regido de transicdo entre a floresta amazdnica e a en-
costa oriental dos Andes. Se o primeiro tema depende de fontes histéricas, no
segundo Taussig faz uso de sua experiéncia de campo, nas longas noites que
passou com Santiago e outros xamas sob o efeito do yagé. Nestas sessbes
de cura e na relacdo xama-paciente, o autor encontra um paradigma para a
construcdo do seu texto, um modo de contra-representacdo do terror. Pois,
afinal, é disto que o livro trata: da mediacdo do terror através da narracéo e do
problema de se escrever efetivamente contra ele (:3) - tarefa critica que exige
um novo modo de representacdo, uma nova poética capaz de subverter a
cultura do terror, e que Taussig vai encontrar em varios lugares, no “discurso”
xamanico, na poesia épica, na dramaturgia de Brecht e Artaud, na alegoria
barroca, no surrealismo e, principalmente, na obra de Benjamin.

Este “relativismo literario” € uma das indmeras dividas do autor em rela-
¢cdo a Teoria Critica. A antropologia em seu momento redentor deve trazer a
memoria as imagens da dor na histéria e apontar para sua transcendéncia, pa-
ra um outro que ndo a dominagdo. Trata-se de “pentear a histdria a contrape-
lo”, resgatar o potencial libertario da histéria dos vencidos, libertar um imagina-
rio de sofrimento e redencdo que se mantém abafado pelas representagfes
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das classes dominantes. Taussig ndo pode, contudo, recuperar a voz dos
corpos despedacados e silenciados sob a lama do Putumayo - voz sem re-
gistro e sem histéria. A cura xamanica torna-se, pois, o préprio locus de cura
das chagas da violéncia colonial. Ela é o outro do terror, a cultura popular em
seu momento de redencdo: “do representado deve vir aquilo que subverte a
representagcdo” (:135).

Taussig, citando Silvia Bovenschen, fala em uma “apropriagdo experien-
cial do passado” (:367), forma anarquica pela qual a cultura popular se apro-
priaria de imagens-for¢a do passado e as incorporaria as experiéncias e espe-
rancas do presente. O trabalho do xama seria, portanto, uma refiguragdo da
fantasia historica e social no interior da cultura colonial: faz uso do imaginario
fornecido pela igreja e pela conquista, mas age contra ele por meio de sua
fragmentagdo e da montagem destes fragmentos, abrindo um campo dialégico
de possibilidades interpretativas. Um processo que deixa se seduzir e ao
mesmo tempo resiste a simbologia da queda e da salvagéo, da autopiedade e
do sofrimento como caminhos para a redencéo.

Esta ambigiidade - seducéo e resisténcia a uma simbdlica judaico-crista
do mal e da salvagdo - ndo esté presente apenas na cura xamanica, mas no
préDrio percurso do livro. No desenvolvimento do texto a tematica da reden-
¢do, que aparecia de forma inequivoca no inicio, vai cedendo espago a um
discurso sobre a desordem e a descontinuidade - a salvagéo da lugar ao car-
naval, a um novo axis mundi que nao sobe verticalmente do inferno ao céu,
mas que oscila horizontalmente “entre a gargalhada e a morte em uma monta-
gem de destruicdo e criagdo (:444). No processo de fabulagdo do xamanismo,
paciente e xama pdem em marcha uma economia politica da representacéo
cortada por estes dois eixos transversais, onde se joga com o controle de
imagens politicamente operativas. Na estoria Cofan da origem do yagé, que
Taussig opfe a simbologia da queda, vemos operar este jogo semiético com
os signos/imagens introduzidas pela conquista - foi Deus quem criou a vinha
do yagé para os indios retirando com a méao esquerda um fio de cabelo de sua
cabeca e plantando-a na floresta. Mas foram os indios que descobriram as
propriedades miraculosas da planta e que desenvolveram seus rituais. Deus,
entdo, incrédulo quanto aos poderes da vinha, pediu que lhe dessem o yagé
fermentado para beber. Ao ingeri-lo Deus comegou a tremer, vomitar, chorar e
defecar. Na manha seguinte ele disse: “é verdade o que os indios dizem. A
pessoa que toma isto sofre. Mas esta pessoa se torna especial. E assim que
se aprende, através do sofrimento” (:467).
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Este processo de fabulagdo reciproca, de representacdes e contra-re-
presentagdes sustentando perspectivas alternativas e complementares, defi-
ne o que Taussig chama de “cultura da coloniza¢do”. Na sua ambiglidade in-
trinseca ela envolve colonizados e colonizadores, embora de formas diversas:
“0 colonizador proveu o colonizado com o presente de mao esquerda (left-
handed gift) da imagem do homem selvagem - um presente a cujos poderes
os colonizadores seriam insensiveis, nao fosse pelo ato de reciprocidade do
colonizado, trazendo junto na imaginagdo dialégica da colonizagdo uma ima-
gem que retira seu poder demoniaco da civilizagdo” (:467).

A cura xamanica sintetiza, pois, um processo de refiguragdo do imagina-
rio social que é, na sua forma, uma for¢ca contra-hegemodnica a histéria bur-
guesa da razao iluminista e do progresso e a simbologia cristd da salvagéo.
Por um lado, pelo modo de representagdo descontinuo que vigora em sua
propria desordem articulando imagens contraditérias, dissolvendo a narrativi-
zacao, abrindo-se para uma visada nova e multifacetada; por outro, pelo ca-
rater dialégico da relagao paciente-xama, terreno de constituicdo de um imagi-
nario polifénico, de impressées nao apenas de luz e cor, som e odor, mas de
“impressdes sensoriais de relagdes sociais” (:463). O terreno dialdgico da cu-
ra é, para Taussig, um momento privilegiado de configuragdo de um conheci-
mento implicito das relagBes sociais operando intelectualmente através de in-
tuicdes sensiveis, isto é, imagens-forga, “0 esquematismo in vivo” como ele
diz2.

O livro de Taussig é uma tentativa de trazer para o fazer antropolégico
este modelo de representacéo e de conhecimento que ele cré encontrar na
pratica terapéutica dos xamés do piemonte andino - algo como uma “antro-
pologia xamanistica” nao apenas na forma, mas também em sua capacidade
de cura. Se a polifonia das noites do yagé fornecem um modelo de produgéo
do conhecimento, ela o faz por oposi¢édo a um outro modelo com o qual o autor
se debate. O problema de Taussig nao é apenas fornecer uma contra-repre-

2. O “esquematismo” & para Kant o procedimento do entendimento em que uma repre-
sentacdo pura e, ndo obstante, ao mesmo tempo intelectual e sensivel, faz a mediagao
entre as categorias puras do entendimento e os fendmenos (Kant, Critica da Razédo Pu-
ra, cap. | da "Analitica dos principios"). A analogia visa indicar a capacidade de, na re-
lacdo xama-paciente, se articular distintos momentos do conhecimento num “processo
socialmente ativo e reativo” (Taussig, 1986:463). O modelo polifénico do xamanismo
opera com o que Taussig chama de “conhecimento social implicito” (implicitsocial kno-
wledge) definido de varias formas ao longo do livro, mas sempre de maneira obscura.
Aos interessados em adentrar esse emaranhado epistemoldgico, veja :366, :393-4 e
:462-3.
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sentacao do terror mas, mais do que isto, uma contra-representacao da cién-
cia ocidental. Sua desconfianga em relagdo a razao iluminista, que ele com-
partilha com Foucault e Benjamin, leva-o em dire¢do a idéia da montagem, do
dialogo, da polifonia em oposicao ao que ele identificaria como uma antropolo-
gia da ordem preocupada em submeter o caos produtivo e libertario da vida
cotidiana a ordem ascética da ciéncia. Até af, muito bem. Resta saber se para
além da forma, isto é, para além do modo de construcdo do texto (que como
disse, causa um impacto estético-intelectual fundamental), Taussig é capaz
de fornecer idéias e dados (por que ndo?) que nos permitem avangar na dis-
cussao de algumas questdes antropolégicas. Neste momento creio que, como
Ulisses, devemos tapar os ouvidos, resistir ao irresistivel canto das sereias, e
agucar nosso sentido critico.

Abandonemos a cura para encarar a violéncia, pois se a primeira encarna
um modo de produgédo do conhecimento, a segunda desafia a possibilidade de
ser conhecida. O terror no Putumayo sintetiza na sua forma mais brutal o co-
digo de seducéao e violéncia que recorta a historia da conquista; € um épico da
perversidade que envolve negros, indios e brancos, ligados por um circulo es-
quizofrénico de violéncia e contra-violéncia e separados por um espiral her-
menéutico de incompreensdes. Este (des)encontro etnocida opera imerso em
uma ambiguidade fundamental: a violéncia levada ao paroxismo caminha ao
lado da seducado, ndo apenas como técnica de conquista, mas como expe-
riéncia humana. Seducgdo ao indio pelo espanhol, sedugdo do conquistador
pelo selvagem. Jogo de sedugdo perverso pois inseparavel da violéncia -
como o de Marlene e Guillermo onde tudo comeca e onde tudo termina: “é por
isto que este livro é realmente dela, e de Guillermo” diz Taussig no Ultimo pa-
ragrafo.

Mas vamos aos fatos. A extracdo da borracha numa regido de dificil
acesso como a da floresta tropical era feita por meio da exploragdo da mao-
de-obra indigena sob o dominio de um conquistador que normalmente estava
ligado a um grande negociante, dono de uma “estacéo da borracha”. Este or-
ganizava as correrias com objetivo de conquistar indigenas ainda “selva-
gens”. Esta palava conquistar foi objeto de longa discussdo na Camara dos
Comuns briténica que havia instaurado um inquérito na primeira década deste
século para apurar as denudncias de atrocidades no Putumayo (os ingleses
estavam ligados a comercializagdo da borracha). Para alguns, as correrias
ndo passavam de ataques cruéis a populagbes indefesas com o objetivo de
fazer escravos. Para Julio César Arana, dono da maior “estagdo” da regido,
havia nisso tudo um exagero: "porque esa palabra conquistar, que segun me
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han dicho en inglés suena muy fuerte, nosotros la usamos em espahol para
atraer una persona, conquistar sus simpatias" (:28). Mais do que um problema
de traducéo, o fato é que a verdade n&o estava nem na idéia da pura violéncia,
nem da pura seducéo. Violéncia havia muita; sedugédo, talvez menos. Mas
quem conhece a exata receita?

O padre Grindilla relata um episodio por ele presenciado em 1912, quando
milhares de indios foram a estacé@o de “La Occidente” para entregar a borra-
cha coletada: durante cinco dias houve uma grande danca. Entdo a borracha
foi entregue e os bens ocidentais adiantados”3. Havia, contudo, um indio que
se recusava a receber fosse o que fosse, dizendo ja ter tudo o que precisava.
Diante da insisténcia dos brancos ele finalmente cedeu:

— “Eu quero um cachorro preto!”, disse.

- “E onde vou achar um cachorro preto, ou mesmo um branco, se nédo ha ca-
chorros em todo o Putumayo?", replicou o gerente da "estagdo".

- “Vocé me pede borracha”, respondeu o selvagem, “e eu trago borracha. Se eu
peco um cachorro preto vocé tem que me dar um” (: 72).

Um sistema complexo de crédito e débito - produtos adiantados como
“pagamento” antecipado da borracha a ser coletada - funcionava, assim,
unindo brancos e indios num sistema aparentemente transparente que Taus-
sig denomina debt-peonage: “tudo no sistema”, diz, “depende da aparéncia de
comércio (trade) onde o devedor ndo € nem escravo nem um trabalhador as-
salariado, mas um comerciante (trade) com uma obrigacao férrea de pagar o
adiantado. Porque esta ficcdo de comércio (fiction of trade) deveria exercer
tanto poder é uma das excentricidades da economia politica” (:63); excentrici-
dade que encontra sua razdo de ser na comparagdo com o “fetichismo da
mercadoria”; "num sistema construido ao redor da ficgdo do comércio e nao
da mercadoria, € a divida que é fetichizada” (:70).

Esta explicacdo — explicacdo na acepcao iluminista (Erklarung) - € um
dos poucos momentos em que o autor abandona sua técnica de montagem e
recorre a um marxismo pouco sensivel as ambiguidades da interpretacdo. O
“fetichismo da divida” parece explicar o funcionamento do debt-peonage sys-
tem, mas nao explica porque os indios recém-contatados teriam que compre-
ender a linguagem da troca mercantil. Que sentido podem ter “divida”, “paga-
mento”, “adiantamento”, “crédito” em sociedades que desconhecem o funcio-

3. O sistema funcionava aparentemente na forma da "divida contraida”. Os brancos sem-
pre "adiantavam” os produtos que seriam no futuro repostos pela borracha coletada.
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namento do sistema capitalista? Ora, se é possivel falar em “ficcdo de comér-
cio” como uma das formas pelas quais os “conquistadores” entendiam a rela-
¢do com o indigena, ndo me parece legitimo estender este conceito para ex-
plicar a mecanica da dominacdo - as categorias da economia burguesa séo
“cachorros pretos” para o indigena. Isto ndo quer dizer que a “divida” nao fos-
se operativa no interior da relagdo de dominacdo, mas sim que o problema to-
do esta em se determinar o que é a “divida” no contexto - afinal, ela é a mes-
ma coisa para os brancos e para os indios? E uma “ilusdo objetiva” que vigora
na propria relacdo, ou séo vérias coisas existindo nas interpretacdes diversas
de seus autores? (Pois se ha ficcéo politicamente eficiente ela deve valer para
os dois lados). Resta também explicar porque esta ficcdo opera com as cate-
gorias da economia burguesa quando o debt-peonage system é descrito como
0 produto do encontro da economia capitalista com a economia da dadiva
(:128): nao estaria havendo uma inadequagdo das categorias em relagdo ao
fendbmeno? N&ao estariam elas expressando antes a representacdo que 0s
brancos faziam do sistema - white understanding of Indians understanding of
whites - do que a sua mecanica propria?

Creio, assim, que falar em "fetichismo da divida”, onde um homem vale
sua divida e uma divida é um homem (:70), ndo nos ajuda muito a compreen-
der o que se passava no Putumayo. Por que os conquistadores se engajavam
nesse jogo complexo quando ja se impunham pelo terror? Por que os indige-
nas participavam desta relagdo quando, do nosso ponto de vista, so tinham a
perder? O conceito de fetichismo aplicado a essa situagao fornece aquilo que
Sartre chamou acidamente de “interpretac@o passe-partout” que liquida a par-
ticularidade pela sua recusa inflexivel de diferenciar4. Este tipo de reducionis-
mo, é bem verdade, esta praticamente ausente de Shamanism, Colonialism,
and the Wild Man, embora intervenha em momentos importantes, como no ca-
pitulo “The Book of Magia”, onde ouvimos ecos das teses de seu livro sobre
as crencas no demdnio na América do Sul (Taussig, 1980) e na passagem da
teoria indigena sobre as causas da doenga para a idéia de "hist6ria como feiti-
caria” (history as sorcery). Voltarei a isto.

A extensdo das atrocidades cometidas no Putumayo deixam qualquer
leitor perplexo - indios queimados vivos, cadaveres que serviam de comida
para os cées, tortura, decapitacdo e mutilagdes, violéncia sexual. Pelos moti-

4. Sartre, registremos esta irbnica coincidéncia, compara esta atitude intelectual ao terror
“o método identifica-se com o Terror pela sua recusa inflexivel de diferenciar"
(1966:44).
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vos mais frivolos matava-se um indio, degolava-se uma crianga, inseria-se
ferro em brasa na vagina de uma mulher. Em poucas décadas o genocidio
estava completo “e isto”, completa Taussig, “numa economia politica supos-
tamente definida pela escassez de forga de trabalho” (:46). A logica do terror
ndo se submete aos modelos classicos da economia politica; perguntar-se
pela sua utilidade é esquecer que mais do que um instrumento de dominacao
ele € um fim em si mesmo, "uma forma de vida, um modo de produgéo e, de
varias maneiras, seu principal produto consumido” (:100). Um modo de produ-
¢&o onde, para usar um outro conceito marxista, o processo dominante é o do
“consumo produtivo”, com a diferenca que aqui ndo se consome a energia
dos homens, mas os préprios homens. Uma “economia da destruigdo produti-
va”, destruicao de corpos e destrui¢cdo de sentido.

Se o terror desafia a compreensao quanto a sua utilidade econdmica, seu
“excesso” - “excesso” que lhe é essencial e ndo um acidente — conduz a in-
terrogagéo sobre a sanha etnocida do conquistador. Pois, se como quer Pier-
re Clastres (1982), o etnocidio é a negagdo do outro (negacdo positiva em
comparacao com o genocidio) por meio da aplicagdo de um principio de identi-
ficacdo ao mesmo, o genocidio/etnocidio (pois todo genocidio é também, em
alguma medida, etnocidio) dos indios de Putumayo implica ndo apenas “identi-
ficagdo” mas “alterac@o”5: “ndo devemos considerar também”, pergunta
Taussig, “que os rituais de tortura da companhia afirmavam também um mun-
do e o faziam de uma forma dependente do entendimento que o colonizador
fazia do entendimento que os indios tinham dos rituais de canibalismo” (the
colonist's understanding of Indian understanding of rites of cannibalism) (: 107).

Pois seducdo também havia no interior da prépria violéncia: sedugéo do
conquistador pelo seu antieu, sem lei, sem estado, sem religido; seducdo do
ocidental pelas forgcas devoradoras do selvagem e da floresta. Como dizia o
padre Gaspar de Pinei na década de 20, era mais provavel que o homem civi-
lizado se tornasse selvagem ao misturar-se com os indios, do que estes se
civilizarem pela agdo do primeiro. Frase que esconde a perversidade contida
na “selvageria” dos brancos no Putumayo, selvageria marcada, como diz
Taussig, “pela paixdo erética de devorar o devorador” (:105). Nas “estagdes
da borracha”, perdidas em meio a lama da floresta, o branco leva a represen-
tagdo do seu antieu ao paroxismo no interior do préprio eu, vai ao limite da
identidade ocidental numa devoracéo simbdlica (e quase literal) de outro ser
humano. O representante da sociedade etnocida lanca-se em direcéo a repre-

5. Sobre o uso deste conceito em outro contexto ver Viveiros de Castro, 1986.
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sentacao da alteridade — n&o Ihe basta negar o outro, é preciso devora-lo; mas
a devoracao é a marca méaxima da alteridade do selvagem canibal.

No esgrimir com a representagcdo do outro, 0 conquistador assume o que
lhe parece mais grotesco e 0 que mais teme no selvagem, de tal forma que o
canibalismo fornece uma alegoria da propria colonizagdo (105). Alegoria poli-
ticamente eficiente e manipulada pelos brancos: nos ataques a grupos indige-
nas ainda nao “conquistados”, faziam uso dos muchacho de confianza, indios
treinados e armados pelas companhias, famosos pela sua faria canibal (afinal,
eram canibais com Winchesters na mao!). Quando os brancos importaram
negros de Barbados para supervisionarem o trabalho indigena, trataram logo
de espalhar a noticia de que se tratava de ferozes antropo6fagos. Dificil saber,
contudo, se a figura do canibal realmente atemorizava os indios, ou se antes
servia para ressaltar a imagem que os conquistadores faziam de sua propria
ferocidade, amenizando, assim, o temor que tinham de serem eles mesmos
devorados.

Resta, no entanto, a questao: o que diferencia esta violéncia da violéncia
presente nos ataques e rituais canibais tdo comuns nas sociedades indigenas
da Amazonia? Sera que o padrao de violéncia do terror sé se afasta da “vio-
Iéncia primitiva” pela sua maior capacidade de matar, isto &, pelos meios tec-
noldgicos? Ou sera que estamos falando de fendmenos de natureza diversa
cujo Unico elemento comum € o seu produto mais concreto - o cadaver? Po-
demos seguir adiante e nos perguntar se no Putumayo ndo estaria operando
com uma verdadeira “estrutura sacrificial” presente ndo apenas nos poros da
produgdo, mas existindo como modo de producé@o e destruicdo. Em outras
palavras, se nao se trata do encontro do sacrificio com a infinitude da produ-
¢éo capitalista cujo principal produto seria o genocidio.

Lévi-Strauss distingue a tortura “primitiva” que visaria sancionar, segundo
as normas admitidas pela cultura, o esfor¢o da vitima em elevar-se acima de
si mesma, da tortura praticada nas sociedades “civilizadas” “cujo efeito moral
é envilecer a vitima violando todas as regras morais” (1986:141). Temos por-
tanto a distancia entre, em termos durkheimianos, uma pratica normal (e sa-
grada, pois visa fazer com que o individuo se eleve acima de si mesmo) e
uma pratica andmica onde se desrespeita as regras morais da sociedade. No
primeiro caso a violéncia é interna ao social, no segundo ela lhe é externa: é
um acidente indesejavel. Quando se fala em “tortura ritual” esta-se marcando
justamente esta imanéncia. Mas vejamos: seria a tortura no Putumayo exterior
a coleta da borracha? Podemos pensar como Roger Casement, enviado do
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governo britanico, que a violéncia no Putumayo era um acidente produzido
pela irracionalidade dos espanhdis no trato das rela¢cdes comerciais?

Nesse sentido, a de sua imanéncia em relagdo ao sistema, talvez se
possa falar como faz Taussig em "rituais de tortura”, mas evidentemente nao
em “tortura ritual”, e talvez ai esteja toda a diferenca. A violéncia da empresa
de extragdo da borracha na Amazonia é, do ponto de vista da mecénica do
sistema, constitutiva e necessaria, mas do ponto de vista dos atores envolvi-
dos (brancos principalmente) necessaria mas ndo constitutiva. Mais do que
isto, a “ritualizacéo” se da nos poros da pratica social, é o efeito da violéncia
recorrente, nao sua causa e principal motor. Finalmente, é um encontro de
dois atores separados por universos culturais muito distintos onde néo ha re-
gra moral comum para se seguir ou para se violar - a violéncia no Putumayo
se estabelece no espaco intercalar do encontro etnocida que se alimenta, co-
mo diz Taussig, da destruicdo do sentido. Entre o prisioneiro Huron e seus
captores iroqueses, entre o cativo e o matador Tupinamba nao existe este
hiato: a tortura e o festim canibal “fazem sentido” para ambos (talvez como o
suplicio punitivo na Europa pré-moderna fizesse sentido para o individuo su-
plicante, o carrasco e os espectadores). A violéncia do terror no Putumayo
tem a marca da esquizofrenia das grandes explos6es de violéncia na socie-

dade moderna - uma verdadeira ode a banalidade do mal.

Mas nem s6 da violéncia vive o livro de Michael Taussig; como vimos, é
da sua terapéutica que ele trata. Cura das chagas coloniais, contra-represen-
tagdo do terror. Cura dos males da ciéncia ocidental, contra-representagéo do
iluminismo. Em que medida Shamanism, Colonialism, and the Wild Man ofere-
ce uma alternativa viavel para a etnografia classica que estamos acostuma-
dos a fazer?

E no fazer etnogréfico - no etno-grafar - que est&o a maior virtude e o
maior defeito do livro. Pois se ele acompanha as preocupacdes legitimas de
certa antropologia americana com a questao da autoridade do etnografo e com
o modo de construcéo do texto, esquece-se contudo de uma velha aula inau-
gural de Marcei Mauss em que ele afirmava: “o maior mal, senhores, no meu
entender, € ainda menos esses erros do que as informagdes vagas ainda tédo
freqlientes nas obras etnograficas”, pois, completa mais adiante, “enquanto
todos os outros males podem ser reparados através da critica, a impreciséo é
quase irreparavel” (1979:55). E é esta imprecisdo que marca a etnografia do
xamanismo colombiano no livro de Michael Taussig - se a sua hipotese do
xamanismo como lucus da cura da violéncia colonial e da sua contra-repre-
sentacao é sugestiva e interessante, ela deixa a desejar, no entanto, naquilo
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que a pesquisa etnografica tem de mais concreto - os dados (sim, os dados,
para horror dos antropélogos “pds-modemos”). E verdade que o texto esta
perpassado por informacdes dos xamas e pacientes sobre suas pintas, suas
histérias de desgragas e fortunas, seus percursos terapéuticos..., mas elas
existem em funcé@o da técnica de montagem que preside & construgdo do
texto.

Talvez eu esteja pedindo aquilo que o autor procurou evitar: a ordem.
Contudo, parece-me essencial para que a prépria tese do livro possa ser
questionada internamente, a apresentacdo mais completa possivel, por exem-
plo, de uma “teoria etiolégica nativa”. Nao se trata de submeter a desordem do
discurso popular a camisa-de-for¢ca da ordem cientifica, mas de traduzir para
uma outra linhagem um saber e uma cosmologia desconhecidos. E evidente
gue esta traducao possui limites e condicionantes - seria ingénuo supor que o
etnografo fosse uma espécie de supercondutor da fala do outro (nem mesmo
Malinowski, em que pesem as consideracdes em contrario, acreditava nisto);
mesmo porque a antropologia ndo é uma simples técnica cara de parafrase do
discurso nativo (para o que os gravadores modernos estdo bem mais aptos).

Também nao se trata de mera escolha pessoal, pois a auséncia de uma
etnografia segura do xamanismo nao é sem conseqiiéncias. Vejamos. Em va-
rias partes do livro encontramos referéncias aos poderes patogénicos que
causam a doenca: sorcery”®, magia, mal de ojo, mal de aires, etc. Sorcery e
magia parecem depender de uma acao ativa de um agente humano motivada
pela inveja (envidia). Mal aires, ao contrario, ndo estaria associado a uma
acdo consciente de um sujeito humano - é o produto da agdo dos “espiritos”
dos mortos pagédos, dos mortos em acidentes e de seres da floresta que pro-
vocam o susto. O mal de ojo (ndo h& muitas informagfes) parece ser, por sua
vez, independente de um sujeito que inflija a doen¢a, e mais uma condic¢éo ge-
ral de um mundo marcado pela inveja®. Isto é tudo, ou quase, pois do fato de
que os espiritos ligados aos mal aires podem ser os dos infieles, os mortos
pagdos pré-conquista, Taussig chega a conclusdes pouco justificaveis do
ponto de vista etnografico: para ele este fato demonstraria que o mal de mal ai-
res ndo é impessoal e associai em sua origem, e que, portanto, os mortos pa-

6. Mantenho o termo em inglés porque ndo ha no livro um termo nativo que corresponda
exatamente a sorcery. Este é um problema que reaparecerd na distingdo entre magia
e sorcery (em portugués traduz-se geralmente por feiticaria).

7. Veja a distingdo que Otavio Velho (1986) faz entre “mau olhado" e “olho mau”, catego-
rias importantes no meio rural brasileiro, em que retorna esta diferenca entre acao cons-
ciente e propriedade inconsciente.
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gaos pré-conquista funcionariam como “imagens dialéticas”, desconstruindo
as categorias conscientes dos vivos, escarnecendo da distingdo entre sor-
cery e mal aires. Mal aires, conclui, “pode ser visto como um tipo de feiticaria
(sorcery) empregada pela histéria para enfeiticar os vivos e criado pelo tipo de
acordo que também enfeiticava obsessivamente Benjamin; este acordo se-
creto (de redencgéo) atando geracdes passadas a esta” (:373).

Ora, para quem gosta de “benjaminadas” a conclusao pode ser sugesti-
va, mas para chegar a ela Taussig foi obrigado a um verdadeiro contorcionis-
mo etnografico. Em primeiro lugar, esqueceu-se de todos os outros tipos de
mal aires que Santiago Mutumbajoy Ihe havia relatado - sacha cuca waira que
vem da floresta, yaco cuca waira que vem do rio e aparece na forma de um
duende, anima waira que esta associado as animas (espiritos dos mortos em
outras partes da Colémbia, traduz o autor) e yaco anima waira que vem dos
espiritos dos afogadosB. De todos estes, Taussig pinga o “espirito dos infiéis”
que passa a definir a categoria como um todo. Em seguida, descarta sem cui-
dado a diferenca explicita que os informantes parecem fazer entre mal aires e
sorcery como produto de uma ilusdo da consciéncia a ser desfeita pelo critico.
Finalmente, conclui destes dados, burilados pela critica, que a “histéria da
conquista adquire o papel de feiticeiro (sorcerer)” (:373) e que o mal aires é
o tipo de feitico por ela empregado.

Mas nédo é sb neste caso que a auséncia de uma etnografia cuidadosa se
faz sentir. O mesmo problema reaparece quando Taussig distingue magia do
tipo de poder envolvido na cura xamanica. Magia estaria associada a um
pacto com o diabo e ao uso de “livros de magia” que podem ser comprados -
seria, pois, um ato individualista e an6nimo de aquisi¢cdo de um conhecimento
padronizado no mercado. Por meio da figura do demdnio lidaria com um mal
abstrato e onipresente - as forcas do mercado? - e retiraria seu poder da
mégica inerente a funcdo monoldgica da dominag¢&o. Concluindo, a compra da
magia seria, nas palavras do autor, uma prefiguragdo mitica ndo apenas da
mercantilizacdo da magia (commoditization of magic) como da magia da mer-
cantilizagao (magic of commoditization) (:261).*

8. Falta aqui, como alfas em todo o livro, uma perspectiva comparativa. Mal aires é uma
categoria bastante difundida na América espanhola e possui especificacdes particulares
de acordo com os diferentes contextos. Ha que se considerar, também, o lugar das cos-
mologias pré-hispanicas na formagéo deste conceito. Entre os Otomi (Mesoamérica),
por exemplo, o “ar”, “sopro”, € um dos componentes da pessoa; apos a morte do indi-
viduo volta a fazer parte de uma circulagdo cosmolégica mais geral a qual estdo asso-
ciados os mal aires (J. Galinier, comunicacao pessoal).
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A magia, portanto, ficaria do lado do fetichismo da mercadoria, do moné-
logo e da dominagao; enquanto a cura xamanica estaria ligada & refiguragao
do imaginario, ao didlogo e & libertagdo. Lembremos da tese de The Devil and
Commodity Fetishism in South America que Taussig repete aqui: “o demonfa-
co floresce ali onde a répida formagao de uma classe de trabalhadores assa-
lariados expde e extrai a magia implicita no fetichismo da mercadoria da cultu-
ra capitalista...” (1980:238). As crengas no demonio e na magia a ela associa-
da por meio do contato seriam, assim, uma resposta a superacéo do fetichis-
mo tradicional pelo fetichismo da mercadoria, uma forma de dizer que o “novo
sistema sdcio-econémico ndo é nem natural, nem bom. Ao contréario é ndo-
natural e mau, como ilustra 0 simbolismo do deménio” (1980:18).

Nao pretendo discutir a tese em si, pois precisaria ser posta no contexto
etnografico do livro anterior — para mim, entretanto, ela é inconvincente, fruto
antes de um sistema de crengas do autor, do que de um sistema de crengas
nativo. Pretendo apenas perguntar se esta magia € do mesmo tipo da que
aparece uma centena de paginas depois, quando Taussig faz uma breve refe-
réncia aos meios magicos através dos quais uma pessoa invejosa pode tentar
infligir algum mal: chonta para os Indios das terras baixas; magia e capacho
para os Indios das terras altas do Sibundoy; magia, sal e maleficio langado
contra Santiago por Esteban, um xama invejoso, era de outro tipo, uma magia
mais dial6gica??

Para além das brincadeiras, restam as questées. N0 posso, porém,
tentar respondé-las, pois como diz Mauss, “a imprecisao é quase irreparavel”.

Um Jltimo ponto em relagao a terapeutica. O xamanismo (a relagéo dial6-
gica xama-paciente) fornece a Taussig ndo apenas um modelo de contra-re-
presentacado do terror, como também de contra-representacio do “ritual aca-
démico de explicagao do ritual” (:460); “ritual” cuja eficAcia consistiria em atar
o conceito de ritual a um imaginério da ordem (identificada ao sagrado) e em
obstruir uma apreensao do ritual em sua prépria desordem.

Desrespeitando os tabus académicos, o ritual xamanico no Putumayo
permaneceria, ao contrdrio, fiel ao principic da montagem, & sua estrutura
anarquica e nao domesticada pelo imaginério repressivo da classe dominante

9. Pequenas referéncias a temas importantes no estudo do xamanismo também se perdem
por falta de elementos. Exemplo: ligagdo do xama com o tigre (jaguar), sua associacdo
com a caga, a relagao que estabelece com os animais e com os seus donos (pois & dito
que cada classe de animal tem seu dono com quem o xama deve negociar yagé ou cer-
veja em troca da caga) e assim por diante (:400). O desconhecimento da etnologia sul-
americana &, sem duvida, prejudicial ao livro como um todo.
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- uma espécie de id freudiano com superego inibido operando na palavra e na
representacdo?0 Carnaval, fragmentacéo, mao esquerda, desordem, garga-
lhada, wildness, desequilibrios; sdo algumas das imagens que o autor utiliza
para caracterizar o ritual do yagé em oposicao as analises de Turner da es-
trutura dos rituais de passagem e a famosa, porque Unica, analise que Lévi-
Strauss faz de um ritual xaméanico sul-americano em “A eficacia simbdlica”. O
elemento comum que permite reunir estes dois autores num s6 paradigma é,
para Taussig, um mesmo desejo de ordem: o ritual seria para ambos um pro-
cesso de transformacéo do caos (identificado com as trevas e com o mal) em
ordem (identificada com a luz e o sagrado); se em Lévi-Strauss esta nado é
uma dicotomia ética, ela é epistemoldgica - diferenca entre o que € obscuro e
0 que estéa iluminado.

Embora a critica vise o aparelho conceituai da disciplina como um todo,
nado pretendo abordar sendo alguns pontos do problema, ja espinhoso, da teo-
ria do ritual. Trata-se tdo-somente de avaliar em que medida a critica identifica
uma crise de paradigma e em que medida aponta para um instrumental tedrico
novo no estudo dos rituais.

Em primeiro lugar, esta claro que o grande alvo das criticas de Taussig é
uma heranca difusa do pensamento durkheimiano e do funcionalismo britani-
co. Quer desvincular a nocdo de sagrado da nocéo de ritual e a nocéo de ri-
tual da nogdo de fungdo social. Parece incontestavel que este paradigma se
esgotou enguanto tal — preserva-lo de maneira global seria incorrer num redu-
cionismo pouco justificavel, diante da massa de dados etnograficos que colo-
cam em xeque qualquer revivalismo neodurkheimiano (principalmente os que
dizem respeito as sociedades indigenas da América do Sul tropical). Isto ndo
significa, contudo, que todos os seus instrumentos analiticos devam ser des-
cartados - a tematica da ordem e da solidificacdo do social ndo sdo meras
ilusbes de uma ciéncia da dominagdo, mas fatos sociais.

Em segundo lugar, falar em paradigma estruturalista no dominio do ritual
seria no minimo curioso dada a pouca atengdo que Lévi-Strauss dispensa ao
tema. O artigo que Taussig cita ndo permite, pois, uma critica mais global do
pensamento do autor. Cumpriria, pois, saber em que medida é possivel de-
senvolver uma teoria do ritual a partir da heranga estruturalista, isto €, em que
medida podemos estender a analise das ordens concebidas as ordens vividas
sem alterar irremediavelmente a ordem das razbes em Lévi-Strauss. A ques-

10. Note que o autor ndo da muita atencdo aos aspectos pragmaticos do ritual, pois se de-
tém quase que exclusivamente em seus aspectos expressivos.
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tdo consistiria, como observou Eduardo Viveiros de Castro,l1 em saber o que
a passagem ao ato acrescenta as ordens concebidas. Mas mais ainda, im-
porta saber se estas duas ordens sdo de natureza absolutamente heterogé-
neas e como uma reage sobre a outra. Talvez o que Taussig queira dizer com
“esquematismo in Vivo™ 2Jseja justamente isto: o ritual seria um mediador en-
tre 0o que ele chama de “conhecimenta social implicito” e a pratica social -
dois dominios heterogéneos articulados por meio de um “esquema ritual”.

Para Taussig, contudo, na noite da ciéncia todos os gatos sao pardos.
Contra eles sugere a idéia da montagem, ndo apenas como modo de repre-
sentacao préprio ao ritual xaméanico, mas como o modo de sua descrigdo por
parte do antropologo. Talvez quem tenha levado mais longe este principio da
montagem - articular imagens inusitadas e contraditérias de modo a quebrar a
continuidade dos eventos e as aparéncias do mundo visivel - tenha sido Ser-
gei Eisenstein. No entanto, nada mais dificil de se encontrar do que um diretor
que tenha sido tdo rigoroso e geométrico como ele no processo de montagem
de filmes. A montagem nao é o oposto da ordem nem da estrutura. E Taussig,
como bom montador que €, sabe disto.

Se h4, portanto, uma ordem e uma estrutura no ritual xamanico no Putu-
mayo - e creio que o que Taussig chama de desordem poderia ser chamado
de “improvisacdo” (restando saber em que medida esta “improvisagdo” pode
chegar ao ponto de alterar a estrutura)l3 - a posi¢éo critica de Michael Taus-
sig, ainda que nos obrigue a reflexdo, ndo avanca efetivamente na solugéo do
problema. Talvez fosse essa mesma a intencdo do autor ao anunciar ja na
primeira frase que o livro “takes little for granted and leaves even less in its
place", uma bravata dispensavel pois de um bom livio como Shamanism, Co-
lonialism, and the Wild Man, algo sempre permanece, nem que sejam boas
perguntas; mas quem espera ouvir todas as respostas?

11. Comunicagéo pessoal.

12. Vejanota 1.

13. Sahlins vai muito mais adiante na consideracdo destes problemas com o conceito de
“estruturas performativas" que pde em xeque a dicotomia rigida entre as ordens conce-
bidas e as ordens vividas, a estrutura e a pratica social. O erro de Taussig consiste no
fato de difundir, como diz Sahlins, um sistema aberto com a auséncia de sistema: "as
improvisagfes (reavaliagBes funcionais)”, lemos em lIslands of History, “dependem de
possibilidades herdadas de significagdo, quando menos porque seriam de outra forma
ininteligiveis e incomunicaveis" (Sahlins, 1985:X).
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Deuses, Canibais e Antropo6logos
ROQUE DE BARROS LARAIA

ARAWETE: Os Deuses fanibais de Eduardo Viveiros de Castro, an-
tropdlogo do Museu Nacional, foi o trabalho premiado como a melhor tese de
doutorado no “l Concurso de Teses Universitarias e Obras Cientificas” pro-
movido pela Associagdo Nacional de Pos-Graduagdo e Pesquisa em Ciéncias
Sociais (ANPOCS). A tese foi defendida no Museu Nacional, em 1984, o Con-
curso realizou-se em 1985, e nds tivemos a satisfacéo de ter participado dos
dois eventos como membro da Banca Examinadora e do Jari de Premiagéo.
Por isto, nossa resenha tem como objetivo a reafirmacdo dos méritos de um
trabalho, agora transformado em livro, que faz justica a uma carreira brilhante,
marcada por um rigido respeito aos parametros académicos e um firme com-
promisso politico com os destinos das populagfes estudadas. Além disto, o li-
vro significa, como ja tivemos outras ocasifes de afirmar, um notavel enrique-
cimento da bibliografia antropolégica sobre os povos Tupi.

Mas, antes de continuarmos, é necessario dizer que a nossa satisfagédo
em discorrer sobre o livro de Viveiros de Castro prende-se, também, ao fato
de que, nos meados dos anos 60, pareciamos ser um dos poucos exemplares
de uma espécie em extingdo, a dos estudiosos dos grupos Tupi. Nessa oca-
sido, a etnologia brasileira era dominada pelos pesquisadores dos grupos Jé,
que se davam ao luxo de organizar reunides na Universidade de Harvard e,
também, na velha Universidade de Oxford. Os tupinélogos que nos antecede-
ram ja nao mais faziam trabalhos de campo e eram ainda adolescentes os no-
vos antropologos que iriam reativar os estudos sobre os povos Tupi. Entre
estes, surgiu Eduardo Viveiros de Castro, que foi convertido as nossas lides,

+ VIVEIROS DE CASTRO, Eduardo. 1986. ARAWETE: Os Deuses Canibais. Rio de Janei-
ro: Zahar/ANPOCS, 744 pp.

Anuério Antropolégico/86
Editora Universidade de Brasilia/Tempo Brasileiro, 1988
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apo6s andar pelas terras estranhas dos Yawalapiti, dos Kulina e dos Yanoma-
mi.
Mais do que uma resenha, este trabalho é uma comparacgdo dos Araweté

com os outros grupos Tupi-Guarani da imensa regido mesopotamica situada
entre o Tocantins e o Xingu. Mas, como ainda assim é uma resenha, coloca-
remos as nossas criticas que expressam concordancias e discordancias com
o trabalho de Viveiros de Castro. Algumas destas Ultimas referem-se a certos
pontos sobre os quais insistimos em continuar em desacordo.

A nossa tendéncia inicial foi a de estranhar os Araweté que, a primeira
vista, parecem tdo diferentes dos demais Tupi-Guarani da regidao. O autor
aponta em seu livro elementos que indicam as diferengas dos Araweté com os
demais grupos Tupi-Guarani, embora na pagina 23 afirme que os mesmos nao
apresentam “nenhuma particularidade ou anomalia importante, que os desta-
que da fisionomia comum dos outros grupos Tupi-Guarani do Leste Amazoni-
co”. Essas diferencas sdo a pobreza cerimonial quando comparada aos ou-
tros grupos; a pouca importancia que atribuem a mandioca como alimento
(:47); e a sistematica auséncia de seres sobrenaturais tdo importantes como
Mahyra e Tupa, compensados, é verdade, por um pantedo de inimaginavel
grandeza. Tais fatos poderiam ser as anomalias que negam a afirmacéo inicial
do autor. Por outro lado, e isto pode |lhe dar a razdo, os Araweté sao muito
semelhantes aos demais Tupi-Guarani em algumas das caracterizagfes basi-
cas que lhes sao atribuidas. Assim &, por exemplo, que na pagina 184, pode-
se verificar que os homens foram abandonados & sua prépria sorte em funcdo
de um insulto, praticado pela mulher de uma divindade contra o seu esposo
que, agastado, condena os homens ao trabalho e a morte. O autor deixa de
esclarecer dois pontos: se a mulher era uma mortal, e exatamente qual a natu-
reza da ofensa.l Mas a mitologia Tupi-Guarani, coletada por nés entre os Ka-
apor, por Nimuendaju entre os Tembé, e por Wagley e Galvao entre os Tene-
tehara, é bastante esclarecedora:

De manha, Mahyra mandou que a esposa colhesse o milho que plantara na vés-
pera. “Vocé esta doido - respondeu a mulher — plantou ontem e ja quer colher
hoje!” Mahyra ficou zangado e foi embora.

Assim, o primeiro ponto em comum entre os Araweté e 0os demais grupos
Tupi-Guarani é a existéncia de uma Eva Tupi, cujo pecado foi a racionalidade,
responsavel pela mortalidade dos homens.

1. Diz o autor: “a natureza do insulto (ikird), que a mulher de Aranadmi Ihe fez é-me espe-
cialmente enigmatica. Ela jogou fora as pegadas dele - ou seja, desfez os sinais dos pés
da divindade nas pedras. N&o entendi por que isto foi uma ofensa”.
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Na pagina 189, o autor registra a afirmacéo dos Araweté de que, antiga-
mente, sé havia dia e o mundo era terrivelmente quente. Para os Kaapor, a
primeira missdo de Mahyra foi a de semear os vegetais, ele que nasceu de um
pé de jatoba, em um mundo calcinado por um incéndio universal.

Na pagina 285, Viveiros de Castro nos mostra que, apesar da disposi¢éo
confusa da aldeia, tdo diferente da organizacao cartesiana da aldeia Tupinam-
ba, existe, de fato, um patio, importante para as atividades cerimoniais, como
acontece nos demais grupos.

O autor ressalta o alto grau de solidariedade entre os membros do grupo
de siblings (:413). Em uma andlise que fizemos do parentesco Tupi, esta rela-
¢do nos pareceu ser a mais importante dentro da estrutura social dos mes-
mos. E fica, também, evidente (:438) que a regra de descendéncia Araweté
€ tdo patrilinear quanto nos demais grupos Tupi.

Enfim, utilizando o livro de Viveiros de Castro, poderiamos continuar ad
infinitum mostrando que as similaridades confirmam a sua afirmacao a res-
peito da ndo existéncia de anomalias a diferenciar os Araweté, apesar de sua
insisténcia em buscar estas anomalias. Assim é que, apesar de, na pagina 23,
como ja mencionamos, fazer referéncia a acentuada reducao da vida cerimo-
nial, ele se contradiz e, assim fazendo, enriquece o livio com excelentes des-
cricdes de formas cerimoniais, como o “banquete mistico” (:234), os rituais
que envolvem a cauinagem, o xamanismo do jabuti, os opirahé, sem contar
uma intensa atividade xamanistica. Enfim, uma vida cerimonial que nada fica
devendo aos demais Tupi.

A pouca importancia atribuida @ mandioca perde a sua consisténcia
guando se refere (:264) a preocupacdo das familias em estocar a farinha de
mandioca, que possibilita aos Araweté aguardar que o milho esteja em ponto
de colheita. Alias, sempre estranhamos a grande importancia que os Tupi-
Guarani atribuem atualmente a mandioca quando, no mito de origem, foi 0 mi-
Iho a planta cultivada por Mahyra.

A auséncia de Mahyra é compensada por um numero infinito de Mai, o
que, de alguma forma, torna mais inteligivel uma certa passagem de nosso
diario de campo entre os Kaapor, que tomamos a liberdade de transcrever:

Tikupa ndo soube afirmar como surgiu Tupd, disse que era apenas outro Mair.
Entdo existem dois Mair? perguntamos. Muitos, respondeu Tikupa, Mair, Tupa,
Kapiwan, Kar6-Ata, Irapitd, Tapii-sin, muitos. . .

Refletindo sobre este texto e sobre os Deuses Canibais, s6 nos resta
perguntar se nao teria ocorrido um erro na etnologia brasileira, do qual somos
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cumplice, de ter individualizado um ser que, na verdade, é toda uma categoria
sobrenatural?

O autor considera um “viés africanizante” falar de culto aos antepassa-
dos. Acreditamos que, quando se pensa em culto aos antepassados entre 0s
Tupi-Guarani, ndo se espera encontrar formas religiosas tdo elaboradas como
as existentes entre povos asiaticos, mas busca-se apenas a explicagdo das
relagcdes que existem entre 0s vivos e 0s mortos - estes quase sempre ante-
passados - do género daquela que o proprio autor descreve na pagina 51:

Mais raramente - o que significava uma ou duas vezes por semana, para cada
xama ativo - o climax da cancédo-visao noturnatrazia o xama para fora de sua ca-
sa, para o seu patio. Ali dangava curvado, com o charuto e o aray, batendo forte-
mente o pé direito no chdo, ofegante, sempre cantando - era a descida a terra
das divindades, trazidas por ele, o xamd, de sua viagem aos outros mundos. E
com elas vim a saber depois, vinham os mortos Araweté, expléndidos como os
proprios deuses passear no solo que uma vez pisaram.

Embora se utilize constantemente da uxorilocalidade como uma categoria
explicativa da organizagao social Araweté, afirma na pagina 96 ndo crer no
valor explicativo das categorias referentes as regras de residéncia. Por outro
lado, tanto nas péaginas 315 como 316, diz que a uxorilocalidade é uma regra
temporaria, ou apenas de aplicagdo politica. J& que grande parte dos antrop6-
logos ndo sédo tdo cétidos a respeito do valor explicativo das regras matrimo-
niais, resta a pergunta: se a regra apontada é temporaria, qual é a permanen-
te? Sdo os velhos Araweté que respondem quando afirmam que, tradicional-
mente, 0s rapazes iam residir na se¢éo ou aldeia da mulher, e que s6 apds o
nascimento do primeiro filho é que podiam voltar a aldeia de origem. Chama-
mos a isto de matri-patrilocalidade, uma forma de residéncia provisoria que le-
va a patrilocalidade definitiva.

Do ponto de vista estrutural, o sistema de relagdes Araweté é compativel
com as regras do parentesco encontradas nos outros grupos Tupi-Guarani, e
0 mesmo parece ocorrer com as regras matrimoniais. Existem, entretanto,
neste caso, dois pontos que merecem esclarecimentos. Ndo sabemos quais
as razdes que impedem o casamento do “Irmao da méae” real com a “filha da
irma”, principalmente, quando o autor afirmou, por diversas vezes, a ocorrén-
cia do matriménio obliquo. O outro ponto esta relacionado com a divida de Vi-
veiros de Castro quando, na pagina 411, afirma ndo conseguir entender por
que as unides entre Im/fi e iP/FI reais sdo consideradas impréprias. Concor-
damos com a duvida relativa a primeira equacao matrimonial, mas acredita-
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mos que existe um meio de desfazer a divida referente a segunda equacéo.
Lembramos que, desde o inicio do livro, 0 autor expressa uma pouca conside-
racdo pelo valor de algumas categorias explicativas tradicionalmente utiliza-
das pelos antropodlogos. Ja fizemos referéncia as regras de residéncia, agora
€ a vez das regras de descendéncia, cuja aplicagdo pode explicar a divida
relativa & segunda equacao matrimonial (iP/Fl). Esta é, sem duvida, uma con-
sequéncia do que Radcliffe-Brown costumava denominar de unidade do grupo
de siblings. Aplicando o principio de descendéncia patrilinear aos dois graficos
apresentados (:409), torna-se mais evidente e mais simples a razéo pela qual
a segunda unido é considerada impropria. Ou seja, 0 casamento dos indivi-
duos 23 e 24 ndo constitui incesto, como no caso de 5 e 6. De qualquer forma,
ndo conseguimos entender a afirmacéo da existéncia de um paralelismo com-
pativel com o direito sexual-conjugal da “irma do Pai” sobre o “Filho do Irmao”,
conforme consta da pagina 417.

Concordamos com Viveiros de Castro quando, na pagina 74, classifica
o livro de Francis Huxley (1963) como “complacente, etnocéntrico e superfi-
cial de molde a irritar muitos leitores". Quando estivemos entre os Kaapor, ve-
rificamos que muitas das informacdes contidas no referido livro divergiam da
realidade observada. Os Kaapor explicavam essas divergéncias alegando
gue Huxley acreditava demais em seu intérprete, Chico Tembé que, prova-
velmente, corrigia as informag¢des Kaapor, de acordo com os canones cultu-
rais Tembé.

E bastante interessante a afirmacdo da pagina 195, quando se refere a

um periodo mitico, ocasiao em que diversas personagens subiram ao céu,
sem passar pelos trAmites da morte. Em uma comunicacdo nossa, procura-
mos demonstrar que este é um ideal Tupi: atingir o outro mundo sem atraves-
sar os caminhos tenebrosos, o que seria possivel, como narra Hélene Clas-
tres, “chegar a terra sem mal, sem perder a sua natureza, sua forma humana:
isto é, ereto, em posicao vertical”. Para os Araweté, esta possibilidade, que foi
concreta em suas gestas, torna-se possivel - ao que nos parece - quando,
devorados pelos Deuses, ressuscitam em uma forma diversa daquele abomi-
navel, de cadaver, que a morte lhes conferiu.

E preciso salientar que o mundo sobrenatural dos Araweté, apesar de
sua imensa complexidade, foi muito bem analisado pelo autor, mas, apesar
disto, surgem contradicbes, como a que ocorre na pagina 577, quando des-
creve 0 céu Araweté como um mundo sem inimigos, sem outros. Como coa-
dunar esta afirmagdo com a da pagina 566, que se refere aos cantos das al-
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mas masculinas, que falam de lutas hos céus contra perigosos espiritos cani-
bais - outros que os Mai-heté?

O titulo do livro nos remete, fatalmente, ao problema da antropofagia Tupi
e, conseqiientemente, aos rituais Tupinamba. O material dos cronistas é com-
parado com a experiéncia Araweté sobre o tema, experiéncia esta que em to-
do o decorrer do trabalho limita-se a discursos referentes ao plano cosmoldgi-
co. Mas o autor esta certo, apesar da auséncia de relatos concretos, de que
os Araweté, com certeza, praticaram a antropofagia. Parodiando o filésofo
grego, temos que convir que Deuses Canibais sao a expressao de crentes da
mesma natureza. A discussao de Viveiros de Castro sobre o tema é brilhante,
cativante, mas ainda é o alfa, a chave que abre novos caminhos (que estao
sendo seguidos pelos seus alunos) e sugere um continuado repensar sobre
este insondavel rito que extrapola os limites do mundo dito “primitivo”, do
mundo "classico” tdo bem demonstrado neste livro pelas praticas dionisiacas,
e chega até nés com Cristo: “Comei e bebei, esta é a minha carne e este é o
meu sangue”. Neste ato simbdlico, a relagdo Araweté é invertida: eles se
transformam em Deuses porque s@o devorados, nés porque devoramos.

A epigrafe escolhida para o capitulo final é a expressdo de Anhambebe,
citada por Hans Staden, justificando a antropofagia: “Eu sou um jaguar”. Tal
afirmacéo desperta-nos uma questao: se os Bororo sdo araras, se 0s gémeos
Nuer sdo péassaros, 0 que sdo os Tupi? Jamais um de nossos informantes
respondeu como Anhambebe, mas, ndo h& dlvida que existe uma relagdo
muito estreita entre o0 homem Tupi e a onga. O matador de uma onga passa
pelos mesmos rituais expiatorios realizados pelo matador de um homem. Na
mitologia Kaapor as ongas sdo homens no mundo subterréneo, que é o inver-
so do mundo Kaapor. No mundo subterraneo vivem os Aé, perigosos cani-
bais, que, na superficie, se transformam em oncas. Em suas aldeias sdo co-
mo os homens e existem relatos de mulheres Kaapor que se tornaram espo-
sas de Aé. As oncas matam para comer, fazem como os Tupi que ndo comem
os seus mortos, diferentemente dos povos necrofagicos. Mesmo uma caca,
quando encontrada morta na floresta, é abandonada aos urubus.

Utilizando-se de uma citacdo de Anchieta, o autor faz referéncia a ten-
déncia endogamica do grupo local, como capaz de exorcisar o perigo de se
tornar vitima da antropofagia. Tal tendéncia, a nosso ver, expressa o desejo
dos homens de ndo se casarem fora. E apenas a expressdo de um ideal, por-
que é inviavel a existéncia de uma sociedade sem afins. E interessante notar

que todos os relatos Kaapor sobre a antropofagia citam sempre as vitimas
como homens que vivem no regime uxorilocal (talvez provisoriamente). Todos
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foram mortos pelos irméos de suas esposas. A uxorilocalidade aparece, en-
tdo, como um mal, pois pode transformar seu participante numa vitima do sa-
crificio.

Para o autor - e mais uma vez concordamos com ele - tanto a vitima
como o matador sao partes integrantes de um mesmo sistema cultural. Em
outras palavras, o inimigo também fazia parte da sociedade Tupinamba. A
pergunta que colocamos é como imaginar tudo isto sem pensar em um siste-
ma de facgbes agnaticas que, ao mesmo tempo, una e separe cada grupo lo-
cal.

Permita o leitor que esta resenha termine com um exercicio de histéria
conjectural (tdo abominada por Radcliffe-Brown): em um tempo nao muito
distante, um grande grupo Tupi se segmentou em uma regiao qualquer da
Amazonia paraense. Nao foi o processo de segmentagdo normal que desde o
undécimo século vinha ocorrendo no litoral brasileiro, permitindo a grande ex-
pansao geografica dos Tupinamba. Foi um processo diferente, com uma terri-
vel variavel interveniente, o homem branco. Apos esta segmentacao (presente
na lembranca mitica dos remanescentes), os grupos subseqlientes buscaram
reconstruir o modelo original, dai, as semelhangas que encontramos entre
eles. A ocorréncia desta cisdo foi como a dispersdo de milhares de pecas de
um imenso quebra-cabeca. Eduardo Viveiros de Castro reerfcontrou muitas
das pecas chaves. Muitas das perguntas que fizemos (e, com certeza, outros
estudiosos dos Tupi fizeram), diante de nossos dados tao fragmentarios, es-
tdo agora respondidas e foram estabelecidas as pistas que, no futuro, condu-
zirdo a outras respostas. Em um livro extenso, mas com um elegante manejo
do vernaculo, o autor conseguiu ao mesmo tempo estabelecer uma visao da
cosmologia e da pessoa Tupi-Guarani e decifrar velhos enigmas. Ao invés do
classico "decifra-me ou te devoro”, fez como os Deuses Araweté: devorou os
enigmas e os tornou mais brilhantes.
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Identidade e Etnia
ROQUE DE BARROS LARAIA

O livro de Brandao foi originariamente escrito para fazer parte de uma
colecdo, imaginada por Julio Cezar Melatti, com a finalidade de proporcionar
material didatico adequado aos estudantes dos cursos de graduagcdo em
Ciéncias Sociais, mais especificamente em Antropologia.l Dai o seu carater
didatico que possibilita o preenchimento de uma lacuna na ainda escassa bi-
bliografia, em lingua portuguesa, colocada a disposi¢éo dos estudantes e inte-
ressados em Antropologia. Assim é que este livro deve ser pensado: como
escrito mais para um publico de leigos do que para profissionais. E este é
justamente o seu principal mérito, o de ser capaz de traduzir para uma lingua-
gem mais acessivel o produto de varias pesquisas realizadas sobre os indios
brasileiros, principalmente no que se refere ao contato interétnico.

O autor confessa nunca ter estado entre os indios mencionados, mas
omite o fato de que ndo é um estranho ao tema, pois 0 esquema tedrico utili-
zado nas pesquisas sobre os indios foi o mesmo utilizado por Brandéo para
estudar o relacionamento entre negros e brancos em Goias Velho. O resulta-
do dessa sua pesquisa foi uma tese de mestrado, defendida na Universidade
de Brasilia e mais tarde transformada em livro (1977). O conhecimento tedérico
adquirido entdo permitiu a realizagdo do trabalho atual, enriquecido pela expe-
riéncia didatica acumulada pelo autor em sua carreira docente, sendo atual-
mente professor da Universidade Estadual de Campinas.

1. A desisténcia da Editora Universidade de Brasilia de publicar a referida colecao fez com
que os volumes da mesma se dispersassem por varias editoras. Além deste livro foram
publicados: RAMOS, 1986; OLIVEN, 1985 e LARAIA, 1986.

1 BRANDAO, Carlos Rodrigues. 1986. Identidade e Etnia. S&o Paulo: Editora Brasiliense,
173pp.

Anuéario Antropolégico/86
Editora Universidade de Brasilia/Tempo Brasileiro, 1988
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Quem realiza um trabalho desta natureza sabe que o importante é sele-
cionar alguns tépicos que sejam, ao mesmo tempo, significativos do ponto de
vista tedrico ou etnografico e dotados de valor didatico, ou seja, textos que
explicitem facilmente o que se pretende demonstrar. Parodiando Lévi-Strauss,
poderiamos dizer: “textos que sdo bons de ser aprendidos”. Nao resta davida
que a selecao realizada pelo autor preenche este objetivo.

Brandao inicia o livro discutindo o conceito de pessoa, tema que tem me-
recido uma grande atencéo por parte da moderna antropologia brasileira, prin-
cipalmente apds a realizagdo, em 1978, no Museu Nacional, de um simpdésio
sobre "A Construcdo da Pessoa nas Sociedades Indigenas”. E a partir de
entdo que surgem estimulantes trabalhos que utilizam os ~insights" de Marcei
Mauss sobre o assunto. No capitulo “Papéis, Personagens e Pessoas”, o
autor retoma a discussao de Mauss e a utiliza com os exemplos de Maria Ma-
nuela Carneiro da Cunha sobre os indios Krahd (1979). A sua preocupacao é
responder questdes tdo cruciais como “o0 que € a pessoa?” Na busca desta
resposta, remete o leitor aos autores da escola antropolégica americana de-
nominada “Cultura e Personalidade”, na qual, através de uma de suas figuras
exponenciais (Margaret Mead), a idéia de pessoa esta fortemente associada a
experiéncia social vivida pelo individuo. Mas, como ja dissemos, é em Marcei
Mauss que busca a fundamentagdo necesséria para o seu trabalho. Mostra-
nos, entdo, como Mauss discute o fato de que “a idéia de pessoa nao € inata
no espirito humano, é uma produgéo social”. Uma produc¢éo social, que, como
tal, difere de uma sociedade para outra e pode mesmo nem existir. Através da
leitura que faz de Mauss pode o leitor comecar a entender a dificil diferenca
que existe entre o individuo e a pessoa. Pode também entender como o pro-
cesso de diferenciagdo ocorre a partir das mascaras rituais que determinavam
0s papéis sociais, confundindo, com uma Unica pessoa, 0s usuarios das
mesmas mascaras, confusdo esta que culmina com a construcgéo juridica do
conceito de pessoa e, mais especificamente, de cidaddo. E o momento da li-
bertagdo da dominagdo do cla que a todos iguala através da conquista dos di-
reitos individuais. Em Roma, isto s6 se torna possivel com o triunfo da pdlis.

Teria sido bastante interessante se Brandao tivesse incorporado em seu
texto a discussdo de Dumont (1985) sobre sociedades que podem ser classi-
ficadas como holistas ou individualistas. Pois é esta dicotomia que tem o po-
der de clarificar, ainda mais, a discussao iniciada por Mauss. Em uma socie-
dade holista hd uma valorizagéo da totalidade social e uma negligéncia a res-
peito do individuo. A sociedade individualista é exatamente o contrario, pois
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privilegia o individuo, que se apresenta como uma forma de pessoa mais
consciente de seus direitos e, principalmente, de sua unicidade.

Do conceito de pessoa Branddo chega ao de identidade. O titulo do se-
gundo capitulo sugere ao leitor que esta passagem se faz através dos nomes
(“Os nomes sociais dos tipos de pessoa: a identidade”). Mas neste ponto fica-
se frustrado, porque apenas a metade da pagina 35 esta dedicada a um tema
com o qual ¢ leitor comum tem pouca familiaridade. E verdade que a antropo-
logia social tem produzido uma grande quantidade de excelentes trabalhos
sobre norninagdo, mas estes trabalhos referem-se as mais diferentes socie-
dades e geralmente fazem parte de textos que sdo considerados herméticos
para os leitores leigos. O inicio do capitulo chegou mesmo a dar a impressao
de que o tema seria tratado de uma maneira simples e dentro do nosso proprio
universo social, o que teria sido bastante interessante.

O conceito de identidade passa entéo a ser Qiscutido. Diferentes pessoas
compartilham de uma mesma identidade étnica. E a este tipo especial de iden-
tidade que o livro se refere. Convém lembrar - como faz o autor - que este
conceito, em sua forma mais abrangente, ja era utilizado pela filosofia e psi-
cologia muito antes da antropologia.

No caso brasileiro, foi somente na década de 70, a partir dos trabalhos de
Roberto Cardoso de Oliveira, que o conceito de identidade associado ao de
etnia passou a ser usado mais sistematicamente, tornando-se um instrumento
analitico util para explicar as relag6es decorrentes do contato entre grupos
sociais extremamente diferenciados, como as sociedades indigenas e as dife-
rentes frentes de expansao da sociedade nacional. Tal conceito, como todos
sabem, mostrou-se muito mais eficaz para explicar os fenédmenos referentes
ao contato do que o anacrdnico conceito de raga que privilegiava mais as dife-
rencas bioldgicas do que as histéricas e culturais.

No terceiro capitulo, utiliza-se de cinco histérias de contatos interétnicos,
a partir dos dados de pesquisas realizadas por Roberto Cardoso de Oliveira,
entre os Terena (sul do Mato Grosso) e Tukuna (noroeste Amazoénico); de Ju-
lio Cezar Melatti, entre os Krahd (norte de Goias); de Roberto Da Matta, entre
os Gavides (sudeste do Para); e de Roque de Barros Laraia, entre os Asurini
(médio Tocantins). E interessante lembrar - o autor ndo o faz - que todas
estas cinco pesquisas fizeram parte de um mesmo projeto "Estudos de Areas
de Friccao Interétnica no Brasil”, coordenado por Roberto Cardoso de Olivei-
ra, que proporcionou a realizacdo de diversos trabalhos de campo na década
de 60. E nao resta duvida de que foi a partir das reflexdes decorrentes da ana-
lise do material produzido pelo projeto, que Cardoso de Oliveira comegou a se
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preocupar com o conceito de identidade étnica. Assim, entende-se porque
Brandao dedicou justamente este livro ao seu antigo professor.

Antes de iniciar com as “cinco histérias” o autor faz referéncias aos dife-
rentes tipos de frentes pioneiras da sociedade nacional, seguindo um esque-
ma elaborado por Darcy Ribeiro, em 1957. Decorridos 30 anos do trabalho de
Ribeiro, devemos concordar com Brandao quando afirma que “hoje em dia os
nomes e tipos de frentes precisam ser revistos” (:58). O autor poderia ter
acrescentado as suas justificativas sobre a necessidade desta revisao o fato
de Ribeiro ter considerado a “frente extrativista” como a menos nociva para
as sociedades indigenas. Isto porque tais frentes ndo se interessavam em
conquistar novas terras e nem em transformar o indio em mao-de-obra barata.
Ribeiro estava certo quando fez tais ponderacdes, porque entdo a “frente ex-
trativista” era constituida de garimpeiros isolados, cacadores de peles e ex-
tratores de castanha ou de borracha, perdidos na imensiddo da floresta. Hoje
a situacdo é bem diferente. A “frente extrativista” tornou-se muito ameagado-
ra, envolvendo milhares de homens, maquinas pesadas e gigantescos capi-
tais. Os seus tentaculos ja se estendem em numerosas reservas indigenas,
sob o beneplacito da FUNAI. Poderosos 6rgaos de imprensa estao mobiliza-
dos para defender a atuagdo das mineradoras e esconder a sua agéo preda-
dora (como, por exemplo, o envenenamento dos rios) sob a cortina de fumaga
de acusacdes fantasiosas. Defender os interesses dos indios pode acarretar
a acusacgao de envolvimento em uma trama internacional para impedir que o
Brasil se utilize de suas riquezas minerais. E 6bvio que tal acusacdo ndo se
refere a uma “trama internacional comunista”, tdo referida nos jargdes repres-
sivos da década de 70, pois isto seria incompativel com o discurso da Nova
Republica. Mas agora, como antes, tornou-se comum ouvir que “o indio nao
pode ser um obstaculo ao desenvolvimento nacional”.

Os cinco casos escolhidos por Brandao tém a capacidade de fornecer ao
leitor uma idéia bem diversificada das situacbes de contato entre indios e
brancos no Brasil. Os Terena ajudam a compreender uma longa historia que
resultou na urbanizagdo de um significativo contingente da populagéo indige-
na. E a histéria de uma das poucas sociedades indigenas segmentadas que
entrou em contato com o branco no decorrer da Guerra do Paraguai. A seguir,
passou por um longo periodo de desorganizagdo seguido por uma fase de
realdeamento e, finalmente, teve deslocada uma parte da populagdo para
centros urbanos (Campo Grande, Aquidauana, Miranda, etc.). Este processo
de urbanizacdo nao significa, entretanto, o repudio da identidade étnica e de
muitos de seus padrdes tradicionais.
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Os Kraho também tém uma longa histéria de contato, pois lutaram ao lado
dos brasileiros na Guerra da Independéncia. Destacam-se, entretanto, por um
forte apego as suas tradi¢cdes, dando a impressdo de um contato recente. Fo-
ram envolvidos pela “frente pastoril” que transformou os seus campos de ca-
¢a em pastagens. Envolveram-se em muitos conflitos com os criadores e uma
das consequéncias dessas disputas foi um importante movimento messianico.

Os casos Gavides e Asurini referem-se a dois dramaticos processos de
contato com a “frente extrativista” de castanha-do-pard, que num dado mo-
mento ameagou a sobrevivéncia biolégica dos dois grupos. Ambos foram “pa-
cificados” na década de 50 e as causas que os levaram a aceitar a aproxima-
¢ao dos brancos foram revezes sofridos em lutas intestinas.

Finalmente, os Tukuna sdo membros de uma sociedade bastante nume-
rosa que foi envolvida pelo extrativismo da borracha. Muitos Tukuna foram re-
duzidos a um regime de trabalho escravo que perdurou até muito recente-
mente.

Apesar do valor didatico da apresentagdo destes casos, existe um pro-
blema de temporalidade que ndo poderiamos deixar de mencionar. Mais de um
quarto de século transcorreu desde que as pesquisas foram realizadas.
Achamos que o autor deveria ter alertado o leitor para esta questdo de uma
maneira mais enfatica, pois limitou-se, na Introducdo, a referir-se as novas
pesquisas e ao fato de que “raras foram as publicadas até hoje como artigo
e livro e, portanto, o acesso a muitos trabalhos importantes é provisoriamente
dificil”.

E necessario ter presente o lapso de tempo, pois o leitor corre o risco de
se sentir confuso ao comparar as informagdes que recebe do livro com as que
recebe quotidianamente. Como exemplo, citariamos os Gavifes que nao es-
tdo mais no local pesquisado por Da Matta, na década de 60. Hoje, ocupam o
rico castanhal de Mae Maria, onde conseguiram o controle da exploracéo da
castanha. Gracgas as indenizagbes obtidas pela utilizagdo de parte de seu ter-
ritério para a construgdo de uma linha de transmiss&o, passaram a viver de
investimentos financeiros. Tal fato alterou a prépria estrutura social de forma
gue se pode antever o inicio de um processo de estratificagao.

E muito oportuno, considerando o publico a que o livro se destina, o ca-
pitulo seguinte que trata do “sentimento de ser e de permanecer indio”. E
quando fica bem claro o que é de fato uma identidade étnica, constantemente
confundida pelos leigos com uma etapa da evolugdo ou um grau de instrugdo.
“Ser indio" ndo é um estado de espirito, como pensavam os elementos de um
certo movimento alternativo. E uma forte vinculagdo com um dado sistema
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social. Como diz o autor, ndo é uma coisa dada, “ao contrario, sdo constru-
¢Oes, sao realizagbes coletivas motivadas, impostas por alguma ou algumas
razdes externas e internas ao grupo, mas sempre e inequivocamente realiza-
das como um trabalho simbdlico dele, em sua cultura e com a sua cultura”
(:110).

O carater constrativo da identidade étnica é bem demonstrado pelo autor
porque, como todos sabem, a necessidade de uma afirmacgao étnica s6 existe
quando surgem os outros. "Ser indio” so6 faz sentido diante do confronto inte-
rétnico. Antes de se definirem como Terena, esses indios se identificavam
como Xumond ou Sukirikion6, nome das metades que dividiam o grupo. A
identificacdo étnica somente era invocada quando necessaria, ou seja, diante
de outro grupo indigena ou do branco.

Enfim, o livro de Brandao é extremamente didatico, como bem pretendeu
0 autor, e a sua divulgacdo é importante para que os leitores tenham um es-
clarecimento adequado a respeito de um tema bastante atual.
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Dilemas da Razao Prética: Simbolismo, Tecnologia e Ecologia na
Floresta Amazonica

MAURO W. B. DE ALMEIDA

O aspecto mais excitante desse livro é que ele trata de frente um feno-
meno tedrico curioso: a guerra que estruturalismo e materialismo cultural tra-
vam na floresta amazénica. E uma guerra com caracteristicas tradicionais que
ndo podem deixar de chamar a atencdo do observador externo: nela, a exis-
téncia do adversario é, parece, essencial para reafirmar a identidade de cada
contendor, ao mesmo tempo que cada um deles é incapaz de reconhecer no
seu interlocutor e adversario uma verdade sobre si mesmo.

Nao admira que a floresta amazonica seja um terreno fértil para o estrutu-
ralismo. Contrariamente a previsao de um evolucionismo tecnolégico, por
exemplo, sociedades pequenas e tecnicamente rudimentares, vivendo em
ambientes marginais como o cerrado, mostram a qualquer observador uma
inesperada exuberancia intelectual e socioldgica. Nada mais natural, portanto,
que toma-las como evidéncia da autonomia da atividade simbolica que se ex-
pressa em classificagbes, mitos e constru¢bes de valor estético, requintes
que os materialistas pensam estar acima das posses materiais desses povos
pobres.

De fato, houve dois momentos na literatura materialista sobre a planicie
amazonica (as chamadas lowlands). No primeiro, o impeto ordenador de Ste-
ward procurou explicar as caracteristicas culturais dos indigenas pela deter-
minagdo ecoldgica. A linha geral do raciocinio é que as caracteristicas am-
bientais da floresta tropical amazénica favoreceriam a agricultura itinerante e
as praticas de caga e coleta; estas, por sua vez, permitiriam apenas formas

* DESCOLA, Philippe. La Nature Domestique: Symbolisme et Praxis dans I'Ecologie des
Achuar. Paris: Editions de la Maison des Sciences de L'Homme, 1986, 450 pp.
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sociais simples, tanto social quanto culturalmente. Em contraste, o potencial
agricola intensivo do altiplano e da mesoamérica explicaria o desenvolvimento,
nessas areas, de civilizagbes. Duas exce¢des: uma, que jA mencionamos, é a
complexidade cultural de povos marginais (Brasil Central); a outra, a comple-
xidade social atestada por sociedades estratificadas que, no passado, habita-
ram as margens do Amazonas. A explicacdo para essas excegdes pOde ser
entdo buscada em fatores intervenientes: difusdo, empréstimos e sobrevi-
véncias, degradacgéo e expulsdo (Steward, 1963:751-2; Lathrap 1968:23-30).

Num segundo momento, passou-se a ofensiva. Esmiugando-se o efeito
do ambiente tropical sobre as sociedades indigenas, chegou-se a conclusao
seguinte: a ecologia amazonica nao seria tao limitativa como Steward acredi-
tava, havendo margem de manobra para maiores agrupamentos de populacdo
(Carneiro, 1961:47-67). Seguiram-se varios refinamentos que visavam, analo-
gamente, restabelecer a verdade do teorema inicial (“a ecologia reina”), seja
redefinindo o “ambiente”, como nas teses onde o foco da limitacdo ecoldgica
passa da agricultura — calorias — para a caga — proteinas - (Gross, 1975:526-
549); seja bipartindo a Amazodnia em dois ec6tipos distintos, a varzea e a terra
firme, restringindo ao segundo ec6tipo o papel de inibidor da evolugdo social
(Meggers, 1977; Lathrap, 1970); seja bipartindo a propria varzea em dois mo-
mentos técnicos distintos (agricultura-pesca nao intensivas, agricultura inten-
siva baseada no milho) para explicar as chefias e cerdmicas complicadas da
varzea (Roosevelt, 1980). Tudo isso é feito em nome da ciéncia mas, ao
mesmo tempo, tudo isso evoca os sintomas daquilo que Lakatos (1978) cha-
mou de degeneragdo de um programa de pesquisa: conjetura, refutacdo da
conjetura, reabilitagdo da conjetura pela redefinicdo do objeto mais reformula-
¢ao do teorema inicial; nova refutagdo do teorema modificado, seguida de no-
VO processo salvacionista...

Em contraste, a perspectiva estruturalista, quer aplicada aos povos mar-
ginais do Brasil Central, quer aos povos florestais da Guiana, do alto Rio Ne-
gro ou do sopé andino, moveu-se em terreno mais seguro. Sem avangar ge-
neralizacdes (e defendendo-se, assim, ndo a posteriori mas a priori, de refuta-
¢bes incdmodas), concentrou-se em produzir alguns classicos etnogréaficos
onde a qualidade descritiva combina-se usualmente com a aten¢do minuciosa
que é conferida a vida social e simbdlica (mas ha uma tipica pobreza em da-
dos quantitativos, que abundam, ao contrario, nas monografias materialistas),
freqiientemente em dialogo implicito ou explicito com Lévi-Strauss. As vezes,
h& um ataque antimaterialista claro: como no raciocinio de Pierre Clastres so-
bre os Tupi-Guarani, no qual ndo é a pobreza material (derivada de limitacdes
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ecologicas) que explica a auséncia de hierarquia politica, mas é, ao contrario,
uma cultura antipolitica, por assim dizer, que obsta o desenvolvimento tecno-
légico. Para que esses raciocinios funcionem sdo necessarias, € claro, de-
monstracdes subsidiarias de que as sociedades amazbnicas funcionam
aqguém das limitagBes impostas pelo ambiente (Lizot, 1977; Beckerman, 1979).

Resumindo: a discussédo das relagbes entre natureza e cultura na Ama-
zbnia se processou até agora como um jogo de soma zero, onde o estrutura-
lismo s6 ganha o que o materialista perde e vice-versa. Mostrar que um “e-
nigma da cultura” nao passa de uma resposta adaptativa a um desafio mate-
rial é vitéria para os materialistas e qualquer coisa a menos é sinal de fracas-
so. Apontar uma excecgdo aos teoremas materialistas é éxito, e aceitar qual-
quer uso pratico para um fendmeno cultural é derrota humilhante para os idea-
listas.

Esses rétulos sdo de Daniel Gross (1984), que divide em duas categorias
excludentes as principais etnografias publicadas recentemente sobre indige-
nas amazonicos. Para Gross, ndo se trata apenas de classificar em duas ca-
tegorias etnografias consideradas, de resto, como de 6tima qualidade (Berg-
man, 1980; Henley, 1982; C. Hugh-Jones, 1980; S. Hugh-Jones, 1980; May-
bury-Lewis, org., 1979; Seeger, 1981). O ponto de Gross é que s6 os materia-
listas forneceriam o tipo de dado que se presta a generaliza¢des, a constru-
cao de leis e a predicdo. A batalha seria entdo desigual, porque s6 os materia-
listas se exporiam ao combate. Contudo, como ja sugerimos acima, o progra-
ma materialista mostra sintomas de mecanismos patolégicos de defesa, que
consistem em complicar indefinidamente as definicbes e as leis para se res-
guardar da refutagdo empirica. Se a doenga dos “idealistas” é ndo aparecer
para o combate (acusacdo feita em geral aos guerrilheiros), a doenga dos
“materialistas” é usar defesas tao solidas que tiram ao combate qualquer rele-
vancia. Em outras palavras, ao contrario do que supde o refutacionismo ingé-
nuo que identifica ci€ncia com o enunciado de teoremas que podem, em prin-
cipio, ser refutados por instancias empiricas, “nenhum resultado experimental
pode matar uma teoria: toda teoria pode ser salva, ou por intermédio de algu-
ma hipbtese auxiliar, ou por meio de uma reinterpretagédo conveniente de seus
termos” (Lakatos 1978:32).

Qual é a alternativa que Lakatos propde a um falsificacionismo ingénuo?
Um falsificacionismo sofisticado. Neste, ndo sdo fatos que matam uma teoria
(pois a teoria materialista, como se viu, € capaz de renascer como fénix de
uma fogueira infinita de exceg¢fes), e sim uma teoria mais poderosa. Uma teo-
ria é mais poderosa porque tem um excedente empirico em relagdo a anterior
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(explica fatos novos, ou que eram proibidos por esta); porque engloba no seu
seio os fatos da teoria anterior que nao foram refutados; e porque alguns dos
fatos novos que prevé sao verificados (Lakatos 1978:32).

Segundo esse critério, o estruturalismo ndo é capaz de matar o materia-
lismo cultural. O estruturalismo satisfaz o primeiro requisito (explica fatos no-
vos) e responde ainda ao terceiro critério: € capaz de verificar alguns dos fa-
tos novos que prevé (um exemplo é o exaustivo estudo do ritual do Jurupaari
efetuado por Stephen Hugh-Jones (1980) que, além de ser uma etnografia
autocontida, ¢ uma verificacdo de “dedugdes transcendentais” (formuladas
por Lévi-Strauss, corroborando algumas delas). Mas nao satisfaz o segundo
critério: englobar em seu interior os fatos ndo refutados do pensamento mate-
rialista. A questao, portanto, acaba sendo a da possibilidade de uma teoria ca-
paz de matar tanto o estruturalismo como o materialismo cultural.

Os estudos empiricos orientados ecologicamente tém levado a constata-
cao repetida de que as condi¢des ecoldgicas, demograficas e tecnoldgicas
ndo sao utilizadas em sua plena capacidade pelos povos amazonicos (Berg-
man, 1980; Johnson, 1983). Ha um excedente ndo utilizado. Mais gente pode-
ria viver, mais trabalho poderia ser feito, mais recursos naturais poderiam ser
extraidos.

Um dos primeiros a perceber a implicacdo da existéncia desses exce-
dentes virtuais foi Sahlins (1968), ao participar de um simpdsio sobre povos
cacgadores-coletores. A formulagdo de Sahlins tornou-se cléssica: tais socie-
dades sdo as primeiras “sociedades da abundancia”. Elas sdo exemplos de
sociedades tecnologicamente simples que, em vez de viverem no limite da
miséria, vao bem em termos nutricionais e de trabalho, como Bergman (1980)
diz para os Xipibo. Ha, contudo, outra implicacéo: tais sociedades s&o dota-
das de graus de liberdade para agir improdutivamente sem serem punidas
pela selecao natural, isto €, sem afetarem sua propria capacidade reprodutiva.
Na formulagdo mais radical de Bataille (1967), que antecipa a de Sahlins, se
tais sociedades querem permanecer em equilibrio estavel, possuindo ao
mesmo tempo esses excedentes virtuais, elas nao tém escolha sendo destruir
0 excedente de que dispdem através de guerra, infaticidio, tabu, sacrificio,
festa, refinamentos culinarios e outros atos perversos. Sédo sociedades infan-
tis, portanto, que ndo aprenderam ainda a direcionar suas energias para fins
exclusivamente procriativos/produtivos, ilustrando na economia o polimorfis-
mo perverso que Freud notou nas criangas civilizadas.

Na mesma época, porém, que Bataille lutava sozinho com a nocao de
gasto, com que queria fundar uma economia generalizada, um economista,
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Piero Sraffa (1960), reabilitava de forma precisa a nogdo de excedente. Essa
nogao foi utilizada implicitamente por véarios antrop6logos, mas aparece expli-
citamente bem mais tarde (Gudeman, 1978). N&o se retomou, porém, a nogao
que Bataille havia introduzido, que é a de um uso simbolico do excedente, sob
a forma de gasto. Como se sabe, Lévi-Strauss foi o primeiro, em O Pensa-
mento Selvagem, a mostrar que as classificagdes primitivas ndo sdo sim-
plesmente funcionais como pensaria um durkheimiano. Elas sao exageradas
até os limites da neurose obsessiva, face as exigéncias sadias da adaptacao
biolégica. Regras de parentesco e padrfes estéticos, mitos e etiqueta apre-
sentam essa mesma tendéncia delirante. Tudo isso, porém, é normalizado sob
a hipotese estruturalista: 0 que seria perversao para os que véem a cultura
como instrumento puramente adaptativo é exercicio inevitavel do polimorfismo
humano inato no campo do pensamento, polimorfismo caracterizado pela ca-
pacidade de gerar estruturas de tamanho e complexidade infinitas, gasto sim-
bolico. Talvez polimorfismo e adaptagao, liberdade e necessidade, ndo sejam
inconciliaveis. Um grupo que vivesse no limite de suas capacidades, da mao
para a boca, ndo teria estoque algum de alternativas imaginarias que pudesse
converter em acao. Extinguir-se-ia sob o impacto de leves mudangas am-
bientais, se ndo “pensasse muito rapido”. O uso livre da capacidade de fabu-
lagcdo (Carneiro da Cunha, 1986), num grau limitado pela produtividade do tra-
balho gerador de excedente (virtual ou ndo) confere as sociedades humanas
flexibilidade adaptativa.

Se é assim, destruir excedentes demograficos pela guerra ou pelo con-
trole da natalidade; subutilizar recursos da fauna via tabus alimentares; des-
perdicar o tempo com rituais de passagem; construir, em suma, catedrais in-
telectuais para organizar com prazer a destruicdo do excedente virtual - tudo
isso encerra uma sabedoria profunda. Tal via evita o caminho da expanséo
ilimitada, da degradacdo da natureza, da exploragéo do trabalho do outro que
marcam nossa ideologia na qual o jogo sem vencedores, 0 SEX0 sem repro-
ducéo, a comida com tabus e a mitologia parecem ineficientes. Mas néo € esta
a sabedoria em questdo. Antes, tal sabedoria consiste em que, nas socieda-
des primitivas, as &reas de fabulac@o constituem o equivalente de nossa cién-
cia pura, que sabemos ser um terreno de onde podem brotar aplicagfes im-
previsiveis, e da qual nenhuma sociedade moderna pode se abster sob pena
de estagnacao.

O livro de Descola pertence a esse possivel paradigma inclusivo que
procurei delinear acima. Em primeiro lugar, a pesquisa em que é baseado trata
dos fatos estudados pelo paradigma ecolégico em seu proprio terreno. Estu-
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dando os Achuar - um povo Jivaro da amazénia equatoriana - Descola ree-
Xxamina, entre outras, trés proposigoes tipicas: a de que a disponibilidade de
proteinas e/ou calorias constitui um fator limitativo do crescimento populacio-
nal de grupos indigenas na floresta tropical; a de que tais fatores operam dife-
rencialmente na varzea e na terra firme, refletindo-se em competigdo pelo
ec6étipo mais produtivo; a de que o uso de recusos cinegéticos abaixo do oti-
mo tem fung¢des adaptativas na medida em que regula o estoque de proteina
animal. Os fatos sdo: a densidade demografica dos Achuar esta bem abaixo
do nivel em que se faria sentir a escassez de proteinas ou de calorias; como
isso se verifica tanto na varzea como na terra firme, ndo se observam pres-
sBes competitivas sobre a varzea; os tabus de caga n&do obedecem as predi-
¢Oes derivadas do modelo de maximizag&o de proteinas.

Uma outra proposicédo tipica € a que busca explicar o comportamento de
indigenas ndo pela maximizacdo - de populagdo, de calorias, de proteinas -
mas pela minimizagdo do trabalho (em troca de um adequado grau de satisfa-
¢ao). Esse é o conhecido modelo de Chayanov, bastante popularizado entre
antropologos pela obra de Sahlins. Contrariamente ao que prevé o paradigma
chayanoviano, porém, os Achuar parecem nao contabilizar racionalmente o
esforgco que empregam em seus rogados contra o retorno que deles obtém:
seus rogados possuem em alguns casos dimensdes desmesuradas face as
necessidades familiares (Bergman, 1980; Johnson, 1983).

Em segundo lugar, o livro integra os “fatos” do paradigma alternativo.
Mostra a competéncia técnica e cognitiva que arma a pratica Achuar como in-
dissociavelmente ligada a uma visdo do mundo. Para os Achuar, por exemplo,
rogados ndo sdo apenas fonte de comida ou de prestigio (variaveis quantifica-
veis e que podem ser maximizadas). Sdo parte de um cosmo; sao povoados
de entidades com as quais suas mulheres se relacionam de forma especial;
essas entidades sdo consangiiineas do grupo doméstico. Natureza e cultura
distinguem-se aqui em grau e ndo em espécie e assim os animais da floresta
que fica para além dos rogados, e com os quais lidam os homens, sdo ora
inimigos, ora aliados. Em resumo, se os Achuar resolvem um problema mate-
rial que é reproduzir uma populagdo de maneira estavel, eles o fazem simulta-
neamente ao uso de uma capacidade para pensar, aplicada tanto a sua prati-
ca quanto ao que esta além das exigéncias imediatas desta.

Nao se trata, entdo, de refutar teses de qualquer das teorias em competi-
cao (a refutagdo ndo mata teorias), mas de preservar os “fatos” bons de cada
teoria (carater estruturado do simbolismo; viabilidade adaptativa da pratica
Achuar) e, talvez, apontar para fatos novos.
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A realizag8o desse programa pareceria, & primeira vista, dificultada pela
rarefacdo socioldgica e mitoldgica dos Achuar do Equador oriental, agravada
pela unidade de analise escolhida pelo autor: o grupo doméstico. Nao exibindo
uma cosmologia complexa e interligada e com sua estrutura social tratada a
escala de familias, os Achuar pareceriam mais adequados a retratar uma so-
ciedade que se decidiu a fazer coisas da maneira mais simples possivel. Para
Steward, por exemplo, a estrutura social se rarefaz ao nivel de unidades do-
mésticas como resposta a condi¢cdes ambientais (Steward, 1976) ou econd-
micas (Steward e Murphy, 1977). Descola, é verdade, descreve o grupo do-
méstico como uma unidade técnica (pessoas, territérios e objetos, envolvidos
em praticas). Contudo, enfatiza que é na cosmologia Achuar que esses ele-
mentos sdo convertidos numa unidade discreta e fechada em si mesma. A
unidade de andlise é assim justificada em termos dessa cosmologia Achuar.
Esta ndo é vista como mera racionalizagdo de uma adaptacéo material; ao
contrario, a sugestdo é de que a forma exacerbadamente “doméstica” de so-
ciabilidade Achuar é guiada, além das exigéncias materiais imediatas, pela
idéia de autonomia embutida na cosmologia Achuar. Voltaremos a esse ponto
adiante.

Acompanhemos por ora o plano do livro, em seus tragos mais gerais, pa-
ra dar uma idéia da construgédo feita a partir do programa acima. Renuncio a
dar uma idéia da riqueza etnogréfica do livro, ou de sua argumentacao rigoro-
sa; isso, sO a leitura integral pode mostrar. A primeira parte do livro descreve
em detalhes o ambiente habitado pelos Achuar. Ha& primeiro uma descrigdo
zoolégica, botanica, pedolégica, limnoldgica etc. desse ambiente; em seguida,
e separadamente, a versao Achuar sobre o meio em que vivem. Uma primeira
conclusao é que a etnoecologia nativa, como a nossa, nao reflete necessida-
des imediatas. H4 um excesso classificatorio.

A segunda parte trata da acdo material dos Achuar sobre o ambiente
descrito na primeira parte. Ainda aqui, descrevem-se primeiro as técnicas e,
em seguida, as “idéias que fazem os Achuar sobre sua intervencdo nesse
ambiente”. Assim, primeiramente caca, agricultura e coleta sdo minuciosa-
mente quantificadas (num dialogo estreito com as hip6teses dos materialistas
culturais); e, paralelamente, os modelos Achuar que tratam dessas atividades
séo descritos. E onde, por exemplo, emerge a refutacdo das teses de Ross
sobre tabus alimentares (Ross, 1978).

Os dois capitulos finais perseguem, por assim dizer, a série iniciada com
ecologia e tecnologia, adicionando-lhe um novo termo; a economia. Assim, um
desses capitulos trata da divisdo do trabalho entre os sexos mantendo-se,
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ainda aqui, a separacao entre os dados quantitativos e a visdo Achuar sobre a
divisdo do trabalho. O outro trata da produtividade do sistema econdémico
Achuar e, de novo, temos primeiro a mensuracao de variaveis (num dialogo
implicito com Sahlins e Chayanov). Todavia, a passagem a visdo nativa da
“produtividade econémica”, revela-se problematica, ja que essa categoria pa-
rece inexistir para os Achuar. A simetria do livro estaria quebrada nesse pon-
to. Para evitar isso, Descola invoca, em lugar da nocéo de “produtividade”, a
nogdo nativa de “viver bem”. N&@o se trata mais de descrever o modelo Achuar
de "produtividade”: trata-se de um outro ponto de vista sobre o que é econo-
mia.

Para chamar a atencdo para essa distingao, Descola poderia ter utilizado
as idéias de Aristételes que sao aqui perfeitamente apropriadas. Em termos
aristotélicos, a nocéo de produtividade ndo é econémica, e sim crematistica. A
crematistica é a arte de maximizar. Os Achuar, indiferentes a crematistica,
estariam interessados na ordem doméstica, isto €, na oikonomia propriamente
dita. A ordem doméstica subordina-se, porém, a um fim ético, que é a a produ-
¢do de bons cidadd@os que exercitam o “bem viver”. Continuando com Aristo-
teles, na economia Achuar a causa material € a ecologia; a causa eficiente é a
tecnologia; a causa formal € a cosmologia; a causa final é o viver bem. Essas
quatro causas esgotam o que ha a saber acerca da casa Achuar, vista como
juncdo de uma matéria a uma forma que se da no decurso de um fazer.

Voltando a Descola. Uma série (ecologia/tecnologia/economia) e duas
colunas (medigdo/representacdo) resumem o esqueleto do livro e apontam
também para uma peculiaridade de construcdo. A coluna da representacédo
(taxonomias, mitos, tabus e regras) deriva seus dados de um contato extensi-
vo com informantes, travado nas localidades onde vivem os Achuar sedenta-
rizados e em contato com missionarios e comerciantes, tendo abandonado
a forma de vida baseada em unidades domésticas discretas. J& os dados de
mensuracéo foram obtidos em contatos intensivos, amostrais, com os Achuar
ndmades e dispersos na floresta, tomados como representantes do modo de
adaptagéo tradicional. E claro que se torna necessario uma hipGtese para legi-
timar a agregacdo desses dois tipos de dados. A hip6tese é que todos os
Achuar (quer dispersos em grupos domésticos na floresta, quer reagrupados
em centros missiondarios) compartiiham um mesmo conjunto virtual de técni-
cas e representagfes e que estas sdo parte da competéncia de todos. Essa
hipétese, contudo, postula justamente aquilo que o livro deveria provar: que a
ordem simbdlica e a ordem material, que estruturas e praticas sao unificadas e
ndo disjuntas.
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Essa circunstancia torna dificil saber até que ponto o procedimento de
justapor em colunas paralelas (metafora que uso para descrever um procedi-
mento bem mais refinado) o plano “ético” (mensuracdes) e o plano “émico”
(classificacdes) é uma contingéncia empirica ou remete a uma atitude teérica
gue opde “real” e “ideal”, a qual separando-os em principio, prop6e como pro-
blema tedrico sua jungdo num modelo (como em Godelier, 1984). Esse pro-
blema é ilustrado por uma nota de rodapé onde o autor se refere as técnicas
corporais. Por que razao ndo sao estas incluidas no capitulo das técnicas de
intervencdo da natureza? Por que razdo sdo excluidas do livro, sendo relega-
das para o dominio da “morfologia simbdlica”? O consumo do préprio corpo e
de outros corpos ndo é producdo de pessoas e de coisas? Minha sugestéo é
que a dificuldade com as técnicas corporais parece estar, para Descola, na
falta de limites entre o real e o ideal. E o que se infere da critica que faz, na
mesma nota, a Seeger e colaboradores. O essencial dessa critica € o se-
guinte: quando esses autores falam dos odores do corpo como parte de uma
cosmologia deveriam, numa “coluna paralela”, falar também das determina-
¢Bes materiais correspondentes. Mas o que seria isso? Os mecanismos de
homeostase térmica e de atividade glandular?

Um paradigma que possa, de fato, subsumir tanto o materialismo vulgar
quanto o estruturalismo n&do deveria proceder pela justaposicdo, como se
existissem na realidade objetos “materiais” e objetos “ideais” que uma dialéti-
ca devesse juntar. Nisso, poderiamos nos inspirar nos préprios Achuar que,
segundo Descola (recusando a interpretacdo de Harner), ndo segmentam o
universo em coisas visiveis e idéias. Parece ser mais fecundo seguir aqui
Aristoteles, para quem objetos feitos pelo homem, como a “ordem da casa”,
sdo unido de uma forma a uma matéria. Ndo cabe perguntar se 0 marmore
determina a forma da estatua ou vice-versa. Objetos e pessoas sdo entao
vistos como unidades matéria-forma, como no par significado-significante e
jamais como duplas de coisas distintas: aparecem como mercadoria ou dom,
como fregueses ou cunhados, como elétrons ou distribuicdes de probabilida-
de, e assim por diante.

Se abandonamos a disjuncdo material/ideal, juntamente com a distincao
entre objetos e pessoas, entre produto e meio de producdo, entre input e out-
put, entre energia e informagéo, abrimos caminho possivelmente para uma
verdadeira economia generalizada, onde excedentes sao materiais e simboli-
cos, onde o controle de meios de produgdo envolve o controle do sobrenatu-
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ral, onde corpos e objetos s&@o reproduzidos e repensados. Na verdade,
acredito que é nessa diregdo que apontam as belas analises feitas por Des-
cola em tomo dos rocados e de sua magia, e da caga e seus tabus.

Para terminar estas consideragdes, quero voltar ao foco fundamental do
livio que é a casa Achuar. Na concluséo do trabalho, articulam-se os planos
ecoldgico/tecnolégico/econdémico sob a 6tica do (bom) funcionamento da ca-
sa. No capitulo sobre “os critérios do bem-viver”, como disse acima, ha uma
primeira secg¢ao sobre a produtividade Achuar, onde Descola, sobre a base
dos dados de mensuragao, conclui que o planejador doméstico Achuar privile-
gia o equilibrio ecolégico, a autonomia produtiva da familia, o tempo livre e as
preferéncias alimentares. Quero retomar esse ponto, mas antes volto a se-
gunda sec¢do desse mesmo capitulo, onde Descola reafirma que o foco que
lanca sobre a unidade doméstica (que faz, a primeira vista, o papel da "firma"
nos modelos microecondmicos) simplesmente reflete a ideologia dos Achuar:
“Se a ecologia dos Achuar pode ser qualificada de doméstica, é porque cada
casa se pensa como um centro singular e autbnomo onde é representada de
maneira permanente a relacdo com o meio ambiente” (:398). Gostaria de fazer
meus comentarios finais sobre essas duas conclusdes que se articulam, uma
justificando a outra: a idéia de equilibrio, ao nivel da unidade doméstica (plano
técnico) e a de autonomia da unidade doméstica (plano cosmoldgico), ambas
conduzindo ao “bem-viver”.

O que me incomoda é que a casa Achuar é, ao mesmo tempo, um micro-
COsSMo e uma microempresa; certo, mas sua autonomia e seu equilibrio sao
perturbados pela existéncia das mulheres. Como o modelo omite o parentesco
(ndo esta na esfera da “pratica econémica”), a questdo parece escamoteada,
mas deixa residuos. Ao passarmos da casa ao rogado, permanecemos ainda
no dominio da consanguinidade (pois os Achuar assimilam seus genros e cu-
nhados a consangiineos). E ao passarmos do rogado & mata, nos encontra-
mos no dominio da afinidade. Nessa visao da natureza que circunda a casa, a
floresta aparece como um extremo num continuo que se inicia no interior do
lar. Nesse extremo, sO é possivel fazer guerra ou fazer alianga: a alianga é
necessaria, mas perigosa. Esse reconhecimento parece indicar que, na pro-
pria l6gica Achuar, a casa ndo é autbnoma porque parte de sua capacidade
reprodutiva precisa ser extraida de uma periferia. Dessa periferia as mulheres
séo extraidas, para depois, sob a ficcdo da consanguinidade, terem sua ori-

1. Passos em direcdo a essa economia generalizada podem ser vistos por exemplo, em C.
Hugh-Jones, 1980; Granero, 1986; Chaumell, 1985.
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gem extradoméstica apagada. Dessa maneira, a alianca é simbolicamente ex-
pulsa para a periferia do mundo doméstico, cujo centro é visto como um nu-
cleo de substancia comum. Essa assimilagcéo ndo esconde nem pode escon-
der, para os Achuar, o reconhecimento simultineo de que as mulheres sao
objeto de negociacdo e de disputas cruciais, de que reina nessa economia
uma disputa surda entre as “microempresas”.

Fica a impressdo de que nos Achuar a consangilinidade é uma métrica
que coincide com a métrica da contiglidade espacial. Quanto mais longe, me-
nos consangiineo. A fronteira desse espago tem entdo o aspecto de uma
membrana difusa, por onde passam coisas, animais e mulheres (e pessoas
de inimigos?). A casa é, se essas idéias fazem sentido, o nicleo de uma cé-
lula que metaboliza 0 que vem de seu exterior, de onde obtém suas forgas re-
produtivas (mulheres que produzirdo mandioca e animais que se tornam car-
nes). O entorno da casa, que é a extensao, por assim dizer, dessa célula, é
variavel. Descola descreve varia¢cdes enormes de produtividade de rogados
entre casas distintas e apenas menciona uma explicagéo: o “prestigio”. Mas a
idéia de prestigio supde precisamente uma relacao entre casas: supde que ha
uma distribuicdo de grandeza entre casas diversas que as diferencia pela ca-
pacidade respectiva de atrair e metabolizar objetos para seu nucleo.

Vejamos agora a questdo do equilibrio como caracteristica da “microeco-
nomia Achuar”. Descola justifica o tratamento “micro” de sua descri¢cdo pelo
apelo a ideologia de autonomia dos Achuar. Estes organizam-se como em pe-
quenos paises que dispdem de recursos naturais (terra, plantas, animais, pei-
xes e mulheres) nao produzidos, e os utilizam de maneira a “viver bem”. Entre
uma casa e outra, observam-se flutua¢des na intensidade do trabalho, no nu-
mero de mulheres, no tamanho de rogados. Mas, a falta de uma macroecono-
mia, ndo sabemos se tais flutuacdes locais ndo se transformam em mudancas
globais, nem como elas afetam umas as outras; nem sabemos, também, como
0s nao-Achuar afetam tal equilibrio. Afinal de contas, como ja foi dito, em que
pese a existéncia (por hipétese) de um modelo Achuar comum a todos, alguns
vivem em centros missionarios e outros lidam com patrées.

A questdo que coloco aqui € a seguinte: por que razdo se perpetuaria o
microcosmo Achuar guiado pela idéia estabilizante da “boa vida”? A resposta
interessante que Descola da a essa questdo é: por inércia. Essa resposta é
mais profunda do que parece a primeira vista. Ela parte da observagéo de que
ha um Unico plano Achuar que regula, simultaneamente, a tecnologia, a so-
ciologia e a cosmologia. Se isso é verdade, entdo a mudanga em qualquer
detalhe (uma inovacgéo técnica, por exemplo) se torna extremamente dificil por
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envolver uma reorganizacdo simultanea de tudo. E como se mexer na mata

além do costumeiro implicasse em mexer nas proprias idéias acerca do mun-
do, em alterar o comportamento para com parentes. E por isso que o modelo
Achuar é ecologicamente conservacionista, deduzo. Por exemplo, se entendi
Descola, nossa botanica projeta na floresta uma estrutura social com estratos
superiores e inferiores, com predagdo e invasdo, com parasitismo e conquis-
ta, evolucéo e transformagéo, tornando para nés perfeitamente penséveis atos
de destruic@o da natureza.

Se é assim, o cosmo Achuar é um esquema simbdlico que limita o uso
desequilibrado de recursos, que mantém excedentes em carater virtual, que
recusa a maximizagao. Em suma, os Achuar convertem-se em avatares da
concepcgdo segundo a qual os povos primitivos sdo maquinas de anular o
tempo. Sdo sociedades frias. Anulacdo do tempo e preservacao indefinida de
uma diferenca se equivalem, de fato, para os fisicos: a “forma especifica sob a
gual o tempo se introduz na fisica [é] a evolucdo em diregdo & homogeneida-
de” (Prigogine e Stengers, 1986:185). As sociedades que controlam essa ten-
déncia e permanecem “frias” precisam ser entdo dotadas de algum mecanis-
mo de regulacéo que, como a cosmologia Achuar, ordene o fluxo de objetos
gue entram e saem, de modo a manter a estrutura, em outras palavras, de
maneira a evitar o aumento de entropia. Os fisicos, ainda uma vez, concebe-
ram esses mecanismos que Maxwell imaginou como deménios que sonham
em destruir a temporalidade (Wiener, 1970:88).

Os pequenos demodnios imaginados por Maxwell sdo maquinas que,
postadas nos pontos de contato de um sistema com seu exterior, regulam sa-
biamente os fluxos que ocorrem nesses pontos, como porteiros de um clube
noturno que, selecionando quem entra e quem sai, mantém a boa qualidade da
clientela. No caso dos primitivos, esse demdnio impediria a degradacédo da
sociedade, quer via destruicdo dos recursos naturais, quer pela assimilagédo a
sociedade envolvente. Em particular, os demonios de Maxwell deveriam redu-
zir a friccdo interétnica que, gerando calor, transformam sociedades frias em
sociedades quentes.

O problema com esse modelo é que ele ndo passa de uma ilusdo. Com o
correr do tempo, o proprio deménio sucumbe a entropia. Ele precisa receber
informacao para agir, o que envolve um fluxo entre ele e o ambiente. Como diz
Wiener, o demdnio “recebe um grande nimero de pequenas impressoes, até
cair numa certa vertigem, e ficar incapacitado de percepgdes claras: de fato,
cessa entdo de atuar como demdnio de Maxwell” (Wiener 1970:88).
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A duragdo de um demdnio de Maxwell, se nédo é eterna, pode, no entanto,
ser prolongada, se ele é realimentado de fora, se ndo é abandonado a propria
inércia. E como se seu discernimento tivesse que ser reforcado pela entrada

de informacgdo - recriagdo simbdlica, troca com vizinhos, canais de comuni-
cacdo com o movimento ecolégico e indigenista. Se admitirmos essa viséo,
ndo precisaremos compartilhar o sentimento nostalgico com que Descola
conclui seu livro: “o sentimento insidioso de regressao” de quem contempla
uma maauina iluséria de anular o tempo. Passamos a reconhecer o carater
sempre ilusério dos mecanismos de estabilidade, e pensamos em como esta-
belecer contato com os demonios nativos. E o problema passa a ser: é possi-
vel articular estruturas locais, periféricas e equilibradas a um espaco global,
centralizado e cujo impeto é converter toda diferenga em energia e valor?
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EDUARDO B. VIVEIROS DE CASTRO

Finalmente se publica a monografia de J.C.Crocker sobre a cosmologia
Bororo.* Numerosos artigos sobre diferentes aspectos desta sociedade, al-
guns bastante influentes (Crocker, 1969, 1977a, 1977b, 1979), a prepararam.
Desde a visita de Lévi-Strauss nos anos 30, os Bororo se tornaram um exem-
plo classico da complexidade barroca e da sutileza dialética que uma “organi-
zacdo dualista” pode atingir; por isso, hd muito se esperava uma analise em
profundidade de arquitetura simbdlica deste povo. Vital Souls, publicado vinte
anos depois do trabalho de campo de Crocker, satisfaz esta expectativa,
mesmo que parcialmente.

Ecoando o dualismo Bororo, o livro trata apenas de “metade” da cosmo-
logia: o dominio do bope, o principio metafisico que se opde ao principio-aroe
como processo a estrutura, substancia a forma, tempo e espaco, entre outras
coisas. Um segundo livro é anunciado, onde o dominio do aroe, que recebe
uma fascinante introdugdo na parte IV de Vital Souls, serd amplamente des-
crito.

A despeito de uma bem-vinda andlise do complexo xamanistico do bope e
do simbolismo animal, o livro ndo traz grandes novidades etnograficas ou teo-
ricas para quem estiver familiarizado com a literatura Bororo, em particular,
com os artigos do proprio Crocker. Ja para aqueles que estiverem enfrentando
os labirintos Bororo pela primeira vez, o livro exige bastante. A intencédo de

1.Este trabalho foi escrito, originalmente, em inglés para publicagdo em Reviews of An-
thropology, 15(4), Outono de 1988. A versao em portugués é ligeiramente resumida e
modificada.
* CROCKER, Christopher, J. 1985. Vital Souls: Bororo Cosmology, Natural Symbolism, and
Shamanism. Tucson: The University of Arizona Press, xiii + 380 pp.

Anuéario Antropolégico/86
Editora Universidade de Brasflia/Tempo Brasileiro, 1988
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apresentar os Bororo para ndo-especialistas (:12) talvez pudesse ser melhor
realizada se nos aproximassemos desta sociedade pelo aspecto aroe das
coisas, pois este nos leva mais diretamente a seu centro (fisico, social, reli-
gioso). ldiossincrasias estilisticas e textuais, somadas a dificuldade intrinseca
do assunto, tornam o percurso de Vital Souls uma empresa acidentada. A pa-
ciéncia e a arglcia do leitor sdo postas a prova até que o texto de Crocker
nos permita discernir os contornos do universo simbdlico Bororo - um univer-
so cuja grandiosidade metafisica nada fica a dever a cosmologias como a
grega ou a chinesa.

Entretanto, o resultado geral € mais que positivo. Vital Souls consolida um
conjunto etnogréafico extremamente rico e indica linhas de indagacéo funda-
mentais. Do ponto de vista teorico, o livro - uma mistura do veneravel cultura-
lismo americano com um pouco de estruturalismo — mostra o potencial da
“antropologia simbolica”. A despeito da adesao do autor a certos clichés me-
todolégicos (“variagbes concomitantes”, etc.:6-7), ele demonstra, nao apenas
a possibilidade, mas a necessidade de uma andlise cosmolégica que dispense
0 recurso a explicagdes sociologistas, causais ou expressivas. Ndo é pouco
mérito ter produzido uma interpretacdo nédo-durkheimiana de uma sociedade
gue, a primeira vista, parece ter saltado das paginas de Des Quelques For-
mes Primitives de Classification. A ontologia Bororo, se bem entendemos a
tese do livro, ndo é uma metéfora, um reflexo ou um efeito da organiza¢éo so-
cial; antes, € a organizacdo social, em suas instituicdes e tensdes, que se re-
vela como uma codificacdo especifica de uma cosmologia que a engloba. As
instituicbes sociais aparecem como pensamento social materializado; e este
pensamento social é, antes de tudo, pensamento tout court. Como nos alerta
Crocker, ao concluir sua exposi¢do do simbolismo animal dos espiritos bope:

But one thing should be clean whatever functional relevance to the stresses and
sociological dilemmas in Bororo social relationships can be teased out of these
various ‘natural’ codes and behaviors, there must be a certain material that can be
understood only as thought, or as the agencies of a certain kind of thinking in whi-
ch the world of natural forms is comprehended rather than interacted with for meta-
morphosed for social purposes the bope, that is, exist over and above whatever
hidden purposes we might discover for them. They are not reducible to one or
another kind of ‘language’ to talk about the more mundane aspects of human life
(:193).

Talvez assim possamos achar a justificativa para a decisdo de Crocker de
tomar o discurso Bororo sobre a “Natureza”, ou a desordem, como a pers-
pectiva privilegiada para nos introduzir a esta sociedade. Pois toda a maquina-
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ria social Bororo, com suas elaboradas engrenagens de nomes, privilégios
clanicos, prestac¢des cerimoniais, cujo correlato transcendental é o mundo dos
aroe, existe apenas como artificio para enfrentar o mundo do devir - o mundo
dos bope -, sempre antecedente e sempre onipresente, como a substancia e
0 exterior do socius.

Os Bororo sdo um povo de tradicdo cacadora e coletora (mais alguma
horticultura de milho), cuja populagéo atual de 720 pessoas esta distribuida em
seis aldeias localizadas no sudoeste do planalto central brasileiro.2 A regido é
ecologicamente diversificada, predominando os campos cerrados e, ao longo
do rio S&o Lourengo (eixo do territério Bororo), densas florestas-galeria. Em-
bora cada aldeamento Bororo seja politicamente autdnomo, ele pode ser con-
siderado uma expressao equivalente — mesmo que, hoje, parcial — de uma Al-
deia ideal, cuja forma é o paradigma da organizacéo social e cosmoldgica.
Esta Aldeia é circular e dividida por um eixo leste-oeste em duas metades
“matrilineares” exogamicas, os Exerae e os Tugarege. Cada metade se sub-
divide em quatro clas que, por sua vez, se dividem em subclds e em grupos
domésticos. A afiliagdo aos clas ou as unidades menores nado deriva de re-
gras genealogicas formuladas em termos de substancia ou ancestralidade
comuns. Cada unidade é concebida como uma “corporagdo” de nomes, como
um agregado de seres de “esséncia l6gica” idéntica (Crocker, 1979:265). Os
clas dividem o universo em oito dire¢Bes e oito classes de seres que sdo 0s
aroe, os “totens” clanicos. Este totemismo é puramente analégico-onomastico
e ndo genealdgico ou sacrificial. Aroe é um conceito que se refere as essén-
cias formais-nominais das espécies vivas e dos seres humanos individuais
(onde ¢é identificado com a alma, a respiracdo e o nome pessoal), designando
ainda certos espiritos e as “almas” dos mortos. Estas Ultimas habitam o mun-
do de seus aroe clanicos: um dominio subterraneo e gelado, despido de qual-
guer dinamismo e indiferente aos processos de vida cotidiana dos viventes.
Os aroe sdo formas légicas, identidades puras espacialmente inscritas, “espi-
ritos da classificacdo” (:36). Os aroe de cada cld s&o representados, princi-
palmente, por emblemas - ornamentos, cangbes, nomes - cujo usufruto é
zelosamente controlado. A vida cerimonial Bororo gira em torno de represen-
tacOes dos aroe patrocinadas pelos clas.

A oposicao entre o centro e a periferia da aldeia ndo é menos fundamental
que aquela entre as metades. As casas na periferia do circulo aldedo voltam-

2. Atualizo os numeros de Crocker.
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se para uma praca cerimonial em cujo centro esta a “casa dos homens”, divi-
dida em uma metade Exerae e uma Tugarege, que abriga os rapazes soltei-
ros. A residéncia pds-marital € uxorilocal o que, somado a “matrilinearidade”
dos clé@s localizados na circunferéncia, confere a periferia uma conotacéo
marcadamente feminina e “profana”. Além da exogamia de metade, ndo ha
outras regras prescritivas de alianca matrimonial interclanica. As relacdes de
parentesco consagliineo sdo reconhecidas bilateralmente e distinguidas da
afiliacdo onomastica as corporagfes clanicas. As aliangas matrimoniais séo
subordinadas a um sistema mais abrangente de trocas cerimoniais que criam
uma "solidariedade orgéanica simbdlica” o desempenho reciproco de repre-
sentagdes rituais dos aroe e a representacdo de mortos de uma metade por
membros da metade oposta.

Conforme o caracteristico estilo Bororo de inversdo simbdlica, os aroe de
um cla devem ser representados por membros da metade oposta: os emble-
mas e as “esséncias totémicas” de cada cld, assim, s6 se atualizam na re-
presentagdo dos “outros”. Tais lacos de reciprocidade se estabelecem entre
cada cla e varios outros da metade oposta, servindo de base para outras
transagbes materiais e matrimoniais. Durante os ritos funerarios e de iniciacao
masculina, a intervengdo da metade oposta é tdo essencial quanto no casa-
mento. O pai e o iniciador de cada homem sdo da metade oposta a sua, assim
como o0 é seu “substituto” péstumo, o aroe maiwu (“alma nova”), que se torna
um “filho” dos pais do falecido e, nessa qualidade, assume os deveres rituais
deste. Tal sistema de substituicdo pdstuma é a instituicdo basica da socieda-
de Bororo (:280) e o coroamento l6gico da “representagdo pelo outro” que a
caracteriza. Suas implicagbes estruturais sdo fundamentais: a continuidade
uterina dos clas é cortada por uma sucessao ritual “patrifilial” (um homem é
substituido por outro da metade de seu pai e, assim, este substituto vira a ser
“filno” de um homem de sua propria metade materna). Isto refor¢a a disjungéo
e a complementaridade entre centro e periferia, ritual e cotidiano, homens e
mulheres, ao mesmo tempo que cria uma interdependéncia simbdlica entre as
metades e clds, de forma a inibir qualquer ressonéncia "juridica” do tipo unili-
near classico. A auséncia de conflito na vida publica Bororo (inusitada na pai-
sagem centro-brasileira) talvez possa ser atribuida a esta complementaridade
especular: a pessoa Bororo é construida de tal forma que sua “esséncia”, seu
nome-aroe, s existe plenamente depois de morto seu suporte individual,
quando é representada por um outro. Tais sdo a vida e a morte Bororo vistas
sob o signo dos aroe, estas formas e identidades puras cuja circulagéo tece a
teia social.
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O bope é o outro grande principio cosmolégico, cujo antagonismo com
0 aroe constitui a dialética universal Bororo. Ele define o dominio da vida e da
morte organicas, da Natureza concebida como geragéo e corrupgao, violéncia
e mudanga, matéria e atividade. Os espiritos-bope habitam a superficie ter-
restre e os ares e intervém ativamente nos negoécios humanos, responsaveis
gue sdo pela substancia da vida: a concepgdo, a morte, os desejos da carne,
0s ritmos naturais, os eventos metereoldgicos e os desastres em geral. Nos
seres vivos, 0 principio-6ope manifesta-se no raka, “sangue”, ou forca vital,
que faz cada ser agir conforme sua natureza. O componente-aroe seria estéril
e indiferente sem o bope, principio de eficicia ou diferenca, conatus vital. Os
bope sédo os senhores do tempo e do devir, “espiritos da metamorfose”, flui-
dos, evanescentes, protéicos e amorfos (:132) - o oposto da imutabilidade
categorial dos aroe - e principais responsaveis pela aflicao humana.

Se os aroe remetem a metafora e ao totemismo, os bope sdo criaturas da
metonimia (:99,127,213) e do “sacrificio”.3 Os Bororo mantém suas relagdes
com os bope através do bope ure, “comida dos bope", um sistema de oferen-
das que inclui a maioria dos animais comidos pelos Bororo, e que sdo ofereci-
dos aos espiritos sob pena de retaliacdo destes. A violacdo das regras ali-
mentares do bope é a causa mais comum de morté. O significado dos pode-
res do bope é uma questao central de Vital Souls (:134,254). Para respondé-
la, Crocker analisa o simbolismo animal implicado nas oferendas alimentares,
0 xamanismo do bope, a morte e a aflicAo em geral. Sua conclusdo mostra
como a dialética aroe/bope determina a condi¢gdo humana como algo eminen-
temente paradoxal, e é este paradoxo que da o titulo ao livro: os humanos sao
“alvas vitais”, sinteses impossiveis de forma e fluxo, nome e substancia, iden-
tidade e diferenca, aroe e bope (:212,280,288).

O xamanismo Bororo deriva desta cosmologia. A diferenca das demais
sociedades do Brasil Central, nas quais as organiza¢des dualistas e a com-
plexidade institucional (classes de idade, grupos de nomes, associagdes ce-
rimoniais) ndo se acompanham por uma grande elaboracdo do xamanismo, o
dualismo Bororo manifesta-se, também, neste dominio. Existem dois tipos de
xamas, recrutados cada um de uma das metades exogamicas, que fazem a
mediacdo entre os humanos e os principios antagonistas bope e aroe. O bope
é assunto do xama bari, o aroe o é do aroe ettawa-are, especialista que Croc-
ker ndo viu atuar e que supds extinto. O dualismo xamanistico Bororo, que ha

3. Crocker discorda da caracterizacéo dos ritos do bope como "sacrificio” (: 152). Ver
adiante, nota 9.
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décadas vinha intrigando os etnografos (Colbacchini & Albisetti, 1942
[1925]:121), recebe uma interpretacdo convincente em Vital Souls, a partir
sempre de uma andlise da dialética aroe/bope em suas diversas expressoes.
A suposta extingdo dos xamds do aroe fornece o pretexto a uma hipotese
(:322-332) que, conquanto interessante, nao parece ter sido confirmada pelos
fatos. Poderiamos parafrasea-la dizendo que o conceito de bope fornece a fi-
losofia Bororo um instrumento particularmente apropriado para pensar a histo-
ria: pois a historia é a provincia do bope, como a estrutura o é do aroe (;125,
132).

E, certamente, no horizonte do xamanismo sul-americano, cuja bibliogra-
fia estd rapidamente se expandindo, que podemos situar a contribuicdo mais
importante de Vital Souls para a etnologia. Crocker demonstra com especial
felicidade como o xamanismo ndo pode ser pensado nos termos da bruxaria
africana, ou, de modo mais geral, a partir de uma teoria analégico-expressiva
da religiao (:19-26). Os xamas Bororo ndo exprimem nem intervém sobre ten-
sdes sociolégicas; eles ndo sdo nem médicos, nem vitimas morais. Ao contra-
rio, sdo atores em um teatro ontolégico, cujo cenario é cdsmico, e onde a so-
ciedade é apenas mais um elemento da pega, ndo seu script cifrado. Isto con-
vida a reflexdo e, cum grano salis, pode ser estendido a outras sociedades
sul-americanas.

Os Bororo sdo um dos poucos grupos indigenas da América do Sul tropi-
cal cuja presenga ha muito marca a etnologia mundial. Junto com os antigos
Tupinamba e os modernos Yanomami, que ingressaram no imaginario oci-
dental como, respectivamente, canibais e fierce people, os Bororo também
sdo célebres ndo por sua belicosidade e sim como autores de um classico do
pensamento pré-légico: “Nés somos araras”. Esta frase, registrada por Von
den Steinen em 1894, foi incorporada aos anais do debate entre “intelectua-
listas” e "simbolistas” (Skorupski, 1976), juntamente com os gémeos-passa-
ros dos Nuer, sobre se esse tipo de formulagdo deve ser visto como “metafo-
ra” ou como “participacdo primitiva”. A frase foi citada por Durkheim e Mauss,
Lévy-Bruhl, Lowie, Vygotsky, Geertz e outros; e a interpretacdo de Crocker,
que opta pela metafora (1977a), ja se encontra assimilada a corrente de dis-
cussdo (Sperber, 1982:152-153). Além desta duvidosa honra - que nédo faz
justica as coisas muito mais complexas que os Bororo também dizem -, esta
sociedade se tornou famosa na antropologia gracas a um magistral capitulo de
Lévi-Strauss nos Tristes Tropiques e ao lugar central que sua mitologia ocupa
nas Mythologiques. Em mais de um sentido, os Bororo foram representados
como o tipo ideal de sociedade primitiva pelo pai do estruturalismo, ja pelo alto
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grau de isomorfismo entre seus diferentes planos simbdlicos, sua elaborada
rede social interna, ja por sua capacidade de introjetar e de impor uma mais-
valia simbdlica sobre toda diferenca possivel, seu estilo cristalino de projetar
seus principios cosmoldgicos sobre 0 espago, seu onipresente dualismo, sua
cerrada dialética Natureza/Cultura e, por fim, sua avaliagdo, no minimo, ambi-
gua do devir histérico (ver Vital Souls:319). Os Bororo parecem ilustrar um tal
grau de artificio, que Lévi-Strauss chegou a arriscar uma hipotese sobre uma
fundagédo contratual deliberada de sua organizagao social (1984:184-185). Por
iSso mesmo, esta organizagao esteve no centro de uma analise controvertida
e famosa que sugeria 0 mascaramento de contradi¢cBes e de assimetrias la-
tentes por um modelo consciente que impunha a ilusdo de uma perfeita reci-
procidade (Lévi-Strauss, 1958, caps. VIl e VIII).

Em suma, os Bororo sao um locus classicus do estruturalismo, que ilus-
tram um aspecto crucial desta teoria, aquele que distingue e articula modelos
conscientes e inconscientes, ao mesmo tempo que funda a vontade social de
ordem sobre contradigbes estruturais. Mesmo que as contradi¢cdes suspeita-
das por Lévi-Strauss (triadismo submerso no dualismo, endogamia de subclas
hierarquizados disfarcada em exogamia de metades) n&do tenham sido confir-
madas (Crocker, 1969), Vital Souls mostra bem como toda a filosofia Bororo
conspira para conciliar os dois principios antagdnicos, bope e aroe, necessa-
riamente contraditérios e contraditoriamente necessarios, em busca assintoti-
ca de uma ordem perfeita. As incongruéncias indomesticaveis da experiéncia
humana sdo mudltiplas, a atividade humana consiste em impor formas em flu-
X0s que estdo sempre ameacgando transbordar delas; toda simetria injetada no
real cria uma assimetria adicional e, portanto, toda unidade é um compromisso
instavel; a violéncia e o pensamento sdo faces de uma mesma moeda. A pro-
liferacdo minuciosa dos mecanismos conceituais Bororo — inversdes logicas,
vertiginosas constru¢gdes em abismo, loops especulares e uma énfase parti-
cular na mediacdo - exprime essas contradicdes enquanto tenta domestica-
las. O que é notavel na cosmologia Bororo é, precisamente, uma capacidade
extraordinariamente refinada de conceitualizar estas questdes e uma obstina-
da determinagdo de atingir o fechamento logico de seus axiomas. Ao fracas-
sar gloriosamente nesta Ultima empresa, a cosmologia Bororo parece uma
“prova” antropolégica do teorema de Godel, formalmente tdo engenhosa como
ele e, como ele, demonstrando a incompletude necesséria de todo esforgo
formal (ver Crocker, 1977b:190-4).

Os Bororo sao, também, o tema de um empreendimento Unico na etno-
grafia sul-americana, a Enciclopédia Bororo (Albisetti e Venturelli, 1962,1969,
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1976; Colbacchini e Albisetti, 1942 [1925]). Os missionarios salesianos, entre
os Bororo ha quase um século, langaram-se ao trabalho paradoxal de “exter-
minar metodicamente a cultura indigena” (Lévi-Strauss, 1955:246), ao mesmo
tempo que tentavam uma compilagdo completa desta cultura numa enciclopé-
dia de cerca de 2500 paginas cobrindo, desde os homes pessoais, aos estilos
de decoragao cerimonial, o pantedo espiritual, a muasica, a cestaria, a botanica
e 0 que mais se imaginar. A obra resultante é de valor inestimavel, um reposi-
tério de informagBes que servird a geragdes de Bororo e de antrop6logos.
A Enciclopédia é hoje o centro de gravidade do que é quase uma subdisciplina
do americanismo, a “bororologia”, algo esotérico para os leigos (como eu),
mas que envolve um nimero bem maior de especialistas do que Crocker nos
deixa suspeitar. A subdisciplina continua a produzir numerosos artigos e te-
ses, enquanto debates sutis tém lugar entre seus praticantes, sendo o mais
conhecido aquele que opds Lévi-Strauss aos salesianos.

Talvez seja aqui 0 momento de registrarmos os problemas mais sérios de
Vital Souls. A intencdo de escrever um livro acessivel a néo-antropélogos
(:12) nao justifica um uso do presente etnografico que, praticamente, ignora os
vinte anos transcorridos entre a pesquisa de campo e sua publicagdo. Neste
interim, ndo sé os Bororo, como sua etnologia cresceram bastante. A popula-
¢do Bororo ja ndo é de 500 pessoas (:29), mas de 720, uma taxa razoavel de
aumento.4 E, embora sua sociedade continue a sofrer grandemente com a
brutalidade da expansao capitalista brasileira, defini-la como moribunda é falso
e injusto para com os Bororo. No epitafio a pagina 265, Crocker lamenta:

The Indians of South America have been dying for over three centuries, and now
the whole tragic process is nearing its end. The survivors realize the societies whi-
ch formerly gave coherence to their lives are putrifying or defunct Their remaining
choice is to die or to acculturate.

Além de demasiado pessimista, chegando até ao mau-gosto vocabular,
este modo de pensar é simplista em sua generalizacéo e equivocado na apa-
rentemente clara (sombria) alternativa que oferece aos indios “morrer” ou “a-
culturar-se” (cf. a discordancia discreta de Maybury-Lewis no prélogo, p. xiii).

4. Em 1983, a publicacdo Aconteceu/Povos Indigenas no Brasil (CEDI-S&o Paulo) regis-
trava 697 Bororo em seis aldeias (:261). Na edicdo de 1985/6, da um mfnimo de 708 in-
dividuos. Sylvia Caiuby Novaes, da USP, deu-me o total de 720 por volta de meados de
1986. Crocker também estima (:29) que a populagéo Bororo seria de 50.000 antes da
invasdo européia. Isto me parece algo exagerado. Nem no livro, nem em sua tese de
1967, o autor nos informa sobre as fontes ou critérios deste célculo.
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Afirmar que seu conservadorismo levou os Bororo a “choose to die as a peo-
ple” (:332) é, talvez, o fruto de uma certa ingenuidade, que toma o pessimismo
dos velhos Bororo como sintoma da decadéncia de uma cultura. Acontece
que todo conservadorismo tende a ser pessimista, 0 que nem sempre o impe-
de de ser resistente e, ao mesmo tempo, inventivo. Plus ¢a change...

A formulagédo da questdo como sendo de “escolha” mal esconde, ainda,
uma concepgdo fortemente passiva da sociedade Bororo, pois a escolha ter-
mina sendo, nos termos de Crocker, entre morrer e morrer, visto que, para o
autor, “aculturacéo” significa morte cultural. Ademais de reproduzir uma tipica
miopia etnolégica de décadas passadas,5 0 autor mostra pouca familiaridade
com a situagdo atual, de luta e resisténcia, de muitos povos indigenas sul-
americanos, e parece professar uma concepcdo de cultura singularmente
pouco sofisticada. Uma cultura € um conjunto de respostas para as questdes
a que a histéria obriga uma sociedade a se por; se as questbes mudam, a
cultura mudard sem, necessariamente, se desintegrar. Infelizmente, muitas
culturas nao tiveram o tempo suficiente para alterar suas respostas, pois as
questdes colocadas eram demasiado absurdas. Mas tal ndo é o caso dos Bo-
roro que, ndo apenas continuam a sobreviver como povo, mas cuja opgao
pela “aculturacado” ndo impediu que mantivessem ou restaurassem a institui-
¢do do aroe ettawa-are, aquele xama que oficia os ritos funebres, onde a
morte individual é posta a servigo da reproducdo do majestoso paléacio ideol6-
gico que é a sociedade Bororo encarnada em seus aroe. O desaparecimento
do xama do aroe é o fato estratégico para o argumento de Crocker em favor
do suposto suicidio cultural Bororo (:329-31). Com a extingdo destes xamas,
0s Bororo estariam extinguindo a propria idéia de sua sociedade; s6 o mundo
selvagem do bope restaria. Este nao é, absolutamente, o caso, e os Bororo
ndo carecem do requiem de Crocker. Por tudo isto, o presente etnografico
adotado nos parece duplamente inapropriado.

Do mesmo modo, afigura-se-nos estranha a omisséo de referéncias aos
estudos dos etndlogos que tém trabalhado com os Bororo desde os anos 60.
Alusbes a escassez de espago ndo convencem (:12-13). Se se afirma que a
bibliografia inclui trabalhos ndo citados no texto, por que nao abrir ali um lugar

5. Nimuendaju e Schaden para os Guarani, Wagley e Galvao para os Tenetehara, Huxley
para os Kaapor, Da Matta para os Gaviao, todos terminavam suas monografias com um
prognéstico sobre a iminente extingdo do povo estudado. Em quase todos os casos aci-
ma, a histOTia se encarregou de desmentir esta previsdo (ver Wagley, 1977, para uma
autocritica ldcida desta tendéncia e, também, o prefacio de Da Matta em Matta & Laraia,
1978 [1967]).
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para os trabalhos de Z. Levak (1971), R. Viertler (1976, 1979), S. Novaes
(1980, 1981)? Nao sabemos as razdes que levaram Crocker & nao-publica¢ao
de sua tese de 1967, que contém o essencial dos materiais de Vital Souls;
mas, certamente, o que foi escrito neste intervalo, sem deixar de testemunhar
a importancia seminal de sua tese e artigos, esté longe de ser uma repetigéo
ou adi¢cdo menor ao trabalho de Crocker. Menos séria, mas também irritante, é
a falta de mengao aos estudos sobre os outros grupos centro-brasileiros que
tematizam aspectos diretamente relevantes para a argumentagéo de Vilal
Souls. E verdade que Crocker escreveu o melhor artigo comparativo da cole-
tanea Jé-Bororo editada por Maybury-Lewis (1979), e que seria injusto exigir
uma repcticao do que ali é dito. Mas ndo custaria muito indicar na bibliografia,
mais uma vez, as teses e livios de seus colegas sobre os Kayap6, Suyé e
Timbira. De modo geral, alids, a bibliografia de Vital Souls é escassa em refe-
réncias a etnologia sul-americana e cita muito poucos trabalhos recentes. A
impresséo que se tem & a de um livro escrito ha algum tempo atras, alheio ao
didlogo com seu contexto intelectual, afora algumas passagens perfunctérias.

Finalmente, é lamentavel que um livro tdo cuidadosamente produzido er-
re, sistematicamente, na grafia de palavras em portugués; que “marine ani-
mals” tenham ido parar num rio do planaito central (:70); e que os Sharanahua,
tribo Pano do Peru, tenham sido confundidos com os Tenetehara, Tupi do Ma-
ranhdo (:164). E um ponto técnico adicional: a caracteriza¢@o da metaffsica
Bororo como “nominalista” (:33), devido a que os aroe, correlatos transcen-
dentais dos entes, sdo concebidos como ligados aos nomes das coisas, vai
de encontro a todos os usos correntes do termo “nominalismos” em filosofia
(cf. também Crocker, 1977b:164, e a critica de Dumont, 1983:217 n.21). A re-
feréncia aos aroe como “Platonic ideais” (:268) consolida 0 equfvoco: se os
Bororo sao “platdnicos”, um rétulo ndo de todo impréprio, eles ndo podem ser,
a0 mesmo tempo, nominalistas.

A apresentagcao de Maybury-Lewis situa Vital Souls_no contexto do pro-
jeto Harvard/Museu Nacional de estudo dos povos Jé e Bororo, que se reali-
zou nos anos 60. Este projeto, que se dispunha a retomar as etnografias pio-
neiras de Nimuendaju e a examinar as intuigbes tedricas de Lévi-Strauss so-
bre a estrutura social daqueles povos, foi responsével por uma renovacao da
etnologia brasileira, tendo gerado um conjunto muito rico de teses, artigos, e li-
vros, dentre os quais se destaca a coletinea Dialectical Societies (Maybury-
Lewis, 1979}, que deve ser consultada como pano de fundo para a probleméa-
tica desenvolvida em Vital Souls. As intengdes comparativas que animavam o
projeto ndo chegaram a adquirir consisténcia, em parte por causa de dissen-
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sOes tedricas internas. Ndo obstante, a empresa conseguiu estabelecer a
existéncia de uma meta-estrutura s6cio-cosmolégica Jé. Maybury-Lewis, aqui
(:xii), reivindica uma relagéo direta entre os materiais Bororo e a paisagem J&.
Nao estou certo de que Crocker concordaria inteiramente com isso. Embora
os Bororo partilhem com os Jé uma quantidade de tragos — aldeias circulares,
uxorilocalidade, oposi¢céo sexual ligada a um dualismo concéntrico, cerimonia-
ismo “sociolégico” muito desenvolvido, importancia das relagées de nomina-
¢éo, dualismo cosmolégico, etc. —, sua organiza¢ao social parece estar ele-
vada a uma poténcia de complexidade bem maior e sua cosmologia apresenta
fortes analogias com complexos ndo-Jé&, na mitologia, no xamanismo, na es-
catologia pessoal e nas teorias sobre a aima.6 O funcionamento da oposigéo
aroe/bope, onde os bope “sao” aroe e vice-versa, e todo o sistema de inver-
sdes rituais, dao a impressao de que os Bororo sdo a Unica sociedade centro-
brasileira que ¢, verdadeiramente, “dialética”. O dualismo dos Jé&, entdo, pare-
ceria uma versao fraca do sistema Bororo (Crocker, 1979:249),

Os Jé e Bororo coincidem, entretanto, em um aspecto particular, de im-
portancia estratégica para a antropologia. Originalmente descritos como apre-
sentando descendéncia unilinear, as pesquisas do grupo Harvard/Museu Na-
cional concluiram que tal caracterizacao era, ou errénea (Kayapé, Timbira), ou
de valor limitado (Xavante, Xerente), ou basicamente imprecisa, por atribuir
um caréter geneal6gico a corporagdes fundadas em outros critérios (Bororo).
E assim, estas sociedades foram fundamentais para uma crftica dos “modelos
africanos” de um ponto de vista sul-americano. Os trabalhos de Crocker sao
especialmente cruciais neste sentido, pois eles demonstram que uma socie-
dade tdo evidentemente “matrilinear” como os Bororo nao &, nem tao matrili-
near assim, nem analisével de modo preciso com a ajuda deste conceito, pois
é o préprio vocabuldrio genealégico-africanista que deve ser aqui descartado.
Isto pode ser verificado nas paginas 30-32 de Vital Souls.

6. Penso, particularmente, na cosmologia Tupi-Guarani. A idéia de que os Bororo estariam
a meio caminho entre os Jé e os Tupi, j4 foi, alids, aventada por Lévi-Strauss para o
domfnio da mitologia (1964:151; 1971:546, 551). O destino péstumo especial do bari, a
concepgdo da pessoa em termos de uma oposi¢do entre nome-sopro-alma, de um la-
do, e corpo-sangue-comida, de outro, bem como o lugar de destaque dado ao simbo-
lismo canibal, tudo isto evoca figuras Tupi-Guarani. Por outro lado, pesquisas recentes
entre os Jé do norte (Maria Elisa Ladeira, Gustaf Verswijver, Vanessa Lea) tém sugerido
uma similaridade muito maior entre a organizagéo social destes povos e o padrdo Bo-
roro de grupos corporados situados na periferia do circulo alde&o e associados a um re-
pertdrio de nomes e emblemas.
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Por outro lado, se a “teoria da descendéncia” rende pouco entre os Boro-
ro (e J&), a “teoria da alianca” enfrenta dificuldades que sdo ainda mais inte-
ressantes. Os Bororo e Jé, a despeito de serem um exemplo extremo do prin-
cipio lévi-straussiano da reciprocidade e de demonstrarem a idéia de que a
troca pode ser tdo efetiva quanto a sucessao unilinear para a reproducao da
sociedade, ndo mostram figuras prescritivas na esfera do casamento. A alian-
¢a matrimonial ndo segue uma férmula elementar de troca, restrita ou genera-
lizada, e o parentesco nédo é o cddigo central para a realizagdo da reciprocida-
de. Temos aqui “estruturas elementares de reciprocidade” (Overing Kaplan,
1981) que nao sdo estruturas elementares de parentesco, visto que a maioria
das terminologias Jé e Bororo sdo do tipo Crow-Omaha. Lévi-Strauss reco-
nheceu esta dificuldade (1958, cap. VI, 1984:182), sem conseguir resolvé-la.
Crocker e seus colegas demonstraram como as rela¢gdes de nominacao e as
transacdes rituais englobam e determinam as terminologias de parentesco e
as estratégias matrimoniais. A identificacdo do verdadeiro nivel de “elementa-
riedade” destes sistemas sociais destruiu, en passant, o fetichismo do paren-
tesco como nivel “dominante” de sociedade primitiva.7

Este é o horizonte de Vital Souls que, entretanto, ndo se detém sobre a
organizagdo social Bororo, tomando antes seu “avesso”, isto é, sua relagdo
com o bope. No “Prélogo”, o autor apresenta a histéria de sua pesquisa, as
questdes tedricas que o guiaram, faz um breve sumario da etnografia Bororo e
declara sua intengao de discernir como os Bororo “understand the flux of indi-
vidual lives in terms of what they call the bope" (:13). Segue-se uma “Introdu-
¢ao”, onde os problemas tedricos dos estudos sobre o xamanismo séo discu-
tidos, e um esboco muito Util da organizacdo social e da cosmologia Bororo
nos é apresentado. Crocker afirma que todas as sociedades indigenas ameri-
canas (e siberianas) exibem um complexo xamanistico similar e se pergunta
por que as explica¢des sociolégicas da bruxaria africana foram mais bem-su-
cedidas que tentativas anélogas de explicagdo do xamanismo. Em linhas ge-
rais, a resposta é que a “analogia organica” prevalece nas sociedades “com
bruxaria” (africanas, indo-européias): nelas, corpo, sociedade e cosmos inter-
simbolizam-se e o fundamento de toda desordem ou patologia € uma morali-
dade, em (ltima instancia, sociolégica. Para este macrotipo de cosmologia, o

7. Por outro lado, os sistemas terminolégicos e de casamento entre os Jé e Bororo conti-
nuam a oferecer enigmas apenas parcialmente explorados. Sua dependéncia ante as
relacdes de nominacao e de troca cerimonial ndo explica todas as questfes que levan-
tam.
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paradigma tradicional é suficiente; desde Durkheim até Mary Douglas, ele em-
prega uma matriz sociolégico-simbolista de interpretacéo: a bruxa, o drama
social, a metafora somatica, etc. Comparado a este paradigma, o xamanismo
amerindio e as teorias da aflicdo a ele associadas aparecem como singular-
mente mecanicistas, deterministas, amorais e “a-socioldgicas”. A bruxaria re-
cebe pouca énfase, a associagcdo mais difundida entre aflicdo e intencionali-
dade humanas depende de uma moralidade mais “ecolégica” que “socioldgi-
ca”, notadamente, da violagdo de interditos na caca ou na preparagdo da co-
mida (:23-24). O problema, diz Crocker, é que todos os estudos sobre o sim-
bolismo das regras alimentares em nosso continente tomaram por modelo a
“analogia organica”, que nao vigora nas cosmologias “xamanisticas”. A ver-
dadeira questao, portanto, é a de sabermos “how shamanism and food codes
relate to canons of human morality” (:25). Este é o tema do livro e o ponto
central da tese de Crocker.

O que Crocker esta fazendo, aqui, é transferir a critica aos “modelos afri-
canos” para o plano da cosmologia. Vimos como o que se poderia chamar de
“analogia genética” — a nogao de grupo corporado genealogicamente concebi-
do - é inadequada para entendermos a organizagdo social J& e Bororo; o
mesmo se da com a “analogia somatica” na explicacdo do xamanismo e da
doenca. O corpo ndo é um microcosmo da sociedade, a Natureza ndo € uma
metafora da Cultura. Estes aspectos se confrontam, mais do que se simboli-
zam, dentro de um contexto cosmolégico totalizante que os engloba. A ética
amerindia estaria, assim, mais proxima das éticas ontologicas de tipo espino-
sista que da moralidade durkheimiana.

Se o argumento de Crocker é inteiramente valido para outras sociedades
amerindias, esta é uma questdo em aberto. Penso que ele subestima a im-
porténcia de uma feiticaria “socioldgica” encontrada em varios pontos (Mundu-
rucu, Alto Xingu, alguns Jé). Do mesmo modo, estudos recentes mostram a
articulagéo crucial do complexo xama-feiticeiro com categorias de classifica-
¢ao sdcio-politica, bem como iluminam o papel do ritual na produgéo e coorde-
nacéo de processos fisioldgicos, socioldgicos e cosmolégicos (ver a brilhante
tese de Albert, 1985, sobre os Yanomami). Mas, Crocker parece estar basi-
camente certo ao generalizar, a partir dos Bororo, sugerindo que o xama ame-
ricano opera diretamente sobre o tempo, 0 espaco, a forma, a identidade e a
alteridade; ele é o vetor de um esquematismo filoséfico, mais que uma alegoria
sociolégica. E isto é mais uma peca para o dossier da etnologia americanista
recente, que comeca a se dar conta da necessidade de repensar radicalmente
conceitos tdo basicos como o de “sociedade”.
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A parte | de Vital Souls analisa a légica Bororo da substancia: o bope em
sua manifestagdo como raka, uma energia que existe em quantidade finita em
cada individuo e que anima todos o0s seres vivos. Sua conservagao é o objeto
de numerosas regras, sua perda € a causa eficiente de toda morte. A termodi-
namica do raka subjaz as concepc¢des da procriacdo, da hereditariedade, do
temperamento individual, da doenca, da dietética, da sexualidade e da morte.
Seu regime nado deixa de evocar as cosmologias norte-amazonicas, onde a
energia césmica é um “bem-limitado” de circulagéo ritualmente controlada.80
conceito de mori-xe, “vinganga”, que regula todas as trocas entre Natureza e
Sociedade e que intervém, decisivamente, no sistema funerario, repousa,
também, sobre a nogéo de raka (:58-59, 280 e ss.).

A articulagéo-disjuncdo entre a procriagéo fisica, ligada ao raka e a uni-
dade conjugal, e a producéo ritual do aroe, ligada & nominacéo e aos irméos
cruzados dos pais, constitui a pessoa Bororo como sintese instavel de um
“natural self” e de um “social self” (:67). Este dualismo pessoal é um traco di-
fundido no Brasil Central (Melatti, 1976 [1968]). O raka, enquanto substancia
do parentesco, possui um potencial limitado de constituicdo de identidades
coletivas, definindo, sobretudo, as relacdes entre os sexos, em particular, o
casamento. Os clds ndo sdo unidades de “sangue” (de raka), mas unidades
de “alma” (de aroe). Por isto, o grupo doméstico, substrato empirico dos clas,
€ a arena onde se defrontam o raka e o aroe, a produgdo organico-serial de
individuos e a perpetuagdo nominal-espacial das personae clanicas. O grupo
doméstico vé-se, assim, sobrecarregado de tensfes estruturais e o resultado
é uma enorme instabilidade matrimonial entre os Bororo (que, como disse
Crocker em algum lugar, “sacrificam a paz doméstica a paz publica”).

Esta andlise do raka, a despeito de alguns trechos pouco claros,8 ilumina
de forma original a dinamica social Bororo, desde os paradoxos inerentes a

8. A concepcgao Bororo, contudo, parece dar mais peso a uma entropia constitutiva do raka
nos corpos individuais: irreversibilidade temporal no dispéndio do raka, a idéia de que
toda morte tem por causa eficiente a perda de raka (:54). Vale também notar que, ao
contrario de outras teorias nosolégicas amerindias, onde a contaminagéo sexual (ou por
homicidio) envolve a absor¢do maléfica de sangue alheio (onde a poluigédo é um exces-
so de substancia alheia), a teoria Bororo implica sempre umaperda de substancia pré-
pria.

9. Especificamente, afirma-se (:50) que os filhotes de qualquer espécie, humanos inclusi-
ve, estdo sobrecarregados de raka, enquanto nas paginas 61 e 100, é dito que o raka
de criangas pequenas é fraco ou em pequena quantidade. A afirmagédo de que a comu-
nhéo de raka se restringe a unidade conjugal, ou aos pais e filhos pequenos (:66, 81),
parece inconsistente com a associacéo entre raka e fraternidade, raka e grupo domésti-
co.
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relacdo entre os sexos, até a singular combinacéo de solidariedade entre afins
do mesmo sexo e conflito endémico entre siblings do mesmo sexo, que in-
verte o padrao mais comum no continente (Shapiro, 1985:2).

A parte Il é o cerne do livro, onde o conceito de bope e o simbolismo natu-
ral associado a ele sdo examinados. Percebe-se aqui como o sistema
aroe/bope é sui generis, irredutivel a pares analogos de outras cosmologias.
Se, por um iado, evoca o yin/yang chinés, na sua complementariedade exaus-
tiva e na sua correlagdo com os sexos (pois o aroe é “mais" masculino, o bo-
pe “mais” feminino - :180), por outro lado, os Bororo assumem uma heteroge-
neidade radical entre os dois principios e uma infusdao assimétrica de valor na
dicotomia (:267, 313). Note-se, ainda, que os principios sdo “reificados” em
espiritos com existéncia autbnoma. Outra analogia possivel seria com a dis-
tingdo aristotélica entre forma e matéria; mas os bope possuem uma dinamica
intrinseca que tende a extrapolar este esquema. Talvez o paralelo mais inte-
ressante seja com a oposi¢ao platdnica entre o Ser (o aroe) e o Devir (0 bo-
pe). Contudo, no caso Bororo, o oposto do mundo das Idéias ndo é um mero
mundo de coOpias ou simulacros; os bope nado sdo aroe imperfeitos e ndo ha
englobamento unilateral do Devir pelo Ser. Na verdade, os bope, enquanto
conceitos do movimento vital, sdo aroe e, assim, sdo contados entre as espé-
cies de um dos clas da metade ligada ao bope (a outra o é ao arae:125-126,
198-201). De outro lado, os aroe “sao" bope, ndo s6 em virtude de sua natu-
reza excessiva em relacdo ao mundo das cOpias terrestres (e a epitome dos
aroe € 0 aije, um espirito com todas as caracteristicas de um bope), como
porque o poder Ultimo da existéncia lhes cabe, ja que constituem a esséncia
de todas as coisas (:313-314). O que se aplica aos aroe e bope vale para toda
a filosofia Bororo:

This culture posits its intellectual and social organization on the assumption that
everything exists by reason of an internal dialectic. In every possible abstract mode
it is itself and its own antithesis (: 134).

Talvez pudéssemos dizer que cada coisa s6 é completamente ela mesma no
“momento” de sua antitese. Vital Souls € uma longa demonstracao disto:
existem selvagens dialéticos.

O que parece estar em jogo no sistema aroe/bope, é um esforco de re-
solugdo do problema geral da diferenga ontolégica. No momento-aroe, a dife-
rencga entre as coisas é subsumida pela identidade (das coisas a seu concei-
to); os “espiritos da classificacéo” séo espiritos da identificacdo. No momen-
to-bope, a identidade é subordinada a diferenga; os “espiritos da metamorfo-

241



Eduardo B. Viveiros de Castro

se” fazem as coisas virem a ser e deixarem de ser, fazendo-as agir conforme
suas naturezas especificas: e agir € modificar. Os aroe concernem identida-
des e representagdes; os bope, diferencas e transformacdes. Consequente-
mente, 0 mundo dos aroe é representacional, atualizando-se em rituais socio-
l6gicos, onde grupos discretos transformam-se em representagfes, mediante
emblemas e os oficios de um xama “sacerdotal”. O complexo do bope é sa-
crificial, aproximando os homens da Natureza, mediante oferendas de carne
aos espiritos e a agdo de um xama que representa uma transformacao ao en-
carnar “magicamente” o bope (:267, 273)J0

Segue-se, entdo, uma andlise do simbolismo dos animais que sao “comi-
da dos bope", daqueles que sao "eles mesmos bope”, e dos que sédo “agou-
ros do bope". As teorias classicas das anomalias classificatorias (Douglas,
Leach, Bulmer) e a nogdo de classificacdo politética (Wittgenstein via Nee-
dham) sao discutidas. O ponto dentral desta secao consiste no exame das
associagfes entre os animais “comida do bope", as mulheres, a sexualidade
e 0 canibalismo. Suge aqui, entdo, uma ambiguidade essencial da condi¢ao
humana: os humanos sdo “comida de bope”, mas também comem esta comi-
da (i.e., os animais “comida do bope"). O imaginario do canibalismo, funda-
mental em todas as cosmologias sul-americanas, subjaz também ao sistema
simbdlico Bororo.

A parte Ill € uma andlise detalhada do bari, 0 xama do bope, tematizando
seu recrutamento, iniciacdo, poderes e atributos. O estatuto cosmologica-
mente ambiguo do bari - um “anti-homem” (:220), a0 mesmo tempo, anti-so-
cial e indispensavel a sociedade - recebe um tratamento excelente nesta
parte, que traz os materiais etnograficos mais ricos do livro. A abertura do ca-
pitulo 7 € um exercicio de ginastica mental; as inversbes Bororo devem ser
seguidas com atengdo. Elas desembocam na regra que diz que o bari deve

10. Pensada desta forma, a oposicdo aroe/bope, nédo fosse por seu potencial de multiplas
inversdes, evocaria de perto o sistema Ojibwa totem/manido analisado por Lévi-Strauss
(1962a: 25-33) e generalizado no contraste entre totemismo e sacrificio
(1962b:294-302). Note-se que, no momento-aroe, a representacao engloba o devir, ao
passo que o oposto ocorre no momento-bope. N&o consigo achar justificativa para as
objecdes de Crocker ao uso da nogdo de “sacrificio” para os ritos do bope (: 152). Se ele
aceita e emprega a nocgéo lévi-straussiana de totemismo para os Bororo, teria de aceitar
a nocao de sacrificio no sentido “estrutural” amplo que lhe da o antropdélogo francés.
Para Lévi-Strauss, o trago essencial do sacrificio é precisamente a metonimia (e cf. Vital
Souls:348 nota 12), figura que define as relagdes bope-humanos. A correlagdo
“aroe:emblemas:bope:came animal” (de um lado, penas e metaforas, de outro, came e
metonimias), traz a mente ainda uma outra estrutura analisada por Lévi-Strauss
(1962b: 141-142).
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ser recrutado da metade Tugarege (pois os bope sédo aroe da metade Exerae
e, como tais, s6 podem ser contactados por alguém da metade oposta) e que,
portanto, os xamas do aroe vém da metade Exerae. A discussédo dos parado-
xos criados pela morte de um bari e os problemas de sua sucessao € insti-
gante (:211-213)J 1.

Segue-se uma analise das oferendas alimentares e das curas realizadas
pelos bari, bem como de suas batalhas espirituais para resgatar as almas
raptadas pelos bope. As metamorfoses animais e os agouros do bari sao dis-
cutidos. Encerra esta parte uma histéria de trés xamas e a reiteracéo da “a-
moralidade” do xamanismo e da aflicdo Bororo (:259-261).

A parte IV fecha o livro e introduz o tema do préximo livro de Crocker: os
xamdas do aroe em sua relagdo com o sistema funerario (:266). Esbogam-se
os contornos do sistema-aroe, seu simbolismo natural é recenseado: os ani-
mais “eles mesmos aroe" e 0os marege morixe, “animais de vinganga", que
sdo o correlato-aroe dos animais “comida dos bope". A morte destes “animais
de vinganga” é essencial para a restauracéo do equilibrio entre Natureza e
Sociedade, bope e aroe, ameacado pela morte humana. As péaginas 284-290
sdo o climax do livro, onde as interpretagdes parciais, até entdo avancadas,
séo consolidadas de forma a evidenciar como a condigdo humana é constitui-
da pela interse¢do de atributos bope e aroe, seja em suas formas puras, seja
em suas manifestacdes animais.

O capitulo seguinte analisa os poderes e a iniciagdo do xama do aroe,
contrastando-os com os atributos do bari. Tanto quanto estes, entretanto, os
aroe ettawa-are estdo desvinculados da moralidade social (:308). E, se o bari
é um “anti-homem”, o xama do aroe é uma espécie de defunto precoce, um
puro aroe e, assim, um ser tdo incompleto quanto o bari (:305). Esta disjungéo
radical entre os dois xamas, que exprime os aspectos antagbnicos da condi-
¢ao humana, é examinada no capitulo 11, que mostra como os atributos dos
xamas se submetem a inversbes multiplas, sempre dentro daquele esforco
obstinado dos Bororo em nao deixar nada fugir por entre os intersticios de sua
dialética:

The bope and the aroe are so unlike that each requires a non-overlapping specia-
lization of their human intermediaries. This asymmetrical duality is institutionalized

11. Mas ha algo obscuro: o principio da sucessdo péstuma de urn bari por seu aroe maiwu
(substituto funerario) significaria, necessariamente, que deveria haver sempre xamas ba-
ri da metade Exerae e, desta forma, a conexao entre os bari e a metade Tugarege seria
dissolvida.
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through the moieties and again at the level of the clans, and it permeates natural
classifications. 'Everything’, said one shaman, ‘is on one side or the other; nothing
is between'. Mediation in this sort of structure requires not so much the fluid power
of the limens, but the strenght of inversion (:313-314),

O capftulo final & o ja mencionado epitafio sobre a extingao dos xamas do
aroe e a morte cultural dos Bororo. Ele & desnecessério. O que precisamos é
do préximo livro de Crocker, onde os problemas deixados em suspenso sejam
abordados,12 e nos seja transmitido mais um pouco da fascinante filosofia Bo-
roro.
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O Tear de Penélope. Uma leitura de “Antropologia do Brasil:
Mito, Histéria, Etnicidade”

NADIA FARAGE

Em prefacio a seu livro Antropologia do Brasil: Mito, Historia, Etnicidade
observa Manuela Carneiro da Cunha que, no Brasil, delinearam-se duas an-
tropologias: uma, que construiu teoricamente os mitos da brasilidade; outra,
mais recente, que se dedica a “desfiar penelopicamente” estes mesmos mi-
tos. Comeco por chamar a atencédo do leitor para a expressdo “penelopica-
mente”, expressdo que, a meu ver, guarda uma verdade sobre o livro em
questéo.

Trata-se de uma coletdnea de onze artigos escritos em diferentes mo-
mentos ao longo de dez anos da carreira de Manuela Carneiro da Cunha que,
em grande parte, ja haviam sido publicados em revistas especializadas e na
imprensa. A presente republicacdo é, sem duvida, extremamente oportuna,
pois tais artigos se encontravam dispersos, por vezes em publicacdes de difi-
cil acesso, como é o caso de “Ldégica do Mito e da Acdo: o Movimento Mes-
sianico Canela de 1963”, publicado, originalmente, em 1973 na revista france-
sa L'Homme que, agora, nesta coletanea, chega a um publico mais amplo em
uma bem-vinda traducao.

Creio, porém, que, de modo mais importante, 0os artigos assim reunidos
permitem entrever uma dimensao maior que diz respeito ao percurso intelec-
tual da autora. A esta dimensao aplica-se a metafora acima, pois, com efeito, a
coletédnea exibe uma verdadeira estratégia de Penélope em que, sob o ato de
tecer com ar casual temas aparentemente heterogéneos, reside uma secreta
e obstinada intencéo: uma reflexdo tedrica sobre a questdo da dominagéo po-

« CARNEIRO DA CUNHA, Manuela. 1986. Antropologia do Brasil: Mito, Historia, Etnicidade.
Séao Paulo: Ed. Brasiliense/EDUSP, 174 pp.

Anuario Antropolégico/86
Editora Universidade de Brasflia/Tempo Brasileiro, 1988
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litica em suas multiplas faces. Neste sentido, Manuela Carneiro da Cunha si-
tua-se, decididamente, entre aqueles pensadores que, no Brasil, segundo sua
propria definicdo, “desfiam penelopicamente” os mitos da brasilidade. De mo-
do correlato, é esta intencdo que confere unidade ao livro enquanto amostra
significativa de sua obra. Tentarei explorar este fio condutor. Para tanto, tomo,
inicialmente, o bloco tematico sob o titulo “Etnicidade”, onde se incluem quatro
artigos, dois dos quais a autora classifica como “artigos de circunstancia”,
escritos com o objetivo de intervir no debate relativo a politica indigenista ofi-
cial; os dois restantes fornecem aqueles um arcabouco conceituai.

O primeiro artigo deste bloco, “Religido, Comércio e Etnicidade: Uma In-
terpretacdo Preliminar do Catolicismo Brasileiro em Lagos no Século XIX”,
gque data de 1977, é uma primeira sistematizacdo dos dados de uma ampla
pesquisa realizada pela autora sobre a comunidade brasileira composta, basi-
camente, por ex-escravos retornados a Lagos, Africa Ociental, no século XIX,
pesquisa que, em 1985, resultou no livro Negros, Estrangeiros. Os Escravos
Libertos e Sua Volta & Africa. Eis, em linhas gerais, o caso estudado. Uma
vez na Africa, explica a autora, os retornados, bem como seus descendentes,
teriam seguido caminhos diversos: parte deles ter-se-ia reintegrado a suas
comunidades de origem, as cidades-Estado no interior, restabelecendo, as-
sim, os vinculos rompidos pela escraviddo. Estes, porém, ndo pertenciam a
comunidade brasileira. Um segundo grupo, radicado na costa, valeu-se de
uma dupla identidade: de “repatriate” e de membro de uma cidade-Estado. De
modo significativo, este grupo, operando sua dupla entrada que lhe facultava o
acesso ao interior entdo conturbado por guerras, especializou-se no papel de
intermediario no comércio entre aquela regido e a costa. Nesta empresa, via
de regra, associavam-se aos "saros”, africanos resgatados de navios negrei-
ros pelo Esquadrao Preventivo inglés e missionados em Freetown, Serra
Leoa, e abracavam o anglicanismo ou o metodismo. Fragdo importante dos
brasileiros, porém, n&o se dedicou a intermediacéo do comércio com o interior,
antes explorando possiveis conexdes com o Brasil, com vistas ao monopélio
do comércio com este pais. Em Lagos, distinguiam-se pela arquitetura e culi-
naria peculiares, pelo uso da lingua portuguesa e, notadamente, pelo seu ape-
go ao catolicismo.

Neste quadro, a autora avanga a hip6tese de que, tal como proposto por
Abner Cohen sobre os Haussa, a assung¢é@o de uma identidade estaria estrei-
tamente vinculada, sendo submissa, aos interesses econdmicos e politicos de
um determinado grupo: “A etnicidade seria entdo um modo de o grupo se
apropriar de um nicho econémico” (Carneiro da Cunha, 1986:93). Evidencia-
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se, assim, o carater manipulative de tal identidade. Mas, indaga a seguir, que
motivos teriam levado a escolha da religiao catélica em particular?

A resposta, para a autora, esta no fato de que o catolicismo constituiu,
para o grupo, um fator de diferenciacéo frente aos outros, animistas lagosia-
nos ou saros anglicanos e metodistas e, por este motivo, o instituiu: o catoli-
cismo representava uma condicao sine qua non para a pertinéncia a comuni-
dade brasileira, de tal forma que, por longo periodo, o termo aguda designou,
simultaneamente, catdlicos e brasileiros. Do mesmo modo, os lagosianos que
jamais conheceram a diaspora, os assim chamados “negros da terra", quando
convertidos ao catolicismo, passavam a ser considerados brasileiros.

Nao creio seja necessario demorar-me nesta exposi¢do, uma vez que o
livro Negros, Estrangeiros, onde sao extensamente tratadas as questdes ted-
ricas levantadas no presente artigo e nos demais que compdem este bloco
tematico, foi objeto de minuciosa resenha de Luiz Fernando Duarte no Anuario
Antropolégico (Duarte, 1986). Por este motivo, limitar-me-ei a retomar os as-
pectos fundamentais da reflexdo de Manuela Carneiro da Cunha sobre a
guestao da etnicidade ja salientados por Duarte na referida resenha. Seriam
dois os conceitos-chave na argumentagdo da autora: a contrastividade e
a virtualidade da identidade étnica.

Em primeiro lugar, a identidade étnica é construgdo em prol de um con-
traste em determinado contexto. Esclarece-se, assim, o carater sistémico da
identidade, pois que os simbolos utilizados diferenciam sobre uma estrutura
compartilhada, fora da qual as diferencas deixariam de fazer sentido: para po-
der diferenciar grupos é preciso dispor de simbolos inteligiveis a todos os gru-
pos que compdem o sistema de interacdo”. Ou, como a autora veio, mais tar-
de, a sintetizar, a identidade nédo é sendo uma “estratégia de diferencas” (Car-
neiro da Cunha, 1985:206). Isto ilustra, com excepcional clareza, a afiliacéo
religiosa diferencial dos retornados.

Como bem sublinhou Duarte (1986:197 e ss.), desta primeira propriedade
decorre, imediatamente, a virtualidade da identidade étnica: nada a substantiva
para além do jogo simbdlico de uma “estratégia de diferengas”. Nesse sentido,
seria vao buscar na tradi¢@o cultural a definicdo da identidade de um grupo: se
a etnicidade supfe a cultura, esta ndo a determina, pois a primeira encontra-
se referenciada, ndo a um passado, a uma tradi¢cdo estética, mas a um pre-
sente, onde esta tradicdo é constantemente reinventada. A adscricdo seria,
assim, o critério possivel para tal definicdo: ser membro de um grupo supde
tdo-somente considerar-se parte dele e ser por ele reconhecido.
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E com este arsenal tedrico que Manuela Carneiro da Cunha discute os
pressupostos da agédo indigenista oficial, como se vé claramente em seu “Pa-
recer Sobre os Critérios de Identidade Etnica”, texto que se refere ao caso
especifico dos Patax6 Ha-ha-hae do sul da Bahia, que viam sua identidade ét-
nica contestada no bojo de um litigio de terras, bem como no artigo "Critérios
de Indianidade ou LigBes de Antropofagia”, que se dirige contra a tentativa
feita pela FUNAI, no inicio dos anos 80, de estabelecer tais critérios. A dendn-
cia da autora é vigorosa: no intuito de neutralizar liderangas indigenas atuan-
tes e liberar terras indigenas a ocupagéo, o 6rgdo tutor arrogava-se o direito
de definir quem era e quem nao era indio, através de critérios arcaicos e, co-
mo vimos, equivocados, tais como a permanéncia de uma cultura ancestral ou
até mesmo outros de ordem bioldgica.

A mesma tematica reaparece em “A Hora do indio”, artigo publicado na
imprensa pouco depois de “Critérios de Indianidade ou Li¢cdes de Antropofa-
gia", mas aliada a uma perspectiva histérica. Penetramos, assim, no terreno
da reflexdo de Manuela Carneiro da Cunha sobre a histéria do indigenismo no
Brasil, representada no livro pelo bloco tematico “Antropologia e Histéria”. Em
“A Hora do indio”, Manuela Carneiro da Cunha frisa que o cunho assimilacio-
nista da politica indigenista oficial afeta diretamente os direitos dos povos indi-
genas, ou seja, sonega seu estatuto de povos, com direito a territrios, a ga-
rantia de sua integridade e a cidadania, direitos que sao histéricos.

Tal discussdo coloca em pauta o conceito de tutela. A contribuicdo da
autora quanto a este ponto é mostrar que o conceito de tutela, em sua génese,
referia-se tdo-somente aos territérios indigenas, patrimdnio que tocaria ao
Estado proteger. Nesse momento, ndo estava em consideracdo uma pretensa
menoridade dos indios; bem ao contrario, houve, durante o periodo colonial,
um reconhecimento tacito da autonomia dos povos indigenas enquanto socie-
dades distintas. No entanto, esclarece a autora, sob a influéncia do positivis-
mo, da-se uma distor¢do no sentido da tutela, que passa, entéo, a ser enten-
dida enquanto protecdo do Estado aos préprios indios. A premissa que norteia
uma tal concepgdo encontra-se na vulgata comtiana dos “estagios da huma-
nidade”; as sociedades indigenas seriam representantes da “infancia da hu-
manidade” e caberia a sociedade nacional, através do Estado, trazé-las ao
seio da civilizag@o. A este sentido da tutela associa-se, portanto, a idéia de
assimilacdo da populagdo indigena que, arraigada a praxis indigenista oficial,
fere frontalmente os direitos histéricos destes povos e, em decorréncia, como
lembra com propriedade Manuela Carneiro da Cunha, a prépria possibilidade
de democracia no pais.
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“Pensar os indios: Apontamentos Sobre José Bonifacio”, outro artigo
desta unidade, amplia esta reflexdo, mostrando como a assimilagéo, enquanto
projetoHem raizes mais fundas no pensamento indigenista brasileiro. Para
esta arqueologia é o discurso de José Bonifacio que a autora traz a exame. O
discurso indigenista de José Bonifacio, observa Manuela Carneiro da Cunha
preliminarmente, subordina-se a uma preocupacgédo de estadista, quanto a for-
macado de uma sociedade civil para a nagdo. Trata-se, assim, de precisar o
lugar dos indios dentro desta mesma sociedade.

A partir deste referencial, a autora mapeia as categorias centrais na
construcdo de tal discurso. Uma primeira categoria é a de perfectibilidade: os
indios, em si mesmos, pertenceriam ao reino da natureza, mas seriam passi-
veis de aperfeicoamento através da educacdo. A segunda categoria, a sujei-
¢do, decorre da primeira: para aceder ao estado de sociedade, os indios te-
riam de submeter-se ao trabalho e, em especial, as leis, ao Estado. Esta é a
articulacdo que o artigo desvenda admiravelmente: em José Bonifacio, como,
de modo geral, no pensamento do século XVIII e inicio do XIX, a existéncia do
Estado € condigdo do social. Por este motivo, as sociedades indigenas sem
Estado ndo poderiam ostentar tal estatuto. Neste quadro, a Constituinte de
1823, onde José Bonifacio desempenhou um importante papel, apenas atribui
ao Estado a tarefa de educar os indios, através da catequese e civilizagao.

Referi-me acima a analise de Manuela Carneiro da Cunha como uma ar-
queologia. O termo parece-me exato para definir o tratamento que a autora
dispensa ao material histérico: uma arqueologia, uma incurséo pelo passado
em busca de conceitos que, muitas vezes, ainda reverberam no presente. Tal
postura, igualmente, transparece nos outros dois artigos deste médulo, “Sobre
os Siléncios da Lei: Lei Costumeira e Positiva nas Alforrias de Escravos no
Brasil do Século XIX” e “Sobre a Servidao Voluntaria: Outro Discurso. Escra-
vido e Contrato no Brasil Colonial”. No entanto, ndo posso deixar de mencio-
nar a contribuicdo propriamente historiografica de sua abordagem. Para indi-
cé-la, tomemos o artigo “Sobre a Servidao Voluntaria”.

O material analisado neste artigo € um manuscrito pouco conhecido, lo-
calizado pela autora no Arquivo da Torre do Tombo, em Lisboa, que consiste
de uma escritura de venda que de si mesma fez um cafuza, Joanna Batista,
no ano de 1781, em Belém do Para. Uma primeira demonstragdo da autora é
que a possibilidade de venda de si mesmo, considerada inaudita naquele final
de século, ja havia sido objeto de uma polémica teoldgico-juridica que remonta
ao século XV. Nesta polémica, sustentavam os dominicanos que a liberdade
era inalienavel, por consistir em dom divino; ja os jesuitas afirmavam que, ao
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contrario, era uma propriedade do homem que dela poderia dispor. Esta posi-
¢éo tendeu a prevalecer sobre aquela defendida pelos dominicanos.

Examinando os reflexos desta polémica sobre a legislagdo indigenista
colonial, a autora ilumina a conexao existente entre a licitude da venda de si
mesmo e a pratica do “resgate”, uma das modalidades mais freqiientemente
utilizadas para a escravidao de indios na América portuguesa até o perfodo
pombalino, quando foi abolida a escravidao indigena. O resgate, demonstra a
autora, fundamentava-se em uma venda consentida de si mesmo: referia-se a
compra, pelos portugueses, de prisioneiros de guerra entre as nagdes indige-
nas, mas em verdade, os p6los da negociagdo seriam os portugueses e 0s
priosioneiros indios, e ndo seus captores. Aos prisioneiros oferecia-se a vida
em troca da liberdade.

Este ponto terd, a meu ver, passado despercebido aos estudiosos da le-
gislagéo indigenista colonial. A meu conhecimento, apenas J. Gorender
(1978:472), em capitulo de O Escravismo Colonial dedicado a escravidéo in-
digena, reconheceu o que chama de “escravidao voluntaria” como uma moda-
lidade possivel de escravizagao de indios, tomando-a, contudo, como uma
modalidade singular, desvinculada do “resgate”. Trata-se, é claro, de um
ponto especifico que interessa, sobretudo, aos especialistas. Porém, do caso
analisado, Manuela Carneiro da Cunha extrai maiores implicacdes que dizem
respeito a adequagao entre capitalismo mercantil e escravidao. Tal adequacao,
sob seu ponto de vista, foi teoricamente realizada pelos jesuitas ao conceitua-
rem a liberdade enquanto mercadoria e, consequentemente, a escravidao en-
quanto relac@o de contrato entre senhor e escravo. A “visdo contratual” da
escravidao é igualmente discutida no artigo “Sobre os siléncios da lei”, para o
qual a prépria autora nos remete, tendo por foco a alforria de escravos durante
o Império.

Em sua introdugdo, Manuela Carneiro da Cunha aponta um erro encam-
pado pela historiografia da escraviddo nas Américas: trata-se da afirmagao,
feita pelo cronista inglés Henry Koster no inicio do século XIX, de que no Bra-
sil os escravos teriam o direito, legalmente assegurado, a sua alforria, caso
apresentassem ao senhor seu preco de mercado. A afirmagdo de Koster pe-
sou significamente na formulagdo de hipéteses quanto a forma branda que a
escravidao teria assumido no Brasil, devido & mediag&o do Estado, bem como
da Igreja, na relagdo entre senhores e escravos. No entanto, afirma a autora,
uma tal disposi¢do néo existia na legislacdo do Império: o direito & alforria s6
foi regulamentado com a lei do Ventre Livre, em 1871, entdo pensada como
0 inicio da extin¢gdo gradual da escraviddo no pais.
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Paradoxalmente, a alforria por compra era uma pratica vigente no Império,
reconhecida pelo direito costumeiro. Tal pratica, por sua vez, afirmava, em
contrapartida, a existéncia do peculio do escravo que, em tese, lhe era veda-
do. Nesse contexto, indaga a autora, quais as razdes do siléncio da lei frente
a pratica corrente? Sua resposta incide, inicialmente, sobre o embarago juridi-
co representado pela alforria, dada a condicdo de bem moével do escravo.
Nesse sentido, reconhecer em lei o direito do escravo a alforria significaria um
atentado ao direito a propriedade que cabia ao Estado proteger. Somos, as-
sim, reenviados a questdo andloga aquela focalizada pelo artigo discutido an-
teriormente: nesse caso, é o texto legal que, mencionando a escravidao en-
guanto relacdo contratual e silenciando quanto ao mais, possibilita a adequa-

¢ao do sistema escravista a face liberal do pais.
Além disso, Manuela Carneiro da Cunha ilumina a importancia politica da

questdo no controle da populagéo de cor: deixada a critério exclusivo do se-
nhor, a alforria tornava-se um instrumento de incontestavel eficacia na produ-
¢do de escravos submissos e, este € 0 ponto interessante, libertos depen-
dentes. Assim, a alternativa ditada pelos poderosos oscilava entre a escravi-
dao e a dependéncia pessoal, tema que a autora veio a retomar em detalhe no
livro Negros, Estrangeiros.

Volto agora a primeira parte do livro, intitulada “Organizagéo Simbodlica de
Sociedades Indigenas”, eludida até o momento. A omissao foi proposital: de
um lado, sua articulagdo com os outros blocos tematicos ndo é, a primeira
vista, tao transparente. No entanto, como adverte a autora em seu prefacio,
trata-se da mesma questao que percorre o -livro, vista de angulo diverso: uma
tentativa de captar a forma propria, indigena, de viver e explicar a situagéo de
opressao politica gerada pelo contato. De outro lado, creio que o valor tedrico
dos artigos contidos nesta unidade, ainda pouco explorado, justifica seu tra-
tamento mais detalhado. Neste ponto, desejo concentrar-me, com especial
referéncia, no primeiro da série, “Logica do Mito e da A¢do: o Movimento Mes-
sianico Canela de 1963”.

Penso que, publicado em 1973, tal artigo nao pode, aquela altura, ser de-
vidamente considerado em todas as suas implicacfes tedricas: trata-se, com
efeito, de uma antecipacéo clarividente de uma perspectiva teérico-metodol6-
gica cuja importancia sé recentemente tem sido avaliada pela etnologia. Sendo
vejamos. Registra Manuela Carneiro da Cunha que o movimento messianico
que eclodiu entre os Rankokamekra-Canela no Maranhao, em 1963, teve ini-
cio quando uma mulher casada anunciou que a crianga, de sexo feminino, que
esperava, havia lhe revelado que, no dia de seu nascimento, “os indios apos-
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sar-se-iam das cidades, pilotariam os aviées e os 6nibus, enquanto os “civili-
zados” seriam enxotados para a floresta" (:15). A noticia, acolhida pelas al-
deias Rankokamekra-Canela, desencadeou incursées dos indios as fazendas
da regido, a fim de se apossarem do gado. A profecia, porém, ndo se cumpriu
e 0 nascimento, pouco mais tarde, de um natimorto de sexo masculino ense-
jou uma reorientacdo do movimento e a elaboracdo de sua nova versao. E im-
portante notar que Kraa-kwei, a crianca de sexo feminino esperada, nesta no-
va versdo, é dita irma de Auké, o homem branco. A partir de tal associacgéo, a
autora verifica que, em verdade, os relatos do movimento messianico manti-
nham estreita correlacdo com o mito de origem do homem branco: compara-
dos, apresentavam uma série de oposi¢des entre si.

Explorando tais oposi¢des, a autora demonstra que, no bojo do movi-
mento messianico, ocorrem inversées simétricas das proposi¢cbes do mito
que, nesse sentido, se mantém invariantes. De modo importante, ocorre no
movimento uma inversdo espaco/tempo, ponto que a autora veio recente-
mente a reiterar: realgando o advento, o tempo que vir4, o messianismo Ca-
nela se valeu de um registro temporal, inversao total para uma sociedade que
se concebe sob a ordem do espago (Carneiro da Cunha e Viveiros de Castro,
1986:72). Mas, a nocdo fundamental aqui é a de simetria, & qual voltarei
adiante. Continuemos. A inversdo simétrica da estrutura do mito de origem do
homem branco, longe de nega-la, reafirma o fato de que tal estrutura é o refe-
rencial l6gico da agdo. Esta é a proposi¢do central na argumentacdo desen-
volvida por Manuela Carneiro da Cunha neste artigo: 0 movimento messianico,
de natureza histérica, atualiza possibilidades contidas em uma estrutura sim-
bolica preexistente.

Como aludi acima, a relacdo entre estrutura e historia, questéo recorrente
na etnologia, tem recebido um novo tratamento nos Gltimos anos, em especial,
nos trabalhos recentes de Marshall Sahlins. No entanto, gostaria de observar
gue, se a preocupacgédo tedrica é a mesma, as solu¢cdes metodoldgicas adota-
das por ambos os autores, em que pese uma aparente semelhanca, séo di-
vergentes. A preocupacgdo de Marshall Sahlins &, igualmente, a relagdo entre
estrutura e histéria e sua intengdo explicita, tal como o autor a coloca na intro-
dugéo a Historical Metaphors and Mythical Realities (1981), é diluir a dicotomia
estrutura/evento, enfatizada pelo estruturalismo a partir do modelo saussurea-
no de analise linglistica e, deste modo, demonstrar a possibilidade de uma
andlise estrutural da histéria. Ndo me cabe aqui resumir sua argumentagéo;
basta reter que, em grandes linhas, sua atencdo se volta para as condi¢des
de transformacédo de uma dada estrutura.
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No entanto, parece-me que tal transformacao, para o autor, ndo se en-
contra balizada por regras que operam no interior de um grupo de transforma-
¢Oes. A transformacdo de uma estrutura, nesta linha explicativa, resultaria
menos de uma combinatéria do que do efeito produzido pela incorporacéo da
contingéncia histérica a estrutura preexistente. Para Sahlins, as categorias
acionadas para a interpretacdo de uma contingéncia histérica podem, neste
processo, adquirir contetdos totalmente novos e, assim, a estrutura estara
transformada.

A dificuldade deste dialogo, a meu ver, reside no fato de que os autores
em questdo lidam com diferentes conceitos de estrutura. Curiosamente, Sa-
hlins, ainda que elegendo o estruturalismo francés como interlocutor (um tanto
incofessadamente, é verdade), utiliza a no¢éo “a inglesa”, ou seja, para o au-
tor, estrutura consiste em relacdes simbdlicas de ordem cultural, o que, cer-
tamente, escapa a definicdo fornecida por Lévi-Strauss, para quem as rela-
¢Bes simbdlicas constituem a préopria armadura da ordem cultural e, portanto,
dela ndo podem derivar. Lembremos ainda que uma das propriedades que de-
finem uma estrutura, segundo Lévi-Strauss, € sua previsibilidade, caracteristi-
ca que ndo se aplica a nogéo utilizada por Sahlins, mesmo porque seu argu-
mento depende de um certo grau de imprevisibilidade na reacéo do modelo.

A andlise empreendida por Manuela Carneiro da Cunha sobre o movi-
mento messianico Canela, por sua vez, & rigorosamente levistraussiana, a
medida em que o aborda enquanto possibilidade da estrutura dentro de seu
grupo de transformacdes. Por este motivo, a verificagdo de uma simetria entre
as versdes do movimento e o mito, a que me referi acima, é fundamental para
a analise, pois garante que ambas as formas pertencem a um mesmo grupo
de transformagfes. Nas palavras da autora, “as regras do jogo sdo as mes-
mas, e essas regras sao a propria estrutura do mito de Auké, o que é apenas
um outro modo de dizer que 0 movimento messianico e o mito sdo exemplos
de um mesmo e Unico modelo, no sentido que Lévi-Strauss estendeu a etno-
logia” (:48). O debate ndo se encontra encerrado, mas tera encontrado na re-
flexdo de Manuela Carneiro da Cunha uma inestiméavel contribuigcéo.
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Ensaios de Divulgacdo
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Os livros ora comentados, de Alcida Ramos e Roque Laraia, resultam da
atividade de divulgagio implicita no oficio de professor universitario. A ativida-
de didatica da maior parte desses professores alonga-se para além das tur-
mas de alunos de Antropologia ou de estudantes que ainda n&o optaram por
um determinado conhecimento disciplinar, ou que, uma vez feita a opgéao por
uma disciplina gque néo a Antropologia, procuram complementar sua formacé&o.
A heterogeneidade dessas turmas, bem como o fato de que o conhecimento
transmitido constitui-se, para a maior parte dos estudantes, no primeiro e (iti-
mo encontro com a ciéncia antropolégica, conduzem os professores a assu-
mir um papel que é mais de divulgador do que de mestre de iniciagdo a cién-
cia. Por essa razéo, os livios de Alcida Ramos e Roque Laraia ndo séo pro-
priamente manuais de introducdo & Antropologia, mas sim ensaios de divulga-
¢ao que examinam um Gnico assunto na sua fotalidade sem, entretanto, apro-
fundar em favor da clareza, implicagdes de teoria e método.

Assim, o objetivo dos livros ndo é ensinar a fazer Antropologia, nem pre-
parar o leitor para o aprendizado dessa ciéncia, mas difundir o conhecimento
antropolégico para além do grupo de especialistas. Atingindo esse objetivo,
Cultura: Um Conceito Antropolégico e Sociedades Indigenas™ s&o livros de
utilidade tanto para o estudante universitario quanto para outros cidadéos inte-
ressados nas questdes de seu tempo.

Sociedades Indigenas objetiva mostrar as caracteristicas das também
chamadas sociedades primitivas ou tribais, fazendo uso das etnografias indf-

* RAMOS, Alcida Rita. 1986. Sociedades Indigenas. Série Principios. S&o Paulo: Editora
Atica, 96 pp.
LARAIA, Roque de Barros. 1986. Cultura: Um Conceito Antropoldgico. Rio de Janeiro: Za-
har, 116 pp.
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genas das terras baixas sul-americanas. A autora justifica essa escolha com
0s argumentos de ser essa unidade relativamente homogénea, em termos s6-
cio-culturais, e intermediaria, em termos geopolfticos; nem o mundo inteiro,
nem um pafs especffico, esclarece. Implicita na escolha da unidade aparece a
tentativa, sempre embaragosa para os antrop6logos, de mostrar as socieda-
des indfgenas de modo tipificado e, ao mesmo tempo, resguardar o méximo de
especificidade de cada uma delas.

Utilizando o ordenamento sistémico convencional, a autora divide o livro
em cinco partes que examinam, respectivamente, o significado do territério, 0s
sistemas econbmicos, a I6gica das relagdes sociais, a organizagao politica e
a religido e ordem do mundo. O desenvolvimento das idéias no interior de ca-
da parte abranda a imagem sistémica, levando o leitor a conceber, em algu-
mas passagens, a existéncia de diferentes ordenamentos da realidade. En-
tretanto, parece-me que a tentativa de generalizar, que necessariamente sa-
crifica a retengdo da especificidade, e a utiizagdo da anélise sistémica como
estratégia narrativa, conspiram contra os esforgos da autora de tornar evi-
dente a existéncia de ordenamentos simbélicos e cognitivos essencialmente
diferentes daqueles que nos orientam. Sociedades Indigenas, um livro bem
escrito e muito bem informado, persuade mais pelo poder da expressao do
que pela problematizagae dos fatos.

Renunciando ao exame problematizado, o livro é a narrativa de um modo
diferente de conceber e agir, perpassada pela idéia de que a diferenga é irre-
dutfvel, devido a que os grupos indigenas respondem ao contato (e as agres-
sfes contra seus modos de existir) revitalizando constantemente a tradicao.

O empenho de Alcida Ramos no sentido de mostrar a perseveranga com
que os grupos indigenas conservam, transformando, seus modos de vida tem
um retorno bem maior que sua tentativa de divulgar a existéncia de outros or-
denamentos da realidade.

A diferenca de Sociedades Indigenas, que é um trabalho de cunho etno-
gréfico, Cultura: Um Conceito Antropoldgico situa-se no campo da histéria das
idéias com o objetivo de apresentar dois temas: Na primeira parte, examina o
que o autor chama “desenvolvimento do conceito de cultura” partindo do llu-
minismo até os autores modernos e, na segunda, a importancia da cultura pa-
ra explicar o comportamento social e a diversidade humana.

Escrito com a preocupagio de facilitar a clareza sem sacriffcio do estilo
literario, o livio de Roque Laraia se 1& com prazer, muito embora os temas se-
jam mais do que familiares para qualquer antropblogo. N&o existe nele nenhu-
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ma novidade a ndo ser o0 modo criativo e ameno como articula as idéias e in-
sere os trechos dos diversos autores com os que lida.

Quanto a primeira parte, deve ser destacada a selecao competente da
vasta bibliografia ja produzida sobre o assunto. Partindo da critica aos deter-
minismos, biolégico e geografico, para explicar a diversidade da conduta hu-
mana, o livro introduz a cultura como o elemento mais relevante para esse fim.
Observando a sequéncia histérica das idéias, passa a examinar as diferentes
construgdes do conceito produzidas no bojo das varias escolas antropologi-
cas.

Na segunda parte, o autor tenta identificar as propriedades da cultura e,
com essa finalidade, introduz questfes de relevancia basica para a Antropolo-
gia Social, como a pluralidade cognitiva, a universalidade do etnocentrismo, a
participacdo restrita do individuo na sociedade, o entendimento das culturas
nos seus préprios termos e a mudanca cultural.

A publicacdo desses dois livros vem contribuir para a comunicagdo do
modo de conhecer peculiar da Antropologia que, se ndo é absolutamente me-
lhor que qualquer outro, com certeza, é rico em exemplos de experiéncias
humanas e, por isso, pode introduzir a ddvida a respeito de nossas convic-
coOes.

Entretanto, a importancia das obras de divulgacdo nédo se limita & expan-
sdo do conhecimento para além do grupo de especialistas. Nesse sentido,
sua importancia € menor e até questionavel para alguns. As obras de divulga-
¢do, particularmente aquelas das Ciéncias Sociais, facilitam o caminho - e
nisto sim séo introdugfes — para a apropriagdo ideoldgica do conhecimento. O
conceito de cultura, com a licdo de relativizacdo de que esta impregnado, e a
etnologia dos povos indigenas sdo, sem duavida, temas muito oportunos num
pais que comega a tomar consciéncia de sua heterogeneidade e a construi-la
ideologicamente.
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INSTRUCOES PARA OS COLABORADORES

A fim de tornar mais eficiente o processo de revisdo e edicdo, toda e
gualquer matéria a ser publicada no Anuario Antropologico devera seguir as
instrugBes abaixo.

Artigos, resenhas e outros materiais devem ser enviados a Coordenagao
da Comisséo Editorial do Anuario, em duas copias legiveis.

Na datilografia dos trabalhos, observar espacos e margens adequados ao
trabalho editorial: a) pelo menos, 3cm para as 4 margens; b) utilizar, no mini-
mo, espaco 2.

Citacbes de mais de 4 linhas deverdo ser transcritas com entrada de,
pelo menos, 10 espagos.

A grafia de palavras estrangeiras devera ser adaptada aos tipos comuns
da lingua portuguesa.

Os quadros, graficos e figuras deverdo ser apresentados em folhas sepa-
radas do texto, numerados e titulados corretamente e com indicacéo de seu
lugar no texto; devem ser apresentados em forma pronta para impressao.

Na secdo de critica, as obras resenhadas dever&o ser indicadas em nota
de pé-de-péagina, na seguinte ordem: sobrenome e nome do autor, ano de pu-
blicacao, titulo da obra, cidade e editora, nimero de paginas.

As notas de pé-de-pagina serao numeradas e agrupadas no final do tra-
balho, e deverao excluir simples referéncias bibliogréaficas.

As referéncias bibliograficas deverdo aparecer no texto entre parénteses,
limitando-se & indicagdo do sobrenome do autor, ano da obra, e nimero de
paginas; por exemplo: (Agostinho, 1982:110-15). A referéncia completa ira na
BIBLIOGRAFIA, conforme o seguinte modelo, observando-se se € livro, artigo
em revista, ou artigo em coletanea; por exemplo:
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Observe-se a utilizacdo de maiuscula, de italico (pode ser indicado por
nacos sublinhando o texto), de pontos, virgulas, posi¢éo das paginas, cidade,
editora, ano de publicagao.

Todos os contribuintes deverdo indicar a instituicdo a que estdo afiliados
e 0 respectivo endereco.
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