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introducao




interpretagdo antropoldgica de quaisquer formas de vida

social e cultural passa necessariamente pela descrigdo etno-
grafica dos usos individuais e coletivos de objetos materiais. Nao apenas
pelas razdes evidentes de que esses objetos preenchem fungdes praticas
indispensaveis, mas, especialmente, porque eles desempenham fungdes
simbdlicas que, na verdade, sdo pré-condicdes estruturais para o exercicio
das primeiras.

Seja no contexto de seus usos sociais e econdmicos cotidianos, seja
em seus usos rituais, seja quando reclassificados como itens de cole¢des,
pecas de acervos museoldgicos ou patrimonios culturais, os objetos ma-
teriais existem sempre, necessariamente, como partes integrantes de
sistemas classificatérios. Esta condigdo lhes assegura o poder ndo sé de
tornar visiveis e estabilizar determinadas categorias socio-culturais,
demarcando fronteiras entre estas, como também o poder, ndo menos
importante, de constituir sensivelmente formas especificas de subjeti-
vidade individual e coletiva.

Os textos reunidos neste livro focalizam tépicos diversos, embora in-
terligados: teorias antropoldgicas e objetos materiais; museus etnogra-
ficos e visualidade; museus e experiéncia urbana; museus e identidade
nacional; concepg¢des de patriménio cultural; sistemas culindrios como
patrimdnios culturais; a antropologia nativa de Luis da CAmara Cascudo;
as representacdes acorianas do patrimdnio no contexto das festas do



divino espirito santo; uma reflexdo sobre as categorias ressonancia, ma-
terialidade, subjetividade e suarelevancia para entendermos os discursos
do patriménio; e um artigo final, onde desenvolvo uma discussao sobre
os limites das modernas concepgdes antropoldgicas de cultura.

Essadiscussdo, de certo modo, representa uma espécie de fio condutor
de minhas reflexdes ao longo dos demais artigos, garantindo-lhes alguma
unidade. Estes tultimos, no entanto, podem ser lidos independentemente.
Eles resultam de um esforco continuo e sistemadtico de reflexdo sobre os
significados que podem assumir os objetos materiais da vida social e cul-
tural. Mais precisamente, essa reflexdo tem se voltado para os processos
de transformagdo social e simbdlica que sofrem esses objetos quando
eles vém a ser reclassificados e deslocados do contexto de seus usos co-
tidianos para o contexto institucional e discursivo de cole¢des, museus
e patrimonios.

Originalmente palestras, conferéncias, aulas, comunicagdes em con-
gressos, esses textos, em sua maioria, vieram a ser publicados em revistas
especializadas e em livros, entre os anos de 1989 e 2005. Cada um dos
artigos sofreu pequenas corregdes e alteragdes para sua publicagdo neste
livro (seja nos titulos, seja em detalhes do seu contetdo para evitar as
repeticdes e esclarecer trechos obscuros), sem que este procedimento
tenha modificado as linhas principais de argumentagdo (embora tenha
sido dificil, em alguns casos, resistir a essa tentagao).

Boa parte dos artigos foi produzida paraumaaudiéncia de musedlogos
e profissionais de patriménio, com os quais tenho mantido, ao longo dos
ultimos anos, um didlogo constante e produtivo. Outra parte foi produ-
zida para uma audiéncia ccomposta pela comunidade de meus colegas
antropdlogos, socidlogos e historiadores.

Menos preocupado em estabelecer cercas entre esses diversos campos
profissionais, espero ter ajudado a construir algumas pontes, embora
esteja bastante cosncio de que o melhor didlogo intelectual é aquele que
se desenvolve a partir de nossas diferencas, reconhecendo o relativo valor
e os limites de nossas respectivas tradi¢des disciplinares. Nesse sentido,
assumo que a perspectiva aqui adotada é informada pela antropologia
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social ou cultural, portanto essencialmente voltada para paraa descrigdo
e analise comparativa das categorias de pensamento e seus usos na vida
social.

Um tema recorrente atravessa os textos aqui reunidos: o papel que
os objetos materiais em geral, e em especial aqueles classificados como
itens integrantes de cole¢des, museus e patriménios, desempenham no
processo de formacado de diversas modalidades de autoconsciéncia. Nesse
sentido, eles ndo desempenham apenas a fungdo de sinais diacriticos a
demarcar identidades, mas, na verdade, contribuem decisivamente para
a sua constituicdo e percepgao subjetiva.

Em sua presenca incontorndavel e difusa, usados privada ou publica-
mente, colecionados e expostos em museus ou como patrimdnios cul-
turais no espago das cidades, os objetos influem secretamente na vida
de cada um de nds. Perceber e reconhecer esse fato pode trazer novas
perspectivas sobre os processos pelos quais definimos, estabilizamos ou
questionamos nossas memdorias e identidades.

Ao longo desses anos, contraf algumas dividas profissionais e inte-
lectuais com institui¢des e pessoas, as quais devo assinalar meus agra-
decimentos.

Aos colegas, alunos e funcionarios do Programa de Pés-Graduagdo em
Sociologia e Antropologia e do Departamento de Antropologia Cultural e
do IFCS / UFR], cujo apoio institucional tem sido inestiméavel.

Aos colegas do Laboratério de Andlise Simbdlica do IFCS /UFR]J, em
especial aMariaLaura Viveiros de Castro Cavalcanti, Marco Antonio Gon-
calves, Elsje Lagrou, Ricardo Benzaquen e Lucia Lippi, os quais tém sido
fundamentais como amigos e interlocutores.

Aos integrantes dos Grupos de Trabalho e dos Semindrios Tema-
ticos de Patriménio Cultural da ABA e da ANPOCS, especialmente a
Regina Abreu, Myrian Sepulveda dos Santos e Manuel Ferreira Lima
Filho. O didlogo que mantenho com eles tem sido dicisivo em minha
produgdo intelectual.

Marcia Contins acompanhou comatengao e generosidade a elaboragao
de cada um desses artigos.
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Gostaria finalmente de agradecer o convite gentil de Mario Chagas
(um dos meus interlocutores constantes entre os profissionais de muse-
ologia) para que eu reunisse e publicasse esses textos na forma de livro.

O CNPq, a CAPES, a FULBRIGHT, a FAPER] e a FUJB, em diversos mo-
mentos e de forma significativa, forneceram apoio financeiro indispen-
savel ao trabalho de pesquisa de que resultou a elaboragio dos textos que
compdem este livro.

{josé reginaldo santos gongalves} 11






Teorias Antropoldgicas
e Objetos Materiais

Sob o titulo Antropologia dos Objetos: colecées, museus e patri-
ménios, este artigo foi publicado no BIB ANPOCS Revista
Brasileira de Informacao Bibliografica em Ciéncias So-
ciais, no 60, EDUSC, 2¢ semestre de 2005.




“Ao colocar a natureza simbdlica de seu objeto, a antropologia social ndo pretende
nem por isso afastar-se das realia. Como poderia fazé-lo uma vez que a arte, onde
tudo é signo, utiliza veiculos materiais? Ndo se podem estudar os deuses e ignorar
suas imagens; os ritos, sem analisar os objetos e as substincias que o oficiante
fabrica e manipula; regras sociais, independentemente de coisas que lhes corres-
pondem. A antropologia social ndo se isola em uma parte do dominio da etnologia;
ndo separa cultura material e cultura espiritual. Na perspectiva que lhe é prépria
- e que nos serd necessario situar - ela lhes atribui o mesmo interesse. Os homens se
comunicam por meio de sfmbolos e signos; para a antropologia, que é uma conversa
do homem com o homem, tudo é simbolo e signo que se coloca como intermedidrios
entre dois sujeitos.”

Claude Lévi-Strauss

asas, mobilias, roupas, ornamentos corporais, jéias, armas,

moedas, instrumentos de trabalho, instrumentos musicais,
variadas espécies de alimentos e bebidas, meios de transporte, meios de
comunicacio, objetos sagrados, imagens materiais de divindades, subs-
tancias magicas, objetos cerimoniais, objetos de arte, monumentos, todo
um vasto e heterdclito conjunto de objetos materiais circula significati-
vamente em nossa vida social por intermédio das categorias culturais ou
dos sistemas classificatérios dentro dos quais os situamos, separamos,
dividimos e herarquizamos. Expostos cotidianamente a essa extensa e
diversificada teia de objetos, suarelevincia social e simbdlica, assim como
sua repercussdo subjetiva em cada um de nds, termina por nos passar
desapercebida em razdo mesmo da proximidade, do aspecto familiar e
do caréater de obviedade que assume. Na maioria das vezes, a tendéncia
mais forte é para o esquecimento da existéncia e da eficicia dos sistemas
de classificagdo a partir dos quais esses objetos sdo percebidos: quando,
por exemplo, nos limitamos a perceber estes tltimos segundo uma “razdo
prética” (Sahlins 1976), a partir da qual eles existiriam em fungdo de sua



utilidade, manipulados por “individuos” a partir de suas necessidades e
interesses supostamente universais (Dumont 1985; Sahlins 2004 [1996]) *,
conforme sugere uma perspectiva a que um autor chamou de “concepgao
estratigrafica” da cultura (Geertz 1989: 25-40).

Essa epistemologia, cabe sublinhar, pressupde umanaturalizagdo das
modernas categorias ocidentais de “sujeito” e “objeto” cuja problemati-
zagdo parece ser a condi¢gdo mesma para uma reflexdo antropoldgica. A
literatura antropoldgica e etnografica tem nos ensinado hd mais de um
século que sdo precisamente esses sistemas de categorias culturais que
fazem a mediacdo e, mais que isso, organizam e constituem esses dois
termos polares, e que sem esses sistemas de categorias, sem sistemas de
classificagdo, os objetos materiais (assim como seus usudrios) ndo ganham
existéncia significativa (Durkheim & Mauss 2001 [1903]; Mauss 2003; Boas
1966 [1911]; Whorf 1984 [1956]; Sapir 1985 [1934]; Lévi-Strauss 1962; Douglas
1975; Sahlins 2004 [1976]; Geertz 1973).

Na medida em que os objetos materiais circulam permanentemen-
te na vida social, importa acompanhar descritiva e analiticamente seus
deslocamentos e suas transformacdes (ou reclassificacdes) através dos
diversos contextos sociais e simbdlicos: sejam as trocas mercantis, sejam
as trocas cerimoniais, sejam aqueles espagos institucionais e discursivos
tais como as colegdes, os museus e os chamados patrimonios culturais.
Acompanhar o deslocamento dos objetos ao longo das fronteiras que de-
limitam esses contextos é em grande parte entender a prépria dindmica
davidasocial e cultural, seus conflitos, ambigiiidades e paradoxos, assim
como seus efeitos na subjetividade individual e coletiva. Os estudos antro-
polégicos produzidos sobre objetos materiais, repercutindo esse quadro,
tém oscilado seu foco de descricdo e andlise entre esses contextos sociais,
cerimoniais, institucionais e discursivos.

Os ANTROPOLOGOS E SEUS OBJETOS

NZo sera exagero afirmar que o entendimento de quaisquer formas de
vidasocial e cultural implica necessariamente na consideragdo de objetos

1 Para uma reflexao
original e problema-
tizadora da categoria
“individuo” no con-
texto da sociedade e
da cultura brasileira
ver a obra de Roberto
DaMatta (1980).
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materiais. Estes, na verdade, sempre estiveram presentes na histéria da
antropologia social e /ou cultural e particularmente na literatura etno-
grafica. Alguns se tornaram célebres: os churinga nos ritos australianos
(Durkheim 2000); os colares e braceletes do circuito do Kula trobriandés
(Malinowski [1922] 1976); as mascaras dogon (Griaule 1938). Mas ao longo
da histéria da disciplina nem sempre os antropdlogos estiveram voltados
para o estudo dos objetos materiais enquanto tema especifico de descri-
¢do e analise. Acompanhar as interpretagdes antropoldgicas produzidas
sobre os objetos materiais é até certo ponto acompanhar as mudancas
nos paradigmas tedricos ao longo da histéria dessa disciplina.

Em fins do século XIX e inicio do século XX, na condigdo de “objetos
etnograficos”, eles foram alvo de colecionamento, classificacio, reflexdo
e exibigdo por parte de autores cujos paradigmas evolucionistas e difu-
sionistas situavam-nos no macro-contexto da histériada humanidade. O
destino desses objetos era ndo somente as paginas das obras etnograficas
(ndo necessariamente produzidas por antropdlogos profissionais, mas
por viajantes e missiondrios) e das grandes sinteses antropoldgicas do
periodo, mas sobretudo os espagos institucionais dos museus ocidentais,
ilustrando as etapas da evolugao sécio-cultural e os trajetos de difusdo
cultural.

Objetos retirados dos contextos os mais diversos, dos mais distantes
pontos do planeta, eram re-classificados com a fungdo de servir como
indicadores dos estdgios de evolugdo pelos quais supostamente passaria
a humanidade como um todo. Uma méscara ritual da Melanésia poderia
ser colocada lado a lado com uma outra de origem africana. Uma vez
identificadas e descritas a sua composi¢do material e a sua forma esté-
tica, uma delas poderia ser classificada como a que apresentava maior
complexidade e pressupondo uma tecnologia mais avancada do que a
outra. Assim sendo, indicariam estagios hierarquicamente diferencia-
dos de evolugdo entre as sociedades de onde vieram. Ou poderiam ser
classificadas como indicadores de um mesmo nivel de complexidade e
de evolugdo tecnoldgica, o que indicaria a posi¢do similar das socieda-

{antropologia dos objetos: cole¢es, museus e patrimdnios}



des que as produziram na grande escala da evolugdo sécio-cultural da
humanidade (Stocking 1968; 1985; Chapman 1985; Dias 1991; 1991a; 1994;
Gongalves 1994; ver Capitulo I deste livro).

Os processos histéricos de difusdo de objetos materiais e tragos cul-
turais entre diversas sociedades preocupavam muitos autores, os quais
viam os objetos como meios de reconstituir esses processos. Ao longo dos
trajetos de difusdo os objetos sofriam modificagdes, tornavam-se mais
complexos. A cultura humana, para eles, era raramente um assunto de
invencdo, mas de transmissdo. Alguns operavam com modelos nos quais
setracavam circulos concéntricos, onde o ponto central era onde suposta-
mente se situava o objeto em sua forma primeira, sua forma original. Na
medidaem que se difundia, ele se transformava. Esse raciocinio valia tan-
to para objetos materiais como para instituicdes, praticas sociais, idéias e
valores, sendo que alguns levaram essa visdo a extremos, afirmando que
era possivel identificar um tnico centro de onde teria partido todas as
invengdes culturais significativas da humanidade. Apesar das diferencas
que os separavam, os paradigmas evolucionistas e difusionistas no entan-
to convergiam quanto a um ponto fundamental: a cultura era concebida
como um agregado de objetos e tragos culturais. Isto significa dizer que
estes eram interpretados como elementos que responderiam a questdes
e dificuldades universais. Estava aberta a porta para uma percepgdo e
entendimento claramente etnocéntricos desses objetos e das culturas
da qual faziam parte (Lévi-Strauss 1973: 13-44).

Esses paradigmas, com suas divergéncias e convergéncias, forneceram
os modelos museograficos dos grandes museus enciclopédicos do século
XIX (Schwarcz 1998; Dias 1991a). O objetivo destes eranarrar a histériada
humanidade desde suas origens mais remotas, reconstituindo esse longo
caminho até chegar ao que entendiam como o estdgio mais avangado do
processo evolutivo: as modernas sociedades ocidentais. E a partir dessas
coordenadas tedricas, fundadas numa concepgio de cultura como um
agregado de objetos e tragos culturais, que veio a se delimitar uma area
de pesquisa: os chamados estudos de “cultura material”. Como se possivel
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fosse separar navidasocial e cultural o material e o imaterial (ver Capitulo
XII deste livro).

Um ponto importante merece ser aindaassinalado para entendermos
as diferengas entre as formas como os antropdlogos pensaram a categoria
“objetos materiais” ao longo da histdria da disciplina: nesse periodo, que
ficou conhecido como a “era dos museus”, diferentemente do que veio a
ocorrer em décadas subseqiientes, a relagdo entre etndgrafos, antropé-
logos e museus era bastante préxima. A antropologia nessa época era
de certo modo produzida nos limites institucionais dos museus (Karp &
Levine 1991; Gongalves 1994; ver Capitulo Il deste livro).

A ANTROPOLOGIA POS-BOASIANA

Um autor como Franz Boas (1858-1942) ainda em 1896 formulou uma
critica extremamente poderosa as teorias evolucionistas e difusionistas
e essa critica se estendia aos modelos museograficos concebidos a partir
daquelas teorias. O ponto forte da argumentacdo de Boas é o de que esses
antropdlogos pensavam os objetos materiais em fungdo de seus macro-
esquemas de evolugdo e difusdo, esquecendo-se de se perguntarem pelas
suas fungdes e significados no contexto especifico de cada sociedade ou
cultura onde foram produzidos e usados. Diante de uma mascara melané-
sia e uma mdscara africana, nao era suficiente descrever o material com
que eram feitas, nem o estilo que as caracterizava, nem a tecnologia mais
ou menos evoluida com que eram produzidas. Era necessario saber qual
o uso dessas mdascaras, e conseqiientemente qual o seu significado para
as pessoas que as empregavam em diversos contextos sociais e rituais.
Em outras palavras, era preciso saber quem as usava, quando e com quais
propdsitos, o que permitiria revelar a diferenca verdadeira entre uma
mascara melanésiausada emrituais religiosos e uma outra méascara usada
nas festas de carnaval em algumas sociedades ocidentais. E preciso obser-
var que a partir dessa critica desloca-se o foco de descri¢do e andlise dos
objetos materiais (de suas formas, matéria e técnicas de fabricacio) para
os seus usos e significados e conseqiientemente para as relagdes sociais
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em que estdo envolvidos os seus usudrios. O estudo comparativo dessas
relagdes nos revelaria as fungdes e os significados dos objetos materiais
e dos tracos culturais em diferentes culturas (Boas 2004 [1896)); Stocking
1974; Jacknis 1985).

Aantropologia pds-boasiana - ou pds-malinowskiana, se utilizarmos
a obra de Bronislaw Malinowski (1884-1942) como referéncia - produ-
zida a partir das primeiras décadas do século XX veio de certo modo a
relegar progressivamente o estudo da “cultura material” a uma posigao
marginal na disciplina, em grande parte devido ao desgaste sofrido pela
perspectiva etnocéntrica da antropologia vitoriana. Apesar disso, é im-
portante enfatizar que os objetos materiais jamais vieram a se ausentar
das paginas das monografias antropoldgicas. Esse periodo da histéria da
antropologia, marcado pela sua profissionalizacio e pela jungdo dos pa-
péis de “etnégrafo” e de “antropdlogo” distingue-se pelo afastamento dos
antropdlogos profissionais em relagdo aos museus. A produgio cientifica
da antropologia social ou cultural desloca-se dos museus para os recém
criados departamentos de antropologia nas universidades (Clifford 1988:
21-54; Jacknis 1996; Stocking 2004; Stocking 1985; Schwarcz 1998).

Nas décadas subseqiientes, especialmente apds a Il Guerra Mundial,
os antropdlogos sociais britanicos de orientagdo estrutural-funcionalista
e voltados para o estudo de “sociedades” (ao invés de “culturas”) inter-
pretardo os objetos materiais como sinais diacriticos a indicar posi¢des
sociais, pouco importando a descrigdo e andlise da forma e do material
e da técnica com que eram produzidos esses objetos. A formagdo desses
antropdlogos ndo passava necessariamente pelos museus e pela aten¢do
a “cultura material” e as teorias antropoldgicas com as quais operavam
vieram a deslocar o seu foco de discussdo dos objetos materiais para as
relagdes sociais e para os significados dessas relagdes. Os objetos vao ser
interpretados com base num esquema tedrico onde eles existiam nao
em funcio de estarem respondendo a necessidades praticas universais,
nem como indicadores de processos evolutivos e de difusdo, mas como
meios de demarcagdo de identidades e posi¢des na vida social. No inicio
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dos anos sessenta, o antropSlogo Edmund Leach (1910-1989), ao refletir
sobre o que ele pensava ser a diferenga fundamental entre o conceito de
“sociedade” e o conceito de “cultura” dizia:

“A cultura proporciona a forma, a “roupagem” da situagdo social. Para mim, a si-
tuagdo cultural é um fator dado, é um produto e um acidente da histéria. Ndo sei
por que as mulheres kachin antes de se casarem andam com a cabega descoberta e
o cabelo cortado curo, mas usam um turbante depois, tanto quanto nio sei por que
as mulheres inglesas pdem um anel num dedo particular para denotar a mesma
mudanga de status social; tudo o que me interessa é que nesse contexto kachin o uso
de um turbante por uma mulher tem esse significado simbdlico. E uma afirmagio

sobre o status da mulher” (1995 [1964]: 79).

Seinterpretamos o texto corretamente, pouco importava teoricamente
se uma mulher kachin, ao passar da condi¢do de solteira para a de casada,
passava a usar um turbante; enquanto uma mulher ocidental passava a
usar uma alianca na mio esquerda. O importante, do ponto de vista do
analista, eraque ume outro objeto estariam demarcando uma mudanga de
status, especificamente da condi¢do de solteira para a condigdo de casada.
Nessa perspectiva, os objetos materiais s3o pensados como um sistema
de comunicagdo, meios simbdlicos através dos quais individuos, grupos e
categorias sociais emitem (e recebem) informacdes sobre seu status e sua
posicdo na sociedade (Leach 1995 [1964]; Graburn 1975; Douglas 1982; Dou-
glas & Isherwood 2004; Miller 1987; 1995; Bourdieu 1979).

Os ESTUDOS DE ANTROPOLOGIA SIMBOLICA

Jaosestudos antropoldgicos voltados especificamente paraanatureza
e as fungdes especificas do simbolismo na vida social, especialmente a
partir dos anos sessenta, resgataram a relevancia social e cognitiva do
estudo dos objetos materiais no contexto da vida cotidiana, dos rituais e
dos mitos. Este é o caso dos estudos de antropologia estrutural; e também
dos estudos produzidos pela chamada “antropologia simbélica” (Dolgin;
Kemnitzer; Schneider 1977).
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Muitos desses antropdlogos virdo a contestar aquela concepgao defen-
dida por Edmund Leach e irdo perguntar se o papel dos objetos materiais
(e dos simbolos em geral) na vida social se resume afinal a essa fungdo
de comunicacio, a de serem apenas sinais diacriticos de posicdes e iden-
tidades sociais. E vdo sugerir que os objetos ndo apenas demarcam ou
expressam tais posicdes e identidades, mas que na verdade, enquanto
parte de um sistema de simbolos que é condi¢do da vida social, organi-
zam ou constituem o modo pelo qual os individuos e os grupos sociais
experimentam subjetivamente suas identidades e status. A partir dessa
perspectiva, seria sim relevante saber por que uma mulher kachin usa
turbante e por que uma mulher ocidental uma alianca no dedo anular
esquerdo. Seria relevante conhecer a forma desses objetos, o material e
a técnica de fabricacio, assim como as modalidades e contextos de uso.
Afinal cada um deles faz parte de um sistema de representagdes coleti-
vas, um sistema de categorias culturais que organiza o modo como essas
mulheres experimentam subjetivamente a sua condigdo de mulheres e
suas eventuais mudancas de status ao longo de sua biografia. Enquanto
“objetos cerimoniais”, eles ndo apenas demarcam posi¢des sociais, mas
permitem que os individuos e os grupos sociais percebam e experimentem
subjetivamente suas posi¢des e identidades como algo tdo real e concreto
quanto os objetos materiais que os simbolizam (Mauss 1967 [1947]; Turner
1967; Sahlins 2004 [1976]; Seeger 1980).2

Importante assinalar que, a partir dessa perspectiva, os objetos ma-
teriais, como aqueles classificados como “tecnologia” (Schlanger 1998)
ou como “arte” (Boas 1955; Levi-Strauss 1958; Forge, 1973; Geertz 1998:
142-181; Gell 1992; Almeida 1998; Price 2000; Lagrou 2000), serdo pensa-
dos ndo mais enquanto parte de uma totalidade social e cultural que se
confunde com os limites de uma determinada sociedade ou cultura em-
piricamente considerada, mas sim enquanto parte de sistemas simbdlicos
ou categorias culturais cujo alcance ultrapassa esses limites empiricos e
cuja fungdo, mais do que a de “representar”, é a de organizar e constituir
avida social. Em outras palavras, eles serdo interpretados, segundo a ex-

2 Para uma fonte
notavel de dados e
interpretagdes estimu-
lantes sobre objetos
materiais (mobiliario,
roupas, meios de
transporte, comidas e
bebidas) seus usos e
significados na socie-
dade brasileira, sdo in-
dispensaveis as obras
de Gilberto Freyre
(1981; 2000; 2004);
e especialmente as

de Luis da Camara
Cascudo (1957; 1983
[1959]; 1962 [1954];
1983 [1963]; 1986
[1968]; 2001); artigos
que publiquei sobre
algumas das obras

de Cascudo podem
ser Uteis (Gongalves
2000; ver Capitulo X
deste livro).
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pressdo basilar de Marcel Mauss, como “fatos sociais totais” (Mauss 2003),
exigindo portanto que se ponham de quarentena e se problematizem as
categorias classificatérias usadas na sociedade do observador.

A HISTORICIZACAO DA ANTROPOLOGIA: A REAPROXIMACAO ENTRE ANTROPOLOGOS
E OS MUSEUS

Mas é a partir dos anos oitenta, como parte do processo de historiciza-
¢aodadisciplina, que os objetos materiais, especificamente enquanto par-
tes integrantes de cole¢des, museus, arquivos e “patrimdnios culturais”
virdo a ser tematizados como foco estratégico para a pesquisa e reflexdo
sobre as relagdes sociais e simbdlicas entre os diversos personagens da
histéria da antropologia social ou cultural: viajantes, missiondrios, et-
négrafos, antropdlogos, nativos, colecionadores, museus, universidades,
poderes coloniais, liderangas étnicas, etc.

Assiste-se nesse perfodo a umareaproximagado entre os antropélogos e
0s museus, os quais passam a ser considerados como objetos de pesquisa,
descricdo e analise. Ao mesmo tempo, assiste-se a um trabalho de pro-
blematizagio sistemadtica (e dendncia) do papel desempenhado por essas
instituicdes enquanto mediadores sociais, simbdlicos e politicos no pro-
cesso de construgdo de representagdes ideoldgicas sobre diversos grupos
e categorias sociais, especialmente aqueles que foram tradicionalmente
eleitos como “objetos” de estudo da antropologia.

Em parte da literatura antropoldgica produzida nas duas ultimas
décadas do século XX sobre os objetos materiais, estes serdo estudados
ndo exclusivamente enquanto partes funcionais e significativas de deter-
minados contextos sociais, rituais e cosmoldgicos nativos; mas também
enquanto componentes dos processos sociais, institucionais, epistemol4-
gicos, e politicos de apropriagdo e colecionamento que sofrem por parte
das sociedades ocidentais, através de cole¢des, museus, arquivos e patri-
mdnios culturais (Stocking 1985; Clifford 1988; 1994; 1997; 2002; Hainard
& Kaehr 1982; 1885; Haraway 1989; Karp & Levine 1991; Karp; Kreamer;
Levine 1991; Steven Kirshenblatt-Gimblett 1991; Dias 1991; 1991a; 1994;
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Thomas 1991; Ames 1992; Jones 1993; Greenfield 1996; Grupioni 1998; Ja-
cknis 2002).

O interesse recente pelo tema na drea de antropologia (sobretudo a
partir dos anos oitenta) est4 em parte associado a um determinado mo-
mento da histéria da disciplina que ja foi caracterizado por um conhecido

7«

historiador da antropologia como um momento “reflexivo”, “hermenéuti-
co”, “interpretativo”, “desconstrutivo”, ou ainda como a manifestagio de
uma “sensibilidade romantica”, que acompanharia toda a histéria dessa
disciplina (Stocking 1989:7). Mas evidentemente os objetos materiais que
integram as cole¢des, museus e patriménios ndo sdo estudados apenas
pela sua intima relagdo com a histéria da antropologia social ou cultural.
Essas instituices constituem na verdade o locus de cruzamento de uma
série de relagdes de ordem epistemoldgica, social e politica, configurando-
se como dreas estratégicas de pesquisa e reflexdo para o entendimento das
relagdes sociais, simbdlicas e politicas entre diversos grupos e segmen-
tos sociais, especialmente aqueles que se fazem presentes nos contextos
coloniais e pds-coloniais. Acrescente-se que, ao longo de sua histdria,
elas desempenharam e desempenham ainda um papel importante na
formagao, transmissao e estabilizagdo de uma série de categorias de pen-
samento fundamentais para o ocidente moderno em suas relagdes com
as culturas ndo ocidentais: civilizado / primitivo; natureza / cultura;
civilizagdo /culturas; passado / presente; tradicdo / modernidade; erudi-
to / popular; nacional / estrangeiro; ciéncia / magia e religido (Stewart
1984; Haraway 1989; Schwarcz 1998; Santos 1988; 1992; 2003; 2004; Pearce
1992; Kury; Camennietzki 1997; Cavalcanti 2001; Latour 2002).Entre essas
categorias cabe certamente sublinhar o papel desempenhado pelanogao
de “autenticidade”, cuja notdvel fungio social, politica e cognitiva ja foi
assinalada por diversos autores (Sapir 1985; MacCannell 1976; Handler
1986; Clifford 1988; ver Capitulo VII deste livro).

0 deslocamento dos objetos materiais para os espacos de colegdes
privadas ou publicas ou para museus (por exemplo, na condi¢do de “ob-
jetos etnograficos” ou “arte primitiva”) pressupde evidentemente a sua
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circulagdo anterior e posterior em outras esferas. Antes de chegarem a
condicio de objetos de cole¢do ou de objetos de museu, foram objetos de
uso cotidiano, foram mercadorias, dddivas ou objetos sagrados. Afinal,
conforme ja foi sugerido, cada objeto material tem a sua “biografia cultu-
ral” (Kopytoff 1986) e sua inser¢do em cole¢des, museus e “patrimdnios
culturais” é apenas um momento na vida social. No entanto, esse momen-
to é crucial pois nos permite perceber os processos sociais e simbdlicos por
meio dos quais esses objetos vém a ser transformados ou transfigurados
em icones legitimadores de idéias, valores e identidades assumidas por
diversos grupos e categorias sociais.

O COLECIONAMENTO COMO CATEGORIA DE PENSAMENTO

Esse processo de deslocamento dos objetos materiais do cotidiano
para o espaco de museus e patrimdnios pressupde uma categoria fun-
damental: o colecionamento. Na verdade, toda e qualquer coletividade
humana dedica-se a alguma atividade de colecionamento, embora nem
todas o fagam com os mesmos propdsitos e segundo os mesmos valores
presentes nas modernas sociedades ocidentais. Quem coleciona o qué,
onde, segundo quais valores e com quais objetivos? Basicamente, toda e
qualquer “colecdo” pressupde situagdes sociais, relagdes sociais de pro-
ducio, circulagdo e consumo de objetos, assim como diversos sistemas de
idéias e valores e sistemas de classificagdo que as norteiam. Em algumas
sociedades colecionam-se determinados objetos materiais com o propé-
sito de redistribui-los ou mesmo de destrui-los; no ocidente moderno, o
colecionamento estd fortemente associado a acumulacdo (Mauss 2003;
Malinowski [1922] 1976; Clifford 1988).

Um dos espagos institucionais que no contexto globalizado das
modernas sociedades ocidentais abrigam e exibem as cole¢des (espe-
cialmente as cole¢des etnograficas) sdo os “museus”. Enquanto insti-
tuicdes culturais, ele tém acompanhado os ultimos cinco séculos de
histéria da civiliza¢do ocidental, assumindo fungdes e significados
diversos ao longo desse tempo e em diferentes contextos sécio-cul-
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turais. Desde os “gabinetes de curiosidades” dos séculos XVI e XVII
as colecdes privadas de nobres e ricos burgueses da Renascenga, pas-
sando pelos “museus de histéria natural” e pelos “museus nacionais”
do século XIX e inicio do século XX, até os museus do final do século
XX e principios do século XXI, essa institui¢do parece traduzir ou
representar, em suas estruturas materiais e conceituais, concepgoes
diversas da ordem césmica e social (Oliver Impey 2001; Kury & Came-
netzky 1997; Sherman & Rogoff 1994). Além disso, a instituigdo pare-
ce estar intimamente associada aos processos de formacgao simbdlica
de diversas modalidades de autoconsciéncia individual e coletiva no
ocidente moderno.

Nas tltimas décadas, observa-se um notdvel crescimento dos museus
em todo o planeta. Aparentemente, estamos vivendo umanova “era dos
museus” semelhante (embora com diferentes significados e fungdes)
aquela que caracterizou a segunda metade do século XIX e inicio do
século XX. E sintomético que, desde os anos oitenta do tltimo século,
essa instituicdo, enquanto tema de reflexdo, tenha ocupado progressi-
vamente um maior espago nos debates académicos (em antropologia,
em histdria, em sociologia e nos chamados “estudos culturais”), o que
se manifesta na crescente e significativa bibliografia produzida sobre
o tema, sobretudo nos EEUU e na Europa, mas também no Brasil (ver
Capitulo I1I deste livro).

Em parte dessa bibliografia, a cole¢do aparece como uma categoria
histérica e culturalmente relativa, prépria do ocidente moderno e sujei-
ta a transformagdes intelectuais e institucionais. Mas ela pode assumir
umadimensdo mais ampla e ser pensada nio apenas como uma categoria
nativa do ocidente moderno, mas como uma categoria universal, como
uma pratica cultural presente em toda e qualquer sociedade humana.
Desse modo, ela assume em alguns autores rendimento analitico, servindo
como eixo para uma anélise comparativa (Baudrillard 1989; Alexander
1979; Hainard & Kaehr 1982; 1985; Pomian 1987; 1991; 1997; 1997a; 2003;
Clifford 1988; ver Capitulo III deste livro) .
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3 Einteressante
observar que essa dis-
cussao (sobre modos
alternativos de repre-
sentagao etnogréfica),
que, para muitos,
teria sido uma criagao
dos chamados “pos-
modernos”, é, na ver-
dade, um problema ja
assinalado por Clifford
Geertz no inicio dos
anos 70: “...a maior
parte da etnografia é
encontrada em livros
eartigos, em vez de
filmes, discos, exposi-
coes de museus, etc.
Mesmo neles ha, cer-
tamente, fotografias,
desenhos, diagramas,
tabelas e assim por
diante. Tem feito falta
a antropologia uma
autoconsciéncia sobre
modos de represen-
tagao (para nao falar
de experimentos com
elas)” (1973:30).

No contexto da recente literatura produzida sobre cole¢ées e museus
etnograficos, o centro dadiscussdo esta evidentemente nos limites dare-
presentacio etnografica do “outro”. A discussio se fard a partir de outras
formas de representacio etnografica que ndo exclusivamente os textos:
fotografias, filmes, exposi¢des em museus, etc.® A partir desse enfoque,
as colegdes e museus etnograficos deixam de aparecer como conjuntos
de praticas ingénuas ou neutras, para serem redesenhadas como espagos
onde se constituem formas diversas da autoconsciéncia moderna: a do
etndgrafo,ado colecionador,a do nativo, ado civilizado, do primitivo, etc.
(Stocking 1985; Clifford 1985: 236-246; Clifford 1988; Kirshenblatt-Gimblett
1991; Dias 1991; Hollier 1993).

OB]ETOS MATERIAIS COMO PATRIMONIOS CULTURAIS

Em um sugestivo texto onde comenta o “poder dos objetos”, Annette
Weiner afirma:

“..nds usamos objetos para fazer declaracdes sobre nossa identidade, nossos objeti-
vos, e mesmo nossas fantasias. Através dessa tendéncia humana a atribuir significa-
dos aos objetos, aprendemos desde tenra idade que as coisas que usamos veiculam
mensagens sobre quem somos e sobre quem buscamos ser. (...) Estamos intimamente
envolvidos com objetos que amamos, desejamos ou com os quais presenteamos os
outros. Marcamos nossos relacionamentos com objetos (...). Através dos objetos
fabricamos nossa auto-imagem, cultivamos e intensificamos relacionamentos. Os
objetos guardam ainda o que no passado é vital para nés. (...) ndo apenas nos fazem
retroceder no tempo como também tornam-se os tijolos que ligam o passado ao

futuro.” (Weiner 1987: 159).

Na formulagio mais abrangente e mais precisa de um outro antropé-
logo, Roy Wagner, os objetos materiais, de certo modo, constituem nossa
subjetividade individual e coletiva:

“Existe uma moralidade das “coisas”, dos objetos em seus significados e usos conven-
cionais. Mesmo ferramentas nio sdo tanto instrumentos utilitdrios “funcionais”

quanto uma espécie de propriedade humana ou cultural comum, reliquias que
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constrangem seus usudrios ao aprenderem a usd-los. Podemos mesmo sugerir [...]
que esses instrumentos “usam” os seres humanos, que brinquedos “brincam” com
as criangas, e que armas nos estimulam a luta. [...] Assim, em nossa vida com esses
brinquedos, ferramentas, instrumentos e reliquias, desejando-os, colecionando-os,
nés introduzimos em nossas personalidades todo o conjunto de valores, atitudes e
sentimentos - na verdade a criatividade - daqueles que os inventaram, os usaram,
os conhecem e os desejam e os deram a nds. Ao aprendermos a usar esses instru-
mentos nés estamos secretamente aprendendo a nos usar; enquanto controles, esses
instrumentos mediam essa relagio, eles objetificam nossas habilidades” (Wagner

1981: 76-77).

Esses dois textos apontam de formas distintas para a fungdo simbd-
lica dos objetos materiais nos processos de formacdo de modalidades de
autoconsciénciaindividual e coletiva. A sugestdo é que sem os objetos ndo
existirfamos; ou pelo menos ndo existirfamos enquanto pessoas social-
mente constituidas. Sejam os objetos materiais considerados nos diver-
sos contextos sociais, simbdlicos e rituais da vida cotidiana de qualquer
grupo social; sejam eles retirados dessa circulagdo cotidiana e desloca-
dos para os contextos institucionais e discursivos das cole¢des, museus
e patrimdnios; o fato importante a considerar aqui é que eles ndo apenas
desempenham fungdes identitarias, expressando simbolicamente nossas
identidades individuais e sociais, mas na verdade organizam (na medida
em que os objetos sdo categorias materializadas) a percep¢do que temos
de nés mesmos individual e coletivamente (Clifford 1985).

Na vida social em geral os objetos materiais podem circular na forma
de mercadorias, podendo ser livremente comprados e vendidos; ou na
forma de dadivas e contra-déadivas; ou ainda terem a sua circulagdo res-
tringida na forma de “bens inaliendveis” (Weiner 1992). Evidentemente, os
objetos materiais estdo submetidos aum processo permanente de circula-
cdo ereclassificagdo, podendo ser deslocados da condi¢do de mercadoria
paraacondigdo de presentes; ou da condi¢do de presentes para a condigio
de mercadorias; e alguns desses objetos podem ser elevados a condigdo

de “bens inaliendveis”, os quais, nessa condi¢do, em principio ndo podem
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4 Para a ja extensa
producao bibliografi-
ca sobre patriménio
cultural no Brasil,
vale a pena consul-
tar: Arantes 1984;
Gouveia 1985; Abreu
1996; 2003; Londres
1997, 2001; Rubino
1991; Santos 1992;
Lima Filho 2001;
Proenca 2004; entre
muitos outros. Para
adiscussao dessa
categoria no contexto
francés, especialmen-
te do ponto de vista
dos historiadores, ver
(Nora 1997).

ser nem vendidos e nem doados, mas que integram os sistemas de trocas
reciprocas para que paradoxalmente possam ser mantidos e guardados
sob o controle de determinados grupos (Mauss 2003; Gregory 1982; Weiner
1992; Godelier 2001; Hénnaf 2002:135-207).

E possivel que essa categoria universal de bens nos possa ser ttil para
entender ao menos parcialmente aqueles objetos que, uma vez retirados
da circulagdo cotidiana, vém a ser, no contexto das modernas sociedades
ocidentais, classificados como “patriménio cultural”. Objetos que compdem
colegdes particulares podem ser vendidos e comprados; e mesmo objetos
que integram o acervo de museus podem eventualmente ser vendidos ou
trocados; mas, em principio, ndo é admitido esse procedimento paraaqueles
objetos classificados como “patriménio cultural” por determinado grupo
social. Namedidaem que assim classificados e coletivamente reconhecidos,
esses objetos desempenham uma fungdo social e simbdlica de mediagdo
entre o passado, o presente e o futuro do grupo, assegurando a sua conti-
nuidade no tempo e sua integridade no espaco.

Nas ultimas décadas, tem crescido notavelmente a literatura sobre os
chamados “patriménios culturais” em diversas dreas, mas especialmente
na drea de antropologia®. Grande parte desses estudos corretamente tem
assinalado as fungdes identit4rias daqueles objetos materiais (ou mesmo
de supostos bens “imateriais” ou “intangiveis”) na representagdo publica
de identidades coletivas (nagdes, grupos étnicos, grupos religiosos, bair-
ros, regides). Aparentemente, menos énfase vem sendo dada a natureza
mesma dos objetos eleitos como patrimdnio (sua forma, o material com
que sdo produzidos, as técnicas de produgdo adotadas, seus usos sociais e
rituais) pararepresentar umadeterminada “identidade” e “memdria”. Em
alguns estudos, a sugestdo implicita ou explicita é de que a escolha desses
objetos seria de natureza arbitrdria, contingente, materializando o que
seriam emblemas de “tradi¢des inventadas” (Hobsbawmé&Ranger 1992).
As agdes que levariam a tais escolhas seriam conscientes e intencionais,
visando propdsitos ideoldgicos e politicos em contextos sociais marcados
pelos conflitos de interesses e valores.
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Se formos coerentes com a perspectiva que estamos explorando, tere-
mos que efetivamente perguntar se afinal é assimarbitrario e contingente
esse processo de escolha e se, ao legitimarmos essa tese, ndo estaremos
nos prendendo a légica etnocéntrica da “razdo prética” (Sahlins 1976).
A tese da “invencdo dos patriménios” vem se tornando uma verdadeira
obsessdo e penso se ndo seria tempo de explorarmos a sugestdo segundo
a qual mais importante que a “invencdo das tradigdes”, seria pensarmos
na “inventividade das tradigdes” (Sahlins 1999). Ou, parafraseando arica
sugestdo de Roy Wagner, se ndo serd oportuno considerar se ndo sdo afinal
os “patrimdnios culturais” que nos “inventam” (no sentido de que cons-
tituem nossa subj etividade), a0 mesmo tempo em que os construimos no
tempo e no espago. Em outras palavras: quando classificamos determi-
nados conjuntos de objetos materiais como “patrimdnios culturais”, esses
objetos estdo por sua vezanos “inventar”, uma vez que eles materializam
uma teia de categorias de pensamento por meio das quais nos percebemos
individual e coletivamente. Por esse prisma, a categoria “patriménio cul-
tural” assume uma dimensao universal e ndo seria apenas um fendémeno
ocidental e moderno: naverdade, manifestar-se-ia de formas diversas em
toda e qualquer sociedade humana.’

Nesse sentido, os processos sociais e culturais que levam a escolha
desses objetos escapam em grande parte as nossas agdes conscientes
e propositais de natureza politica e ideoldgica. Seria importante para
o entendimento de sua natureza o trabalho de acompanhamento dos
processos sociais e simbdlicos de circulagdo, deslocamento e de reclas-
sificacdo que os elevam a condi¢do de “patrimédnios culturais”. E nesses
processos de reclassificacdo que podemos surpreender a construgdo e os
efeitos daquelas categorias fundamentais de objetos situados paraalémda
condi¢do de mercadorias ou dddivas: objetos que, retirados da circulagdo
mercantil e da troca reciproca de presentes, acedem a condigdo de “bens
inaliendveis”, e que circulam, paradoxalmente, para serem guardados e
mantidos sob o controle de determinados grupos e instituicdes, assegu-
rando para estas sua continuidade no tempo e no espago.

5 Do ponto de vista
dasideologias das
modernas socieda-
des ocidentais, a
categoria patriménio
tende a aparecer
com delimitacoes
muito precisas.

£ uma categoria
individualizada, seja
enquanto patrimonio
econdmico e finan-
ceiro; seja enquanto
patrimoénio cultural;
seja enquanto patri-
monio genético; etc.
Nesse sentido, suas
qualificacbes acom-
panham as divisdes
estabelecidas pelas
modernas categorias
de pensamento:
economia; cultura;
natureza; etc. Sabe-
mos no entanto que
essas divisdes sdo
construcoes histori-
cas. Podemos pensar
que elas sao naturais,
que fazem parte do
mundo. Na verdade
resultam de proces-
sos de transformacao
histérica e continuam
em mudancga. A ca-
tegoria patrimoénio,
tal como ela é usada
na atualidade, nem
sempre conheceu
fronteiras tdo bem
delimitadas. Em con-
textos ndo modernos
(e mesmo em contex-
tos especificos das
modernas sociedades
ocidentais) ela tende
aassumir formas
totais, incorporando
amplas dimensoes
cosmoldgicas e so-
ciais, exigindo assim
o seu entendimento
como “fatos sociais
totais” (ver Capitulo
VI deste livro) .
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Colecdes, Museus e Teorias
Antropoldgicas: reflexdes
sobre conhecimento
etnografico e visualidade

A versdo original deste texto foi publicada em Cadernos de

Antropologia e Imagem, UER], 1999, no. 8, pp. 21-34.




1 Para uma resenha
dos estudos recen-
temente realizados
na area de Historia,
especialmente na
Europa, ver (Pomian
1993:1381-1401).
No Brasil, esse campo
de estudos vem se
expandindo nas duas
Ultimas décadas, de
forma diversificada,
sobretudo nas éreas
de histéria e antro-
pologia Ha estudos
voltados para a re-
lacao entre colecoes
e histéria intelectual
(Schwarcz 1989;
Lopes 1993; Kury e
Camennietzki 1997);
colegdes e construgéo
de memorias e identi-
dades sociais (Arantes
1984; Gongalves
1996; Abreu 1996;
Santos 1992; Mene-
ses 1993; Bittencourt
1997; Fonseca 1997);
colegbes e mercado
de arte (Veiga 1998);
entre outros.

HISTORICIZANDO COLECOES E MUSEUS ETNOGRAFICOS

bibliografia sobre cole¢des e museus tem crescido bastante

desde o século passado, a partir dos anos setenta.! Desde as duas

ultimas décadas daquele século, tem se tornado praticamente impossivel
um controle preciso sobre os problemas discutidos em cadauma das dreas
em que se divide esse campo de pesquisa. Ha os estudos voltados para
a histdria da ciéncia; estudos voltados para concepgdes de histéria, ou
temas precisos da historiografia; pesquisas dedicadas a histéria da arte;
estudos sobre cole¢des e museus na drea de histéria da antropologia; sem
contar as pesquisas desenvolvidas pelos chamados “estudos culturais”,
voltadas para a representacdo museografica de memdrias e identidades
sociais. E prudente, nesse campo, nos restringir auma determinada drea
de pesquisa. Minha proposta, neste caso, é uma reflexdo sobre alguns
problemas suscitados pelabibliografia. Mais precisamente, arespeito das
relagdes entre cole¢des e museus etnograficos e teorias antropoldgicas.
Se consultarmos o Dictionaire de l'ethnologie et de lanthropologie, pu-
blicado no inicio da década de noventa pela Presses Universitaires de
France, 14 poderemos ler um verbete relativamente extenso dedicado
aos “Museus”. A presenca e o contetdo desse verbete estdo associados a
problematizacdo dos processos de representagdo do outro, a problema-
tizagdo do discurso etnogréfico e darepercussdo deste junto as cole¢oes
e museus etnograficos. Jd na primeira frase, a autora do verbete aponta
no sentido de uma historicizacdo das relacdes entre museus e teorias



antropoldgicas: “Ao se acompanhar o percurso histérico da etnologia,
é forcoso constatar que cada etapa de renovagdo tedrica se faz acompa-
nhar de um projeto museografico” (Dias 1991a: 496-498). Dificilmente
encontrariamos algo semelhante em diciondrios publicados anterior-
mente aos anos oitenta.

NZo que cole¢des e museus etnograficos estivessem ausentes de tais
diciondrios, ou da reflexdo antropoldgica em geral. Mas sua presenca
se fazia de forma distinta. Na melhor das hipéteses, encontrariamos
mencio a cole¢des e museus como fontes de dados para a pesquisa et-
nogréfica, sobretudo dados relativos a chamada “cultura material”. Ou
ainda, essas cole¢des e museus poderiam também ser entendidos como
uma espécie de “prolongamento do campo”, a desempenhar um papel
importantena formaqéo dos etnélogos (como sugere Lévi-Strauss).?Num
e noutro caso, ndo se questiona o papel desempenhado por essas ins-
tituicdes na construcdo de uma determinada forma de representagio
do outro.

Na medida em que esse papel vem a ser problematizado, a “cole¢ao”
(ouapraticado “colecionamento”) ganha relevo enquanto uma categoria
de pensamento. Primeiramente, desempenhando uma fungio mediadora
essencial, e qualificando esse processo mesmo de apropriacido de objetos
retirados das chamadas sociedades ou culturas “primitivas”, e sua trans-
formagdo em “objetos etnograficos” preservados e expostos nos museus
ocidentais. Por esse prisma, a cole¢do aparece como uma categoria his-
térica e culturalmente relativa, prépria do ocidente moderno e sujeita as
suas transformagdes intelectuais e institucionais.

Mas seu uso na recente bibliografia sobre cole¢des e museus pode
assumir uma dimensdo mais ampla. Na verdade, ela vem a ser pensa-
da ndo apenas como uma categoria nativa do ocidente moderno, mas
como uma categoria universal, como uma pratica cultural presente em
toda e qualquer sociedade humana. Nesse sentido, ganha, em alguns
autores, rendimento analitico, servindo como eixo para uma andlise

comparativa.

2 Lévi-Strauss, num
texto publicado origi-
nalmente em 1954,
onde comenta o
papel dos museus de
antropologia na for-
macao dos etnélogos,
afirma: “...o contato
com os objetos, a
humildade inculcada
no musedgrafo pelas
pequeninas tarefas
que estao na base

de sua profissao

— desencaixotamento,
limpeza, manutencao
— o sentido agudo do
concreto que desen-
volve este trabalho de
classificacao, de iden-
tificacdo e de anélise
das pecas de colecao;
a comunicacdo com
o meio indigena, que
se estabelece indireta-
mente por intermédio
de instrumentos que é
preciso saber manejar
para conhecer, que
possuem além disso
uma textura, uma
forma, muitas vezes
mesmo um odor, cuja
apreensao sensivel,
mil e uma vezes repe-
tida, cria uma fami-
liaridade inconsciente
com géneros de vida
e de atividade lon-
ginquas; o respeito,
enfim, pela diversida-
de das manifestacoes
do género humano,
que nao poderia
deixar de resultar de
tantos e incessantes
desafios para o gosto,
ainteligéncia e o
saber, a que os obje-
tos aparentemente
mais insignificantes
submetem cada dia

o meusedgrafo; tudo
isto constitui uma
experiéncia de uma
riqueza e de uma
densidade que nao
terlamos razao em
subestimar” (1973
[1954]: 418-419).
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3 Krzysztof Pomian é
historiador e filésofo,
e associado ao grupo
dos historiadores dos
Annales. Ao longo
dos anos setenta

e oitenta publicou
diversos artigos sobre
colegbes e museus

na Europa moderna,
especificamente do
século XVI ao século
XVIII. Esses artigos,
juntamente com o
conhecido ensaio
sobre uma teoria geral
das colegoes, vieram
a ser reunidos no livro
Collecionneurs, ama-
teurs et curieux / Paris,
Venice: XVle-XVllle
siecle, publicado em
1987. Anteriormente,
em 1984, publica
Lordre du temps, um
estudo sobre con-
cepgoes de tempo no
ocidente. Em 1990,
publica LEurope et ses
nations, sobre iden-
tidade européia. O
autor, ao que parece,
continua ligado ao
tema das colecoes e
museus. Além de uma
excelente resenha a
respeito da crescente
bibliografia sobre
colegbes e museus
recentemente publi-
cada num niimero
dos Annales (1993),
o autor publicou ha
pouco na Revue de
Metaphysique et de
Morale um artigo em
que discute as rela-
¢oes entre historia,
memoria e os efeitos
das transformagoes
tecnolégicas desen-
cadeada nos ultimos
séculos sobre estas
relagoes (1998).

4 Embora nao os cite,
uma referéncia cer-
tamente importante
para as reflexdes de
Pomian sao os estudos
delJ. P Vernante
outros helenistas fran-
ceses sobre as con-
cepcoes a respeito do
visivel e do invisivel na
Grécia antiga (ver es-
pecificamente Vernant
[1973] 1990: 303-
330; e Gernet [1968]
1982:227-238).

A COLECAO COMO MEDIAGCAO ENTRE O VISIVEL E O INVISIVEL

Um dos autores centrais no debate assim define as colegdes:

“...todo conjunto de objetos naturais ou artificiais, mantidos temporaria ou definitiva-
mente fora do circuito de atividades econémicas, submetidos a uma protego especial

em um local fechado preparado para esta finalidade, e expostos ao olhar” (1987:18).

Autor de um livro bastante citado na bibliografia, Krzysztof Pomian
(historiador polonés trabalhando e publicando na Franca)?, ao elaborar
uma “teoria geral das cole¢des”, vai chamar a atengdo para o seguinte
ponto: a “cole¢do” é instituicdo universalmente conhecida, presente em
toda e qualquer coletividade humana, nas modernas sociedades comple-
xas, assim como nas chamadas “sociedades primitivas”, e nas sociedades
complexas tradicionais. Esses conjuntos de objetos integram, segundo
ele, um sistema de trocas sociais e simbdlicas entre distintas categorias
sociais, tais como reinos, impérios, clas, sociedades nacionais, etc; assim
como entre categorias cosmoldgicas tais como vivos e mortos, deuses e
seres humanos, passado e presente, presente e futuro, etc.

O carater universal da cole¢do deriva, segundo o autor, do papel me-
diador que ela desempenha entre os espectadores e o mundo “invisivel”
do qual falam os mitos, as narrativas e as histérias. Essa media¢ao, cabe
sublinhar, é realizada especificamente através dos objetos da colecio,
uma vez que, segundo seu entendimento, eles existem para serem “ex-
postos ao olhar”. Realizam assim uma mediacao entre os dois termos de
uma oposi¢do igualmente universal: o visivel e o invisivel. Os significados
atribuidos a esses termos, e as modalidades de relacio entre eles vao, evi-
dentemente, variar cultural e historicamente. Mas o que tornara possivel
acomparagdo entre diferentes periodos histéricos, entre diferentes socie-
dades ou culturas é precisamente a universalidade dessa oposi¢do®.

Na perspectiva assumida por Pomian, seriam entendidos como “co-
leges” conjuntos de objetos os mais diversificados: mobilia funeraria,
oferendas, dddivas e objetos expropriados em guerras, reliquias e objetos
sagrados. Além, obviamente, dos objetos que integram as cole¢des privadas
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e diferentes acervos museograficos do ocidente moderno. O que haveria de
comum entre esses diversos conjuntos de objetos, situados em contextos
socioculturais os mais distintos, seria o seu papel de intermedidrios entre
ovisivel e o invisivel. Esta funcdo mediadora resultaria de seu deslocamen-
to do circuito econdmico e utilitario, sua separagdo em lugares especiais,
sua exposicdo ao olhar (seja dos seres humanos, seja dos mortos, seja dos
deuses) e sua conseqiiente especializagio enquanto objetos cuja vocagio é
“significar” (daf o termo “semidforos” que a eles reserva)®.

Vale observar que o autor vai enfatizar a “cole¢do” enquanto uma
funcdo socioldgica de mediacdo entre o visivel e o invisivel. Assim
procedendo, deixa em segundo plano o conjunto de praticas sociais e
culturais por meio das quais as cole¢des vém a se constituir e se trans-
formar. Em outras palavras, como a oposicio visivel/invisivel vem a
se constituir historicamente, na medida mesmo em que se formam
aqueles conjuntos de objetos significativos que virdo a realizar uma
mediacdo entre esses termos. O que estou sugerindo é que, assumindo
essa perspectiva, o autor parece se deixar enfeitigar pela prépria ide-
ologia da cole¢do, a partir da qual esta é concebida como um espago
auto-suficiente, infenso as contingéncias histéricas, suprimindo-se
assim os processos histéricos econdmicos, politicos de produgdo que
a tornaram possivel.

O COLECIONAMENTO COMO PRATICA CULTURAL

Outro autor, cuja referéncia é constante nabibliografia sobre colegdes
e museus, é James Clifford®, historiador norte-americano que tem pro-
duzido vérios estudos sobre o pensamento antropoldgico no século XX,
e especialmente sobre a moderna concep¢io etnogréfica de cultura. E
a partir desse campo de reflexdo que ele vai se voltar para as praticas de
colecionamento do ocidente moderno e, em especial, para os processos
pelos quais os chamados “artefatos tribais” vieram, segundo ele, a ser
reapropriados pelos museus, sistemas de troca, arquivos disciplinares e
tradicdes discursivas do ocidente (1988:215).

5 Entre as formula-
¢Oes de Pomian esta

é bastante proble-
matica, uma vez que
assume uma oposicao
ontologica entre
objetos que existem
para significar (os “se-
miéforos”); e objetos
que, supostamente,
existitriam em razao
de funcoes exclusi-
vamente praticas. O
autor parece af incidir
no uso da chamada
“razéo pratica”,
objeto de uma pro-
blematizacao radical
por Marshall Sahlins
(1976).

6 James Clifford é
historiador e trabalha
atualmente no History
of Consciousness Pro-
gram na Universidade
da California, Santa
Cruz. Autor de uma
excelente monografia
sobre o etnégrafo e
missionario francés
Maurice Leenhardt
(Clifford 1982), tour-
nou-semaisconhecido
por seu livro The pre-
dicament of culture:
twentieth century
ethnography, literature
and art, publicado em
1988; e também pela
co-edigao do conheci-
doWritingculture, jun-
tamente com Georges
Marcus (1986). Nesses
estudos, Clifford sede-
dica a refletir sobre o
pensamento antropo-
légico no século XX,
emespecialaantropo-
logia francesa e suas
relagoescomomundo
intelectual modernis-
ta. £ também autor
de Routes: travel and
translation in the late
twentieth century, em
1997. E, mais recen-
temente, em 1998,
publica no Brasil uma
coletanea de textos:
A experiéncia etno-
gréafica: antropologia
e literatura no século
XX, organizada por
José Reginaldo Santos
Gongalves (Clifford
1998).
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James Clifford parte da universalidade da pratica do colecionamento.
No entanto, sua énfase desloca-se para as formas especificas que essa pra-
tica pode assumir em diferentes sociedades, e especialmente no ocidente
moderno. Segundo ele:

“Alguma espécie de ‘coleta’ em torno do self e do grupo - a composi¢éo de um ‘mundo’
material, a demarcagdo de um dominio subjetivo por oposi¢do a um ‘outro’ - é pro-
vavelmente universal. (...) Mas a nogdo de que essa coleta envolva a acumulagdo de
posses, aidéia de que aidentidade seja uma espécie de riqueza (composta por objetos,
conhecimento, memdrias, experiéncia) certamente nio é universal. (...) No ocidente,
o colecionamento, por longo tempo, tem sido uma estratégia para a elaboragdo de um

self, uma cultura e uma autenticidade possessivas” (Clifford 1988:218).

Na perspectiva de James Clifford, as praticas de colecionamento tém
papel constitutivo no processo de formacdo de determinadas subjetivi-
dades individuais e coletivas. No contexto das sociedades tribais e das
sociedades complexas tradicionais, essas praticas estdo associadas a re-
distribuicdo e ao processo de decadéncia natural e histérica; enquanto
que, no ocidente moderno, elas estdo associadas a acumulagio e a pre-
servagao.

Essas modernas praticas de colecionamento estdo no centro dos pro-
cessos de transformacio dos chamados “artefatos tribais” em “curiosi-
dades” (como eram classificados no século XIX), e posteriormente sua
reclassificagdo como “objetos etnograficos” ou como “arte primitiva”
(no século XX). Nessa transformacao, sdo atualizadas estratégias episte-
moldgicas, valores estéticos e politicos préprios do ocidente. Assim co-
leciona-se o que vem a ser classificado como “tradicional”, “auténtico”,
deixando-se de lado o que ha de hibrido, ou histérico num sentido atual
e emergente. Segundo o autor, o que se dramatiza nesses processos ¢ a
moderna concepg¢io etnografica de cultura (ou “culturas”, no plural e
com letra minuscula), associada por sua vez aos aspectos de “totalidade”,
“coeréncia”, “equilibrio” e “autenticidade”. O que é classificado como “tra-

dicional” garante aidéia de uma esséncia e uma continuidade no tempoa
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distinguir as culturas. Nesses processos esta presente uma determinada
concepgao datemporalidade, naqual a histéria é vista como um processo
incontroldvel de destruicéo, devendo as “culturas”, as “tradicdes” serem
“resgatadas”, “preservadas”, especialmente através do colecionamento e
exibi¢do de seus objetos (Clifford 1988).

Partindo-se do pressuposto de que sempre nos colecionamos a nés
mesmos, é por meio desses processos de colecionamento que vieram a
se constituir as identidades disciplinares do “etnégrafo” e do moderno
antropdlogo social ou cultural. E através desses processos que veio a se
formar o que o autor chama de “sistema de arte e cultura” do ocidente
moderno, constituido pelas relagdes entre as categorias “arte”, “cultura”
e “autenticidade”.

Em resumo, para o autor, o colecionamento estd no coragao mesmo
dos processos de formagdo de uma subjetividade moderna no ocidente, a
partir darelagdo deste com as chamadas sociedades “primitivas” ou “exd-
ticas”. Nas praticas que desencadeiam esses processos fazem-se presentes
valores centrais de ordem epistemoldgica, estética e politica.

O colecionamento, nessa perspectiva, ganha o status de uma metafora
privilegiada para descrever as relages do ocidente com aquelas socieda-
des e com sua prépria subjetividade, para pensar as formas de represen-
tacdo do outro. Nesses termos, a representagdo etnografica passa a ser
pensada como uma forma de colecionamento. Entre as vantagens que
podetrazer ouso dessametafora estd a énfase no carater necessariamente
parcial dessa representacdo. Afinal, uma colegdo é sempre parcial, ela
jamais atinge uma totalidade. Pela suanatureza mesma, ela problematiza
essa totalidade, ja que uma colegdo jamais se fecha. Trata-se portanto
de um conhecimento sempre situado, produzido a partir de um sujeito
situado numa posi¢do relativa. Um sujeito limitado a produzir, portanto,
“verdades parciais”.

0O uso dessa metafora para pensar a cultura sugere que esta possa
ser vista em constante reconstrucdo, como um processo hibrido, sempre
parcial, precdrio, contingente, jamais fechando-se numa totalidade. A
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7 Nélia Dias é pro-
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Departamento de
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da Universidade de
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andlise critica da ideologia da cole¢do mostra precisamente o esforco
sempre irrealizado no sentido de constituir essa totalidade, na medida
mesmo em que exclui o que seja considerado “inauténtico”. Em outras
palavras, o colecionamento, na perspectiva desse autor, parece um pro-
cesso dividido contra si mesmo, articulado por uma permanente tensdo
entre totalizacdo e fragmentacio.

Essa perspectiva em relagdo as formas de representagido etnografica
define-se por oposigdo contrastiva em relacdo as formas presentes no
século XIX, com a antropologia evolucionista, e no século XX, com a mo-
derna antropologia social e cultural.

COLECIONAMENTO E CONHECIMENTO: A EXPERIENCIA DO OLHAR

E um pressuposto epistemoldgico das colecdes e dos museus que o ato
de olhar (objetos expostos) equivale a conhecer algo que estd além dos
préprios objetos e que estes de algum modo evocam (Jordanova 1989).
Esse processo nio é absolutamente natural.

Como entdo se dd essa transformagdo? Como um objeto, por si insig-
nificante, passa a merecer a atencdo especial reservada a objetos que,
supostamente, ao serem olhados, possibilitam o conhecimento de deter-
minadas realidades invisiveis? (Kirschenblatt-Gimblett 1991).

Para que se realize o processo de transformagao de “artefatos tribais”
em “objetos etnograficos” (ou “arte primitivas”), se fazem necessérias diver-
sas mediagOes. Estas variam desde as formas de aquisi¢do desses artefatos, o
contexto social e cultural em que foram adquiridos, sua transferéncia para
colegdes privadas e museus, sua reclassificacdo e, ndo menos importante,
suas formas de exposicao, e os processos visuais que tornam possivel a sua
recep¢do por parte dos espectadores. Alguns autores, presentes na biblio-
grafia de colegGes e museus, vdo abordar exatamente esse problema. Seu
ponto de partida é o reconhecimento de que o olhar desses espectadores
nao é absolutamente uma experiéncia natural, mas, na verdade, uma expe-
riéncia codificada segundo regras varidveis cultural e historicamente.

Os estudos de Nelia Dias’ (autora daquele verbete sobre “Museus” que
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mencionamos acima) trazem alguns problemas originais para a analise
das relagdes entre teorias antropoldgicas e colegdes etnograficas no sé-
culo XIX. Ela 4 autora de um estudo monogréfico, publicado na Franga,
sobre a transformagao do antigo museu Trocadéro no Musée de 'Homme em
Paris, e sobre areclassificagdo do acervo de “curiosidades” como “objetos
etnograficos” e em seguida “arte primitiva”, referéncia importante para
os artistas modernistas nos anos vinte.

Nestes comentarios vou me concentrar num pequeno artigo publi-
cado pela autora (1994), no qual explora alguns problemas importantes
na relacdo entre teorias antropoldgicas, cole¢des e exposigdes etnogra-
ficas e modalidades distintas de construcio cultural do “olhar”. Em seu
“Looking at objetcs: memory, knowledge in nineteenth-century ethno-
graphicdisplays” (1994: 164-176), Dias discute inicialmente a relagdo entre
visdo, conhecimento e memdria; e em seguida explora a relagdo entre
modalidades de visdo e formas de exposi¢do museografica.

A exemplo de James Clifford (1988) e outros (Karp and Lavine 1991),
Dias parte do reconhecimento das préticas de colecionamento enquanto
historicamente determinadas, o que torna possivel o questionamento
dos sistemas de representacdo usados para transmitir conhecimento
(1994:164). Desse modo, a pergunta que ela propde inicialmente é: que
tipo de conhecimento transmitem os museus? O que significa “ver” uma
cultura e “entendé-la” olhando objetos? (1994:164)%.

Diasassinalaas conexdes histdricas entre antropologia e achamada “his-
téria natural” no século XIX, conexdo que se faz especialmente presente
nos processos metodoldgicos de observagdo, colecionamento e classificagdo
(1994: 164). Essa valorizagdo da observagao, segundo os cAnones da histé-
ria natural, transformou-se depois, com a moderna antropologia social e
cultural, em “observagio participante” e, com esta, o “trabalho de campo”
(1994:165). Desse modo, a énfase colocada sobre a observacio, além da convic-
¢do, ja assinalada por outros autores (por exemplo, Fabian 1983:107), de que
o conhecimento antropoldgico estd baseado na observagio e é validado por

ela, fez com que a “visao” viesse a ser valorizada, em detrimento de outros

8 Questdes que, por
sua vez, sdo também
formuladas por outros
autores presentes

na bibliografia sobre
colegbes e museus
(ver Haraway 1989;
Jordanova 1989; Kirs-
chenblatt-Gimblett
1991; entre outros).
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sentidos. Mas, assinala Dias, diversos autores que focalizaram e criticaram o
que chamam de “visualismo” do conhecimento antropoldgico estavam vol-
tados para as metaforas visuais presentes no texto, e ndo para as exposi¢des
de objetos (Fabian 1983; Clifford e Marcus 1986; Tyler 1987). E é para estas que
se dirige sua reflexdo. Ela sugere que se assuma um enfoque histérico para
entender as diversas formas que pode assumir essa associagdo entre visdo e
conhecimento antropoldgico. Uma vez que a visdo parece se constituir num
modo privilegiado desse conhecimento, o que é para ser visto num museu
muda de um periodo histérico para outro - assim como mudam as relagdes
e adivisdo entre o visivel e o invistvel.

A autora chama a atengio para a énfase concedida, no século XIX, aos
objetos em detrimento das palavras. A vasta e diversificada quantidade
de colegdes e museus nesse periodo, que ja mereceu o titulo de “era dos
museus”, parece sustentar sua afirmaqéo. No caso dos museus etnogréﬁcos
desse periodo, assinala Dias, é possivel perceber duas modalidades de expo-
sicdo de objetos: 0 arranjo “tipoldgico” e o arranjo “geografico”, associados
aduas diferentes modalidades de visdo e dois diferentes tipos de memdria,
dois diferentes modos de adquirir e reter conhecimento (1994:165).

Enquanto Pomian, como vimos anteriormente, concebe a relagdo vi-
sivel /invisivel como uma oposi¢do universal a ser mediada pelas cole-
¢Oes, Dias vai deslocar suaandlise para o “olhar” enquanto uma categoria
histérica e culturalmente determinada, e para o entendimento de como
distintas modalidades do “olhar” podem estar articuladas a concepgdes
diversas sobre o que é visivel e o que é invisivel em diferentes culturas e
diferentes momentos histéricos.

Desde o século XIX, o conhecimento antropoldgico tem estado asso-
ciado as metéforas visuais. Umavez que o antropdlogo é definido comoum
“observador”, e que o sujeito é definido pela condigdo mesma daquele que
olha -endodo que é olhado -, esse conhecimento leva a objetificagdo do
outro. Este outro, o “primitivo”, é representado como distante no espago
e no tempo: um tempo e espaco definidos por oposigdo ao discurso antro-
polégico, por sua vez definido no tempo presente e no espago atual.
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E o conceito de cultura entendido como uma totalidade materializa-
da por objetos - especificamente em Edward B. Tylor (1832-1917) - que
torna possivel a ordenagdo dos artefatos na forma de listas. Além disso,
essa concepg¢ao de cultura como uma entidade que pode ser visualizada
através dos objetos confere a estes, individualmente considerados, o papel
metonimico de representar aquele todo abstrato. A categoria “espécime”
(usadano século XIX para classificar os artefatos etnograficos) funcionava
precisamente como uma ilustragdo da “espécie”.

Os modos “tipoldgico” e “geografico”, de certamaneira, balizavam, se-
gundo Dias, os debates cientificos e pedagdgicos no século XIX. O primeiro
privilegiavaaforma dos objetos. Além disso, ele torna possivel tragar uma
linha seqiiencial do mais simples ao mais complexo, independentemente
da origem geogréfica dos objetos expostos. Ele ilustrava um conceito li-
near de evolugdo e seu pressuposto de uma mente humana universal. Os
artefatos considerados mais simples eram colocados do lado esquerdo,
enquanto que os que eram considerados mais complexos eram colocados
dolado direito. De tal forma que o espectador acompanhava visualmente
um esquema similar aos est4gios da evolugio (1994:168). Ao espectador era
possivel transcender o espaco e o tempo préprio dos objetos e situar-se no
espaco intemporal, abstrato e analitico do museu (1994:168). O olhar desse
espectador dirigia-se a uma construgio tedrica que era encaminhada a
mente desse espectador. O arranjo tipoldgico, além disso, pressupunha
uma ordenagdo classificatéria do mais simples ao mais complexo; e tam-
bém das atividades supostamente mais necessdrias as supostamente mais
supérfluas (1994:168). Dias observa ainda que esse arranjo articulava um
esquema mnemdnico analogo ao da escrita, deslocando-se o olhar do
espectador da esquerda para a direita, como no ato de ler um texto.

Se o arranjo tipoldgico tinha como propésito demonstrar a evolugao
da cultura como principio universal, ja o modo geografico tinha como
propésito mostrar o modo de vida caracteristico de determinada regido.
A énfase af recai nas particularidades das culturas. Desse modo, ndo im-
portava apenas a forma exterior dos objetos expostos, mas sim a sua lo-
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calizagdo em determinado ambiente geografico, sua produgio, seus usos
e seus significados (1994:170). Nessas modalidades de exposi¢do é muito
comum apresentarem-se cenas da vida diaria.

Essearranjo pressupunhaum outro modo de ver. Outro modo de tornar
visivel o invisivel. Nele buscava-se o significado dos objetos, o que exigia
que se chegasse a descobrir aquelas relagdes que ndo eram perceptiveis
imediatamente no ato de ver. Essas relagdes ocultas eram acessiveis apenas
através do trabalho de campo (1994:170). O olhar do espectador era solici-
tado a se projetar para além da superficie, para além do quadro horizon-
tal e mergulhar verticalmente (1994:171). Os artefatos eram expostos néo
paraevidenciar principios (como no arranjo tipoldgico), mas para levantar
questdes, levar adescobertas e desafiar os valores dos visitantes (1994:171),
uma vez que esse outro que era representado deixava de ser apenas um
personagem no processo evolutivo (como na antropologia evolucionista), e
tornava-se orepresentante de culturas radicalmente distintas do ocidente
(como vem a ser no discurso da moderna antropologia social e cultural). O
tipo de olhar af presente ndo poderia ser o olhar desengajado que caracte-
rizava os arranjos tipoldgicos.

Em contraste com os arranjos tipoldégicos, o arranjo geografico volta-
se para um espago concreto, situado geografica e temporalmente. Mas,
paradoxalmente, esses arranjos, ainda que mostrem a vida de um povo
na sua singularidade e situados geografica e temporalmente, terminam
por apresentar a cultura como se num eterno presente, estavel e imutavel
(1994:171). O espectador, nessas modalidades de exposicao, é convidado a
ocupar o lugar do antropdlogo, como se fosse este no campo, procedimen-
to andlogo ao que é articulado nas monografias cldssicas (1994:172).

Outro aspecto importante assinalado pela autora é que, no caso dos
arranjos geograficos, dispensa-se a intermediacdo de principios classi-
ficatérios, e pressupde (na medida mesmo em que faz uso de manequins
e reconstrucdes de aldeias) a convic¢do de uma visdo ndo mediada, uma
visdoimediata, livre dainterven¢do humana (1994:172). Em contraste com
o arranjo tipolégico, solicitava-se af um olhar que implicava, em certo
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grau, a participagdo do observador. Propicia-se ao visitante a experiéncia
desertransportado,aexperiénciaimaginariade uma “viagem”. O “realis-
mo” torna-se uma forma privilegiada de representacdo antropoldgica. Os
arranjos geograficos, especialmente na forma de reconstituicdo de cenas
cotidianas da vida de um aldeia, contribuiram decisivamente, segundo a
autora, para a dissolugdo entre realidade e sua representacio (1994:172).

Ambos os modos de exposi¢do pressupdem concepgdes de cultura,
segundo as quais esta pode ser materializada através de coisas tangiveis, e
podendo, portanto, ser exposta (1994:173). Essa estratégia de exposicdo, ao
lado do processo mesmo de colecionamento de artefatos leva a convicgdo
de que a cultura € algo caracterizavel por certas espécies de objetos. A
determinadas sociedades ou culturas é atribuido um determinado tipo
de objeto (1994:173). Nas dltimas décadas, algumas experiéncias museo-
légicas tém incorporado recursos sonoros, com o propésito de deslocar
essa tradicional énfase visual (1994:174).

Um tema no entanto que ndo é trazido pela autora, pelo menos néo o
é de forma explicita, é a no¢do de “autenticidade”, e que, como sabemos,
desempenha um papel central no discurso das cole¢des e museus. Assim,
o efeito visual realista a que a autora alude, é na verdade qualificavel pelas
ideologias da autenticidade a partir das quais as exposicdes de objetos et-
nograficos sdo organizadas. Nos arranjos geograficos, que sio a matriz das
representagdes etnograficas das culturas no século XX, mostram-se nao
apenas objetos, mas modos de vida singulares. A no¢do de autenticidade af é
relativa ndo apenas aos objetos mas basicamente em relagio a esses modos
de vida distintos. O que parece marcar a literatura etnografica no século
XX (e ndo sé a literatura etnogréfica) é a busca de uma autenticidade ao
mesmo tempo existencial, estética, epistemoldgica. Seguindo a proposicao
expressa peloverso de Baudelaire (“...qualquer lugar foradaqui...”), artistas,
escritores e etndgrafos vdo buscar, fora dos limites da civilizagdo ocidental
(ou em suas margens) formas de vida que representem uma alternativa
critica a “inautenticidade” da moderna civilizacdo urbana, industrial do
ocidente (Clifford 1998).

{josé reginaldo santos gongalves}

55



9 Faco uso aqui aqui
das reflexoes de Jean
Pierre Vernant sobre
as categorias “visivel”
e “invisivel” na Gécia
antiga em estudos
acima citados.

10 Para uma elabo-
racao da categoria
"mistério”, associada
a situagdes sociais
marcadas pela dife-
renca, ver (Burke 1966:
223-239).

Aoseavaliaraautenticidade das representagdesarticuladas por colegdes
e museus etnograficos, e especificamente das exposi¢des etnograficas, esse
valor poderd ser concebido de duas formas distintas. Ora pelo que chamei
de “autenticidade aurdtica™ uma concepgdo centrada no principio da ndo
reprodutibilidade dos objetos, e voltada paraaoriginalidade, singularidade e
permanéncia destes; ora pelas formas “ndo aurdticas” de autenticidade, arti-
culadas pelo principio mesmo dareprodutibilidade, e nas quais os objetos sao
reproduzidos e transitdrios (Gongalves 1988; ver capitulo VI deste livro).

Emuma e outra concepgao de autenticidade estdo presentes idéias dis-
tintas a respeito da “imagem” (ou do objeto), ou do “visivel” e sua relagdo
com o que é por elarepresentado, ou com o “invisivel . No primeiro caso,
aimagem (ou o objeto), ou o “visivel” é entendido como uma “encarnagdo”
do “invisivel”, uma espécie de “revelacdo” de uma realidade; de certo
modo, os objetos expostos sio uma emanagdo, ou uma manifestagdo da
prépriarealidade “invisivel” que eles representam (uma mascara Tukuna
é a forma “visivel” da totalidade que é a cultura Tukuna).

No segundo caso, a imagem (ou o objeto), ou o “visivel” é entendido
como uma “imita¢do da aparéncia”, como uma “cépia imitando um mo-
delo”, valorizando-se o “visivel” em detrimento do “invisivel”. O esforco
af é no sentido de que as imagens (ou os objetos) venham a ilustrar, ou
documentar, e ndo manifestar a realidade que representam.

As teorias antropoldgicas de cardter mais universalista (e que enfa-
tizam a similaridade entre as culturas e a redutibilidade destas a mo-
delos tedricos abstratos) acompanham bem esta segunda concepgio da
imagem. J4 as de cardter relativista (e que enfatizam as diferencas entre
as culturas e a irredutibilidade dessas diferencas) parecem se adequar
melhor a primeira concepgdo a respeito das relagdes entre a imagem e
o0 que por ela é representado. No primeiro caso, temos uma visualidade

mediada pela “transparéncia”; no outro, pelo “mistério™.

Di1SCURSO ANTROPOLOGICO E VISUALIDADE

Mas, afinal, que podemos aprender sobre as teorias antropoldgicas
da cultura estudando as formas que assumem quando visualmente re-

56  {antropologia dos objetos: cole¢Bes, museus e patrimdnios}



presentadas por meio de coleges e exibi¢des? Qual a especificidade da
linguagem das colecdes e museus? Afinal, o que pode nos oferecer esse
tema das colegdes e museus (em suas relacdes com as teorias antropold-
gicas), e que os textos antropoldgicos e etnograficos em si mesmos ndo
oferecem?

Neste momento de nosso raciocinio, faz-se necessario trazer aoposigao
visivel /invisivel, ou a funcdo mediadora que desempenham as colecdes
entre uma e outra dimensdo. Afinal, as colegdes existem para serem exi-
bidas. Elas implicam necessariamente em modalidades distintas do olhar.
Considerando-se, evidentemente, que este érgdo nio realiza sua fungio
sendo por meio de cddigos culturais (regimes visuais) especificos.

No plano das ideologias das cole¢des e museus etnograficos, os objetos
expostos tornam possivel umarelagio direta, imediata entre o espectador
e a experiéncia humana representada. O que esses estudos revelam é a
extensa e diversificada série de mediagdes por meio das quais se realiza
o processo de transformacao de artefatos tribais em objetos etnograficos
aintegrar cole¢des e museus. E entre essas mediagdes, aquela que define
a especificidade mesma do tema, qual seja, o ‘efeito visual’ produzido
por essas instituicdes. A visualidade mesma deixa de ser pensada como
uma experiéncia natural e é mostrada como o resultado de uma série de
regras variaveis em termos culturais e histéricos.

Essa mediacdo visual qualifica esse processo de comunicagio entre a
academia e o espago extra-académico, operado pelas cole¢bes e museus
etnograficos. Estas institui¢cdes ocupam uma posi¢do liminar entre um e
outro espaco. Nesse processo, as teorias antropoldgicas, uma vez elabora-
das conceitualmente na academia, vém a ser difundidas junto ao grande
publico através de exposicdes em museus (e através de outros meios, tais
como filmes, fotografias, videos, etc.)."*

O que nos possibilita esse foco sobre o tema das cole¢des e museus é
perceber os processos sociais por meio dos quais essas teorias vém a ser
elaboradas, transformadas, difundidas, exercendo um papel formador
junto asociedade. A histéria da disciplina (damodernaantropologia social

11 Sem contar, evi-
dentemente, que a
producdo mesma des-
sas teorias j& envol-
vem evidentemente
determinados codigos
visuais, determinadas
modalidades de olhar,
imagens privilegiadas.
Ou seja, quando o
etnografo transforma
sua “experiéncia de
campo” em “etnogra-
fia"”, ja nesse processo
se fazem presentes
codigos visuais es-
pecificos. Além de
escrever, 0 pesquisa-
dor antropolégico de
campo fotografa e
filma, trazendo em-
butida nessa atividade
concepcoes a respeito
daimagem. Ou seja,
juntamente com de-
terminada estratégia
tedrica, ou de repre-
sentacao etnogréfica,
vai uma estratégia
visual, uma determi-
nada concepgao a
respeito da imagem e
de sua relagdo com o
que ela representa.
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e cultural) passa a ser entendida como parte de um contexto histdrico e
intelectual mais amplo. Mais que uma “disciplina”, no sentido mais estrito,
profissionalizado e académico do termo, podemos perceber a antropolo-
gia como uma forma de vida, ou como um jogo de linguagem, passivel de
transformacdes de um a outro periodo histérico.
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az parte do senso comum dos antropdlogos sociais ou culturais a
idéiade que, ao estudarmos nossas préprias sociedades, a tarefa
principal é estranhar nosso cotidiano, nossas relagdes, asidéias
e valores com as quais mantemos umarelagdo de familiaridade.
Evidentemente, os museus, enquanto instituigdes, enquanto um sistema
de relagdes sociais e um conjunto de idéias e valores, fazem parte do coti-
diano das modernas sociedades complexas e particularmente das grandes
cidades. Meu objetivo aqui serd fazer um exercicio de estranhamento
em relagdo a essas instituicdes e sua relacdo com o espago urbano. Mais
precisamente, trazer algumas idéias no sentido de desvendar as 16gicas
culturais que informam as diferentes experiéncias humanas associadas
a distintos modelos de museus e suas relagdes com o espaco da cidade.

NARRATIVA E INFORMACAO

Em um texto ja bastante conhecido, escrito em 1936, Walter Benja-
min desenvolve algumas reflexdes que se tornaram classicas a respeito
do “narrador”. Ele inicia o texto com a constatac¢do do declinio e desa-
parecimento da narrativa, de nossa capacidade de narrar, processo que
estd intimamente associado a perda de nossa “faculdade de intercambiar
experiéncias” (1986:198). Pois é precisamente “A expriéncia que passa de
pessoa a pessoa [que] é a fonte a que recorreram todos os narradores”
(1986:198).



A narrativa, enquanto uma modalidade especifica de comunicagio
humana, floresce num contexto marcado pelas relagdes pessoais. O nar-
rador é alguém que traz o passado para o presente na forma de memoria;
ou que traz para perto uma experiéncia situada num ponto longinquo
do espago. A narrativa sempre remete a uma distancia no tempo ou no
espaco. Essa distancia é mediada pela experiéncia pessoal do narrador.
Para Benjamin, os grandes modélos de narradores eram o velho artesao
que conhecia as tradi¢des de sua aldeia e 0o marinheiro que narrava suas
experiéncias adquiridas em viagens.

O narrador sempre impunha a sua marca pessoal em suas estérias.
Enquanto modalidade de comunicagio, a narrativa sempre deixa rastros
humanos. Como a marca das maos do artesdo num objeto que produz.
H4 uma forte relagdo pessoal entre o narrador e suas estérias e com sua
audiéncia. Relagdo esta que passa necessariamente pelo corpo. O narra-
dor, ao contar uma estdria, faz uso do seu corpo, especialmente de suas
maos. Segundo Benjamin:

“...a narragio, em seu aspecto sensivel, ndo é de modo algum o produto exclusivo
da voz. Na verdadeira narragdo, a mio intervém decisivamente, com seus gestos,
aprendidos na experiéncia do trabalho, que sustentam de cem maneiras o fluxo do

que é dito” (1986:221).

Outro aspecto importante na caracterizagdo dessa forma de comuni-
cagdo humana é a auséncia de qualquer explicacdo. A narrativa se basta
a si mesma e dispensa qualquer esférco, por parte do narrador, no sen-
tido de explicar os acontecimentos narrados. A audiéncia é livre para
interpretar a estéria como quizer. Essa auséncia de explicagdes deixa
livre o terreno para o que é fundamental na narrativa: o intercimbio de
experiéncias. Segundo Benjamin, quanto mais renuncia as explicacdes
psicolégicas, mais a narrativa se gravard facilmente na memdria dos ou-
vintes. Em suas préprias palavras, “Quanto mais o ouvinte se esquece de
si mesmo, mais profundamente se grava nele o que é ouvido” (1986:205).
Processando-se em camadas muito profundas do psiquismo, esse processo
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deassimilagdo “... exige um estado de distensdo que se torna cada vez mais
raro” (1986:204) no cotidiano de uma cidade moderna.

Com o declinio da experiéncia no contexto da grande metrépole, de-
senvolve-se uma outra forma de comunicagdo humana peculiar a esse
novo contexto: a informagao. A imprensa é uma das suas manifestagdes.
E ela em grande parte a responsavel pelo desaparecimento da narrati-
va. Com o seu advento, desaparece o contexto de relagdes inter-pessoais
onde floresce a narrativa. A informacio é fruto de um universo marcado
pela heterogeneidade dos cddigos sécio-culturais, pela impessoalidade
e pelo anonimato. A narrativa, como vimos, é fundada na possibilidade
de compartilhar experiéncias, portanto numa coletividade interligada
por lagos afetivos. A informagao dirige-se a individuos isolados, 4&tomos
sociais desprovidos daréde intensa de relagdes que caracteriza onarrador
e sua audiéncia. A informacio, em contraste com a narrativa, ndo deixa
rastros, ndo deixa marcas pessoais. Enquanto a narrativa trazia estdrias
que vinham de longe no tempo ou no espago, a informagao se prende ao
que é préximo. A narrativa trazia embutido um saber que vinha de longe
e dispunha portanto de uma autoridade que podia mesmo dispensar a
sua verificacdo pela experiéncia. Segundo Benjamin:

“...ainformagéo aspira a uma verificagdo imediata. Antes de mais nada, ela precisa
ser compreensivel ‘em si e para si’. Muitas vezes ndo é mais exata que os relatos
antigos. Porém, enquanto esses relatos recorriam freqiientemente ao miraculoso,
é indispensdvel que a informacio seja plausivel. Nisso ela é incompativel com a arte

da narrativa” (1986:203).

Finalmente, associado a esse ultimo aspecto da informagao, esta o
de que os acontecimentos que ela nos traz ja chegam com explicagdes, o
que restringe radicalmente o leque de interpretagdes possiveis de serem
elaboradas pelo leitor. Além disso, o processo de assimilacio pelo leitor é
bastante inferior ao produzido pela narrativa, uma vez que nio se verifica
na informacao aquele estado de distenséo psicoldgica caracteristico do
ouvinte de uma narrativa. Esse estado é incompativel com o ritmo intenso
da grande cidade.
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O FLANEUR E O HOMEM-DA-MULTIDAO

0O declinio da experiéncia na grande metrdpole traz consigo, junta-
mente com o fim da narrativa e o advento da informacao, o surgimento
de alguns personagens tipicos desse contexto. O mesmo Benjamin elabora
uma outra distingdo que estd associada a que acabamos de expor e que
ilumina algumas dessas modalidades de experiéncia humana. Trata-se
da distingdo entre o “flaneur” e o “homem da multidao”.

Um e outro representam modos diversos de reagir ao universo da
grande cidade, ao seu ritmo vertiginoso e sua impessoalidade. O flineur
recusa-se a ser absorvido por esse ritmo, recusa-se a perder sua subjeti-
vidade no universo da multidao. Ele caminha lentamente e experimenta
subjetivamente cada detalhe visual, tactil, auditivo ou olfativo das ruas
da cidade. O fundamento do pensamento e da experiéncia da flinerie é a
ociosidade, a contemplagdo. Segundo Benjamin:

“0 pedestre sabia ostentar em certas condi¢des sua ociosidade provocativamente.
Por algum tempo, em torno de 1840, foi de bom-tom levar tartarugas a passear nas
galerias. De bom grado, o flaneur deixava que elas lhes prescrevessem o ritmo de

caminhar” (1989a:122).

Num texto escrito em 1936, em Paris, Edmond Jaloux, citado por Ben-
jamin, diz:

“Um homem que passeia ndo devia se preocupar com os riscos que corre, ou com as
regras de uma cidade. Se uma idéia divertida lhe vem a mente, se uma loja curiosa
se oferece a sua visdo, é natural que, sem ter de afrontar perigos tais como nossos
avés nem mesmo puderam supor, ele queira atravessar a via. Ora, hoje ele ndo pode
fazé-lo sem tomar mil precaugdes, sem interrogar o horizonte, sem pedir conselho
adelegacia de policia, sem se misturar a uma multiddo aturdida e acotovelada, cujo
caminho estd tragado de antemio por pedagos de metal brilhante. Se ele tenta
juntar os pensamentos fantdsticos que lhe ocorrem, e que as visdes da rua devem
excitar, é ensurdecido pelos alto-falantes ... desmoralizado pelos trechos de didlo-

gos, dos informes politicos e do jazz que se insinuam pelas janelas...” (1989a:210).
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Nesse mesmo texto, ele acrescenta, numa caracterizagao da ﬂdnerie:
“Sair quando nada nos forga a fazé-lo e seguir nossa inspiragdo como se
o simples fato de dobrar a direita ou a esquerda ja constituisse um ato
essencialmente poético” (1989a:210).

Como se pode perceber, o que ganha destaque na caracterizagdo do
flaneur é o seu compromisso com o écio. Esse é um outro motivo que o situa
na contra-mao dos modernos processos de divisdo social do trabalho. Esse
4cio no entanto esconde um intenso interésse na vida a sua volta. Num
universo marcado pelaimpessoalidade e pelo anonimato garantidos pela
reserva psicoldgica caracteristica do habitante das grandes cidades, o
flaneur se dedica a advinhar pelas roupas, gestos, voz, modo de caminhar,
a profissdo, a origem e o carater dos transeuntes.

Seu deslocamento pelas ruas da cidade, embora casual e ocioso, é mo-
tivado pela possibilidade de, a qualquer momento, experimentar a desco-
berta de alguma dimensao de realidade desconhecida, exdtica, distante no
tempo ou no espago. O museu pode ser um dos locais dessa experiéncia.

Ora, esses atributos sdo precisamente os que estdo ausentes na carac-
terizacdo do “homem-da-multiddo”. Este pode ser descrito como o que
aconteceria ao flaneur se lhe fosse retirado o seu ambiente. F a intensifica-
¢do dos processos caracteristicos da grande cidade, a vasta heterogenei-
dade de cédigos sécio-culturais, a intensificacdo da atitude psicoldgica de
reserva do habitante da grande cidade, o aumento do trafego e do ritmo
de deslocamento da populagdo, que inviabilizam a experiéncia do flaneur,
assim como a informagcdo inviabiliza a narrativa. 0 homem-da-multidao,
em contraste com o fldneur, identifica-se maniacamente com a multiddo
e seu ritmo vertiginoso. Dele esta ausente a dimensao subjetiva do fla-
neur, a atitude de interésse e curiosidade pelo que ocorre a sua volta. Ele
certamente tem sua atenc¢do mobilizada pela multiddo, mas ele se deixa
levar de modo maniaco pelo movimento desta. Ele ndo a observa, como
faz o flaneur, mantendo seu ritmo prdprio. O homem-da-multidio tende
a se definir como um niimero num universo progressivamente marcado
pelo igualitarismo e pelo carater abstrato das relagdes.
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E preciso acrescentar que um e outro tipo tém como pano de fundo
um espaco progressivamente ocupado por um outro tipo humano bas-
tante comum nas grandes metrdpoles: aquele dotado de uma estrutura
de personalidade e um modo de conduta caracterizada por Georg Sim-
mel através da expressdo “blasé”. Trata-se de uma estrutura psicoldgica
desenvolvida pelos habitantes dos grandes centros urbanos e que tem
como fungio protegé-lo da vasta quantidade de estimulos sensoriais e
psicdgicos a que ele é submetido cotidianamente. Uma atitude de reser-
va, de frieza ou de indiferenca diante de tudo que se passa a sua volta.
Segundo Simmel:

“A esséncia da atitude blasé consiste no embotamento do poder de discriminar. Isso
ndo significa que os objetos ndo sejam percebidos (...) mas antes que o significado e
os valores diferenciais das coisas, e daf as préprias coisas, sdo experimentados como
destituidos de substancia. Elas aparecem a pessoa blasé num tom uniformemente pla-
no e fosco; objeto algum merece preferéncia sébre outro. Esse estado de dnimo é o fiel

reflexo subjetivo da economia do dinheiro completamente interiorizada” (1973:16).

O universo social dessa atitude é estruturada a partir de um vasto e
heterogéneo conjunto de cédigos sécio-culturais pelos quais os habitan-
tes de uma grande cidade transita diariamente. E quanto maior e mais
diferenciado esse conjunto, quanto mais numerosas e mais heterogéneas
nossas relagdes cotidianas, mais nos individualizamos, mais intensifica-
mos nosso universo subjetivo e nossa atitude de reserva em em relagao

aos outros, £ a moderna experiéncia sécio-cultural do individualismo.

Minha sugestdo é a de que usemos essas distingdes paradesenharmos
alguns modélos conceituais para pensarmos os museus e entender seu
surgimento e suas transformagdes em fungdo de suarelagdo como espago
da grande cidade e especificamente com o publico.

Esquematicamente, poderiamos distinguir dois modelos a que chama-
riamos o “museu-narrativa” e “museu-informacdo”. Cada um deles cor-

responderiaaumtipo de relagdo com o puiblico e a experiéncias humanas
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situadas num continuum cujos polos seriam delimitados pelas figuras do
flaneur e do homem-da-multidao.

O MUSEU-NARRATIVA E A FLANERIE

O museu-narrativa surge e se desenvolve em um contexto urbano
onde a relagdo com o publico ainda guarda uma marca pessoal. Ele ndo
é um museu feito para atender grandes multiddes. Quantitativamente
seu publico é bem restrito; qualitativamente, seleto. E provéavel que néle
caminhe confortavelmente o ﬂdneur; mas certamente nao se reconhecerd
nesse espaco o “homem da multiddo”. Dessa relacdo o museu-narrativa
retira uma série de caracteristicas definidoras.

A fruigdo do museu-narrativa supde da parte do visitante um estado
de distensao psicoldgica que ndo é mais possivel no contexto de uma
grande metrdpole com seu ritmo intenso, frenético, incompativel com a
flanerie. Ndo por acaso, Benjamin chama de “casas de sonho” os museus
parisienses do século XIX visitados pelo flineur (1989b:422-433). Essa ex-
periéncia supde aquele estado de distensdo psicoldgica préxima da ex-
periéncia do narrador e dos seus ouvintes.

Essa fruigdo supde, por sua vez, uma determinada configuragdo do
espaco do museu e dos objetos expostos. Esse espago tende a ser identifi-
cado como um interior, a separagdo comrelagdo ao espago daruabastante
marcada, o que repercute na iluminagdo. Uma grande quantidade de ob-
jetos sdo expostos, acumulando-se em salas e vitrines, sem textos que os
situem em algum periodo histérico. O deslocamento dos visitantes se faz
com lentid3o. Os objetos se impdem a atengdo dos visitantes, exercendo
seu poder evocativo. Moedas, méveis, espadas, medalhas, louga, quadros,
vestudrio, um conjunto heterdclito de objetos ocupa amplamente os es-
pagos dedicados a exposigdo. Esses objetos também estdo ligados a expe-
riéncia, pelo menos a experiéncia de determinados grupos e categorias
sociais, por exemplo as familias de elite. Eles desencadeiam a fantasia
do visitante, uma vez que nio estdo amarrados a qualquer informagdo
definida. Configuram um espaco propicio a flanerie.
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Em um belissimo estudo comparativo sébre o Museu Imperial de
Petrdpolis e o Museu Histdrico Nacional, Myrian Sepulveda dos Santos,
analisando o espago deste ultimo nos anos da administragio Gustavo
Barroso, afirma:

“O retrato de qualquer uma das salas arrumadas na época de Barroso nos d4 a sen-
sacdo de que a superabundéncia era considerada o meio mais adequado para que
as obras adquirissem valor. Praticamente todo o acervo estava exposto. As lougas
ou aparelhos de cerdmica tinham quarenta ou mais pratos, todos expostos, lado a
lado. Os objetos literalmente empilhavam-se. Armas, bandeiras, canhdes, lougas,
tudo em grande quantidade. Essa profusdo simbolizava a capacidade que tinham
estes objetos de testemunhar sobre a realidade. Mas estas reliquias do passado eram
mostradas ao publico obedecendo a uma légica que lhes pertencia. As pegas de um
aparelho da Companhia das Indias ndo podiam ser separadas. E como se elas fossem
capazes de dizer mais do que qualquer um sobre o tema, eram fonte de inesgotével
saber, parte da realidade a ser descoberta por cada visitante. Quem entrasse em
uma sala jamais poderia pensar ter captado todo o sentido nela embutido. Ndo havia

uma “mensagem” por parte do Museu, mas milhares” (1988:44).

Evidentemente que percorrer essas salas exigiam do visitante um
longo tempo, incompativel com o contexto e as fung¢des do museu-infor-
magao e com a disponibilidade do seu publico.

No caso do museu-narrativa hd também uma rede de relacées de na-
trureza interpessoal e por meio da qual se d o fluxo de trocas entre doa-
dores e diretores de museus. Em grande parte as cole¢des sdo obtidas por
meio dessaréde de relagdes. Em um estudo sdbre a colegdo Miguel Calmon,
do Museu Histérico Nacional, Regina Abreu (1990) chama a atengéo para
arelevincia dessas relacdes na histéria dessa instituicdo. Essa dimensdo
entrard em declinio com a entrada em cena do museu-informacgao, o qual
acionard estruturas burocrdticas, como as “associa¢des de amigos”, para
mediar suas relacdes com a sociedade.

Coerentemente com esses tragos caracterizadores do museu-narra-
tiva, hd que assinalar o paradigma de formagéo e de pratica de trabalho
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dos seus profissionais. O profissional desse modelo de museu definira
sua identidade fundamentalmente pela sua capacidade de identificar e
autenticar objetos. Esse tipo de relagdo com os objetos passa por uma
comunicacdo sensivel - tato, cheiro, olhar - que viabiliza a identifica-
¢do e autenticagdo dos objetos. No contexto do museu-informagio esse
profissional serd solicitado a desempenhar outras fungées além daque-
las, ganhando o primeiro plano as fungdes de pesquisa, comunicacio e
divulgacao.

O MUSEU-INFORMACAO E A MULTIDAO

O sistema de relagGes sociais e o conjunto de idéias e valores a que
estou chamando “museu-informacdo” desenvolvem-se em funcio das
grandes metrépoles e de suas multidées anénimas, definindo-se a partir
de suas relagbes com o mercado, com um vasto puiblico voltado para o
consumo de informagdes e bens culturais. Ele existe basicamente para
atender a esse publico, e pelo qual vé-se na contingéncia de competir com
os meios de comunicacdo de massa. Seus visitantes, diferentemente do
flaneur, o percorrem num ritmo intenso, vertiginoso, na expectativa de
consumir informacdes da maneira mais rapida e econdmica. £ para esse
visitante que se montam os servigos de infra-estrutura dos museus assim
como todo o conjunto de atividades culturais e objetos que se vendem no
espaco dos museus e dos chamados “centros culturais”.

E nesse contexto que se desenvolvem propostas no sentido de que os
acervos museoldgicos assim como o “patrimdnio cultural” representem
democraticamente as diversas categorias e grupos sociais existentes na
sociedade. E nesse contexto que se fala em “invencdo” do patriménio. A
idéia de “invengdo” nesse contexto vem acompanhada de valores como
autonomia e liberdade assumidos por sujeitos individuais ou coletivos. Ha
entdo uma énfase bastante forte nas funcoes de comunicacio dos museus.
Essas propostas manifestam a tendéncia a fragmentagéo, onde cada cate-
goria, cada grupo social e, levando ao absurdo, cada individuo possuiria
seu préprio museu ou seu préprio patrimdnio cultural. A chamada “nova
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museologia” manifesta fortemente essas tendéncias democratizantes. A
fragmentagdo ocorre ao mesmo tempo que a perda da aura. A fragmen-
tagcdo acompanha a perda da experiéncia, da narrativa, da flanerie. Ela é
contemporanea do “museu informagdo” e do concomitante desapareci-
mento do “museu narrativa”.

Em contraste com a fragmentacio, hd a tendéncia a unidade, a uma
representacdo unificadora ou globalizante dos diversos grupos e catego-
rias sociais que compdem a sociedade. No caso das sociedades moder-
nas, no entanto, essa tendéncia tem sua legitimidade permanentemente
questionada. Ndo h4 assim, ou pelo menos é bastante problemética a
existénciadessarepresentacdo oudessa memoria totalizante. Nas chama-
das sociedades tradicionais, estruturadas a partir de um modélo holista,
a memdria totalizante era a memdria de um grupo ou categoria social
hierarquicamente superior: a memdria da nobreza no ancien régime, das
castas superiores na sociedade indiana, a memoria de clis e linhagens
em sociedades tribais, etc. A memdria significativa é a memdria dessa
unidade social encompassadora, nelaincluindo-se as memdrias de grupos
hierarquicamente inferiores e amemdria de individuos. No caso das socie-
dades modernas, marcadas pelo individualismo e igualitarismo, enfatiza-
se contrastivamente as memorias de pequenos grupos e categorias e a
memdria biogréfica de individuos, todos pensados em termos de mutuas
relagdes de igualdade e valorizando-se positivamente a singularidade de
cada uma dessas memdrias. E com o propésito de atender as demandas
de representacio cultural dessa vasta e heterogénea populacdo que fun-
cionam os modernos museus-informacgao.

Essas mudancgas que levam ao museu-informagdo resultam do pro-
cesso de complexificagdo da divisdo social do trabalho e seus efeitos na
configuragdo do espago da cidade. Esse espago torna-se ndo sbmente mais
populoso como também torna-se um espaco segregado, além de forte-
mente marcado pela impessoalidade, pelo anonimato e sobretudo pela
intensa experiéncia da heterogneidade dos modos de vida e das visdes
de mundo (Velho 1994).
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Desse processo faz parte a profissionalizagdo do campo museoldgico
no Brasil, sobretudo a partir dos anos setenta e oitenta. Essa profissiona-
lizacdo, resposta necessdria as transformagdes por que passam os museus
eacidade, tende no entanto a trazer consigo umarelagdo marcadamente
técnica e mercadoldgica com os objetos e com os espagos museoldgicos,
acentuando-se as fun¢des de comunicagio com o publico, o que contrasta
fortemente com o contexto do museu-narrativa.

MUSEUS E MUSEOLOGOS: 0S MODELOS NO COTIDIANO

NZo é meu objetivo celebrar nostalgicamente o museu-narrativa e
nem promover o futuro dos museus-informagao. Evidentemente, o que
trago aqui sdo “tipos ideais” ou “modélos”. Enquanto tais, estdo sempre
aquém das situagdes sociais e das experiéncias humanas analisadas. Mas
é por seu intermédio que talvez se configure um campo fértil para o dia-
logo entre cientistas sociais de um lado; e musedlogos e profissionais de
patrimdnio cultural de outro.

No cotidiano dos museus e de suas relacdes com a cidade hd uma
evidente interse¢do entre museus-narrativa e museus-informagdo. Em
nenhuma ssitua¢do empirica encontram-se esses modélos em estado puro.
Embora o museu-informagao seja dominante, ele jamais exclui a vigéncia
do museu-narrativa.

Como ja assinalamos, cada um desses modélos vai junto com distintos
paradigmas de formagao e de pratica profissional dos musedlogos. Em con-
tatos recentes com essa comunidade profissional tenho aprendido s6bre a
diferenca entre o meu trabalho como cientista social e o trabalho deles no
dia-a-diados museus. Estamos diante de duas “tribos” intelectuais com mitos
deorigem, ritos de refér¢o daidentidade, vocabularios e cotidianos profissio-
naisbem diferentes. Minha hipStese é a de que essa diferenca se fundamenta
primordialmente narelagdo com os objetos, numarelagao sensivel comos ob-
jetos, uma relagdo que passa pelo tato, pela visdo, pelo olfato e pela audigio.

Aoposicdo classica entre o bricoleur e o engenheiro, formulada por Clau-
de Lévi-Strauss (1973:19-55) com o propdsito de iluminar as diferencas entre
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0 pensamento mitico ou pensamento magico e o pensamento cientifico,
pode ser ttil nesse contexto da discussao. O bricoleur trabalha sempre a
partir de um conjunto heterdclito de objetos e fragmentos que ele foi acu-
mulando a partir do principio de que “eles eles podem servir”. O bricoleur
sempre opera a partir desse universo fechado. Ja o engenheiro jamais se
submete a esse conjunto dado de objetos e fragmentos. Na execugdo de seus
projetos ele produz os materiais de que necessita. Por isso mesmo suas rea-
lizagbes, em comparagdo com as do bricoleur, sdo ilimitadas, visto que ndo
se reduz a um conjunto de materiais disponiveis. O bricoleur dialoga com os
objetos; o engenheiro os produz a partir de novas estruturas conceituais.
Na ideologia do moderno profissional de museus, éste tende a agir como
um engenheiro; enquanto a prética cotidiana desses profissionais jamais
excluiua bricolage. Em termos esquematicos, poderiamos dizer que o museu-
narrativa estd para o bricoleur assim como o museu-informagao estd parao
engenheiro. Sem que, evidentemente, um exclua o outro.

Essa relagdo que os musedlogos mantém com os objetos estd ausen-
te, ou pelo menos ndo estéd necessariamente presente na formagao e na
prética profissional de um historiador ou de um antropédlogo, os quais
trabalham fundamentalmente com estruturas conceituais. Para um his-
toriador moderno ou paraum antropélogo, os textos falam mais e melhor
do que os objetos. Para um profissional de museu, a valorizagdo recai nos
objetos. Issondo quer dizer que os profissionais de museus ndo trabalhem
com estruturas conceituais, o que seria um absurdo; mas sim que a rela-
¢do que o diferencia dos demais profissionais é esta relacdo sensivel com
os objetos. E quanto a esse ponto é possivel dizer que os profissionais de
museus s3o herdeiros da tradigdo dos antiquarios do século XVII e XVIII
tal como sdo descritos num texto do historiador Arnaldo Momigliano
(1983:244-293). Os antiqudrios no século XVII e XVIIl ampliavam os méto-
dos da pesquisa histérica ao incorporarem dados néo textuais, tais como
moedas, inscri¢des e outros testemunhos materiais.

No ja referido estudo de Myrian Septlveda dos Santos s6bre o Museu
Histdrico, ela assinala a relagdo entre essa tradigdo dos antiqudrios e a
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pratica dos profissionais desta Casa a época de Barroso. Essarelagdo teria
entrado em declinio com o advento de novos modelos museolégicos a
partir dos anos setenta. Historicamente, é verdade que os “novos muse-
6logos”, desde os anos setenta, retiraram a énfase nas praticas de identi-
ficagdo e autenticagdo de objetos como um dos requisitos fundamentais
na formagdo do profissional de museus. Eu arriscaria dizer no entanto
que, apesar do declinio da valorizagdo dessas praticas, elas talvez ainda
constituam o nucleo da identidade dos profissionais de museus. Apesar
de ocuparem uma posigdo marginal nos atuais curriculos de museologia,
é possivelmente por seu intermédio que a comunidade identifica, avalia
e reconhece, informalmente, no cotidiano, os seus profissionais. Nesse
sentido, acredito que hajauma continuidade profunda, umaestruturade
longa duragio a ligar os antigos e os novos profissionais de museu aquela
tradigdo dos antiquarios.

E provavel que essa distingdo entre uma dimensdo concreta e outra
abstrata na atividade do profissional de museu esteja ligada a uma dua-
lidade estrutural presente nos préprios objetos museoldgicos, dualidade
nio muito diferente daquela estabelecida na teologia politica medieval
entre “os dois corpos do rei”. Segundo um estudo cldssico de Ernst Kan-
torowicz (1981), os reis medievais possuiam dois corpos. Um deles era
um corpo contingente e perecivel e que desapareceria com a morte. O
outro era um corpo transcendente e eterno e que porisso mesmo tinha
a capacidade de representar a totalidade da ordem césmica e da ordem
social. Assim, também os objetos museoldgicos possuem, de um lado,
uma dimens3o contingente e perecivel enquanto objetos materiais; de
outro,uma dimensdo abstrata e transcendente enquanto representagdes
de ideais e valores sociais. As transformagdes que se processaram no
discurso museoldgico desde os anos setenta parecem indicar uma forte
tendencia no sentido de se valorizar a dimensao abstrata dos objetos, a
sua capacidade de representar valores e ideais de diferentes grupos e
categorias sociais. Faz sentido nesse contexto a valoriza¢do dos textos
em detrimento dos objetos. Estes tendem a ser mais valorizados como
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suportes materiais de idéias abstratas, como ilustragdes dos textos; e
menos como objetos a serem apreciados em si mesmos, em fungdo de sua
concretude, de sua forma pléstica e de sua capacidade de evocagdo. Este
ultimo aspecto, embora ndo tenha desaparecido, perdeu sua preeminén-
cia com o desaparecimento do museu-narrativa. No museu-informacgao,
os objetos tendem a ser valorizados pela sua capacidade de representar
idéias e valores sociais num econdmico processo de comunicagao.

Os profissionais de museus tém diante de si um caminho que levaaum
afinamento com as demandas do publico da sociedade urbana e domercado,
e que o levaa competir com os meios de comunicagdo de massa; e um outro
caminho baseado numarelagdo diferencial com essas demandas, e que tem
como base precisamente essa relacdo sensivel com os objetos - relagdo ndo
muito diferente daquela que o narrador entretém com suas estérias e com
sua audiéncia. Esse ultimo aspecto é o que parece garantir a originalidade
de sua contribuicdo. Sem seguir o primeiro caminho ele se isola e possibi-
lita o fracasso do seu emprendimento no contexto contemporaneo de uma
grande cidade. Abandonando o segundo, ele perde sua identidade.

Seria facil afirmar que a solu¢do ideal para o profissional de museus
estaria numa combinagéo entre o engenheiro e o bricoleur. Acredito no
entanto que o que estd emjogo naformagao e na pratica desse profissional
e, por extensdo, do profissional de patriménio cultural, é precisamente
a dimensao da bricolage, o que faz com que suas atividades sejam menos
semelhantes ao do cientista e mais identificadas ao trabalho do artista e
do poeta. E se insistimos em falar de ciéncia, melhor seria que falassemos
numa “ciéncia do concreto”.

Num universo scio-cultural como o da grande cidade, onde imperam
aimpessoalidade, 0 anonimato, e as formas de pensamento e comunicagio
mais abstratas, como é caracteristico dos grandes empreendimentos tec-
no-burocraticos, ndo serd de pequenarelevanciaa contribuigdo de quem,
alternativamente, mantém com o universo e a sociedade uma relagio de
conhecimento eminentemente sensivel, e que tende a agir e pensar em
termos de uma “poética do espago”.
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NZo acredito que um bom diagndstico antropoldgico ou sociolégico
possa ser aplicado com o propésito de “melhorar” ou tornar “mais ra-
cional” o funcionamento de determinada instituicdo ou o oficio de seus
profissionais.

Acredito no entanto que o conhecimento produzido pelas ciéncias
sociais, sendo essencialmente dialdgico, possa alimentar a conversagdo
entre diferentes sub-culturas. No caso em pauta, a sub-cultura dos cien-
tistas sociais de um lado; e de outro, a sub-cultura dos musedlogos e dos
profissionais de patriménio. Minha expectativa é que essas sugestdes
possam servir, de algum modo, para manter viva, entre nds, essa con-
versagao.
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Os Museus e a Representacao
do Brasil
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1 "Com boas razoes,
0 p6s-modernismo
tem nos mostrado
incansavelmente que
arealidade é um arti-
ficio, ainda que, assim
me parece, nao muita
surpresa tenha sido
expressa em relagao

a sabermos como,
apesar disso, nos
continuamos a viver
acreditando — gracas a
faculdade da mimese
—que vivemos fatos e

néo ficgoes”.

With good reason postmodernism has relentlessly instructed us that reality
is artifice yet, so it seems to me, not enough surprise has been expressed as to
know how we nevertheless get on living, pretending - thanks to the mimetic

faculty - that we live facts, not fictions.!

Michael Taussig
Mimesis and alterity: a particular
history of the senses

Os MUSEUS COMO ESPACOS MATERIAIS DE REPRESENTACAO SOCIAL

o visitarmos um museu, mal percebemos a complexidade do
sistema de relagdes sociais e simbdlicas que tornaram pos-
sivel a sua formagao e asseguram o seu funcionamento. Percorrendo o
circuito das exposi¢des, somos levados a esquecer todo o processo de
producio de cada um dos objetos materiais expostos, a histdria de cada
um deles, como chegaram ao museu, assim como todo o trabalho necessa-
rio a sua aquisicdo, classificago, preservacio e exibi¢do naquele espaco.
Os agentes e as relagdes que tornam possiveis esses processos ficam na
penumbra, em favor do enquadramento institucional dos objetos numa
determinada exposigao.

Na verdade, para que esta aconteca, faz-se necessdria uma extensa e
complexa cadeia de agdes sociais e simbdlicas. Ao situarmos essa cadeia
no tempo, além de sua configuragdo no espaco, ela torna-se ainda mais
extensa e complexa. Um longo caminho geografico e histdrico deve ser
percorrido, desde aquelas agdes necessarias a aquisi¢do e elaboragdo da
matéria prima necessaria a produgdo, até as agdes de produzir, utilizar,



adquirir, colecionar, classificar, preservar e expor os objetos materiais
que compdem uma exposicao.

0 espaco material dos museus é constituido social e simbolicamente
pelo tenso entrecruzamento de diversas relagdes entre grupos étnicos,
classes sociais, nagdes, categorias profissionais, publico, colecionadores,
artistas, agentes do mercado de bens culturais, agentes do Estado, etc. As
idéias e valores que norteiam essas relacdes sdo dramatizados por meio
de uma “teia de significados” (Weber 1978; Geertz 1973) cuja coeréncia
e estabilidade sdo permanentemente ameagadas por questionamentos
externos e internos ao préprio campo. Meu objetivo é descrever e inter-
pretar parcialmente essa teia, suas ambigiiidades e tensdes e revelar o seu
papel na construgio e no funcionamento dos museus enquanto espagos
materiais de representaco social no Brasil.

Os museus tém sido associados, nas modernas sociedades ocidentais,
aos espacos da “cultura”, no sentido da “culturaletrada”, da “alta cultura”
ouda “culturaerudita”, por oposi¢do as “culturas populares” oua “cultura
de massa”. Espacos demarcados social e simbolicamente, definem-se por
uma relagdo de supremacia ideoldgica frente a outras formas culturais.
Eles dramatizam, desse modo, uma concepgio especificamente ociden-
tal e moderna de cultura. Enquanto para as sociedades tribais e para as
sociedades complexas tradicionais, a “cultura” é pensada como algo in-
timamente ligado as experiéncias sagradas e profanas da vida cotidiana
e ao contexto de relagdes sociais que estruturam essas experiéncias, nas
sociedades modernas a cultura veio a ser “objetificada” (Handler 1985),
concebida como uma dimensdo separada da experiéncia cotidiana das
relagdes sociais, como um espago nobre que abriga um conjunto de objetos
passiveis de serem apropriados, contemplados, preservados e represen-
tando valores transcendentais.

Asrelagdes entre esse espaco nobre e as demais formas de cultura, no
entanto, vém sendo progressivamente desestabilizadas e suas fronteiras
demarcatdrias aparentemente enfraquecidas. Os produtos das culturas
populares e da cultura de massa s3o incorporados naqueles espacos;
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enquanto produtos da chamada “cultura erudita” sdo igualmente incor-
porados, reinterpretados e difundidos pelos meios de comunicagio. Esse
processo, é importante sublinhar, ndo se desenrola num mesmo plano,
onde tudo se homogeneizaria num processo de “globalizacdo” e “trans-
nacionalizagdo” da cultura. Na verdade, esse processo de circulagdo da
cultura estd submetido a divisdes e hierarquias, a estruturas nacionais e
locais de natureza social e simbdlica, cuja légica de funcionamento pre-
cisa ser decifrada para que se possam perceber os limites reais e avaliar
lucidamente os seus efeitos sociais.

Ao adquirir, por variados meios, objetos das mais diversas procedén-
cias, ao classifica-los como componentes de uma determinada colegdo e
ao exibi-los publicamente, os museus modernos ndo somente expressam
como fabricam idéias e valores por meio dos quais as rela¢des entre socie-
dades, grupos e categorias sociais sdo pensadas. Seu estudo nos dd acesso
aos mecanismos pelos quais essas idéias e valores circulam socialmente,
como sdo reproduzidos, reinterpretados e disseminados no espaco pu-
blico das sociedades modernas. Aquilo que Frangoise Héritier chamou
de “simbdlica elementar do idéntico e do diferente” (1979:217) é elabora-
da de modos particulares através daqueles procedimentos de aquisi¢do,
classificagdo e exibi¢do de objetos pelos museus. Oposi¢des fundamentais
do universo social e ideoldgico moderno tais como civilizado /primitivo,
nacional/ estrangeiro, erudito /popular, elite /povo, passado /presente
e principalmente autenticidade / inautenticidade sdo representadas e
disseminadas no espaco dos museus, o que os transforma em rico material
de estudo sobre os sistemas de relacées sociais e os sistemas de idéias e
valores vigentes no contexto das sociedades modernas.

Desde as duas ultimas décadas do século passado, tem crescido no-
tavelmente o nimero de estudos produzidos sobre cole¢des, museus e
“patrimdnios culturais”, sobretudo nas areas de Antropologia e de His-
téria. Os primeiros concentram-se em cole¢des e museus etnograficos e
étnicos (Clifford 1997; 2003; Dias 1991; Stocking 1983; Karp & Lavine 1991;
Karp, Lavine & Kreamer 1992; Thomas 1991; Ames 1992; Jacknis 2002);
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os segundos em colegdes e museus histéricos e de arte (Pomian 1987;
2003; Poulot 1993; Bann 1994;; McClellan 1994; Beard 1994; Bennett 1995;
Sherman & Rogoff 1994; Jones 1993). Esses estudos estdo associados, por
um lado, as transformagdes ocorridas nessas disciplinas desde a tltima
década. Na antropologia ao processo de “auto-reflexdo” sobre os para-
digmas antropoldgicos e que se fazem presentes ndo somente nos textos
dos antropblogos mas também no espago dos museus (Karp & Lavine
1991; Karp, Lavine & Kreamer 1992). Na histéria, aos questionamentos
da predominincia da histéria econdmica e social e a configuracdo de
uma histéria sécio-cultural ou politico-cultural (Pomian 2003), além da
ampliagdo das fontes utilizadas pelos historiadores, daquilo que enfim é
passivel de ser considerado como “material histérico”.

Por outro lado, esses estudos sobre cole¢des, museus e patrimonios re-
percutem aspiragdes e reivindicagdes formuladas por movimentos sociais
de naturezanacionalista, étnica oureligiosa em defesa de suas respectivas
concepgoes de identidade e memoéria. Um exemplo ostensivo é o processo,
corrente desde os anos sessenta, de reivindicagdo por parte de socieda-
des nacionais e grupos étnicos no sentido de serem repatriadas cole¢des
existentes nos grandes museus ocidentais (Greenfield 1987; Hass 1996).

No Brasil, desde as duas dltimas décadas do século XX, alguns es-
tudos tem sido produzidos por antropdlogos, socidlogos e historiadores
sobre cole¢bes e museus histéricos, sobre os discursos oficiais do chamado
“patrimdnio histdrico e artistico nacional” e sobre concepgdes locais de
“patrimdnio cultural” (Abreu 1990;; Rubino 1991; Santos 1992; Santos 1992;
Bittencourt 1997; Fonseca 1997; Menezes 1992; Schwarcz 1998; Abreu &
Chagas 2003; Arantes 1984; ). Eles fazem parte de um processo de reflexdo
sobre a chamada “alta cultura” ou “cultura de elite” em contraponto aos
estudos centrados nas chamadas “culturas populares” ouna “cultura de
massa”. Uma dificuldade fundamental enfrentada por esses estudos estd
precisamente na proximidade que, enquanto pesquisadores mantemos
com esse objeto. Uma excessiva familiaridade tende a nos induzir a um
procedimento de celebragdo ou de acusagio, inibindo o poder de anélise
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de nosso discurso. Ou, dito de outra forma, essa excessiva familiaridade
pode levar por vezes os pesquisadores areeditar em suas andlises asidéias
evalores presentes nos discursos daqueles que sdo seus objetos de estudo.
A antropologia, com sua tradigdo de estudo do “outro”, de sociedades e
culturas radicalmente distintas das nossas, e de critica permanente ao
etnocentrismo, pode talvez se constituir num excelente ponto de apoio
paranosso distanciamento em relagdo aquele universo. Antes de tudo, é
preciso colocar em perspectiva as préprias teorias ocidentais de cultura
como uma das teorias possiveis, problematizando assim a sua “univer-
salidade”.

Minha sugestdo é entender os museus enquanto espagos integrantes
dos modernos “sistemas de arte e cultura” (Clifford 2003) por meio dos
quais grupos e categorias sociais representam e constituem simbolica-
mente suas inter-relacdes e sua inserc¢do na sociedade brasileira.? A es-
tratégia assumida é a de focalizar os processos cotidianos de construgdo
ereconstrucgdo desses sistemas do ponto de vista de seus agentes. Assumi
como tarefa inicial saber como os “profissionais de museus”, aqueles que
sdo responsaveis pela formacao, preservagdo e exibi¢do de cole¢des, con-
cebem sua atividade e que relagdo estabelecem entre esta e os diversos
grupos e categorias sociais que compdem a sociedade brasileira e que,
em principio, devem estar representados, de formas diversas, em nossos
museus.

O fato de iniciar essa reflexdo, assumindo o ponto de vista dessa cate-
goria - ao invés de ter iniciado pelo “puiblico dos museus”, ou pelos “cole-
cionadores”, ouainda pelas agéncias e agentes do Estado responsaveis pela
manutengado de grande parte dos museus existentes no Brasil - deve-se a
uma escolha determinada: os “profissionais de museus” (em geral “muse-
6logos” formados em um curso universitario, mas nem sempre) ocupam
uma posi¢do central no processo de selegdo, identificacdo, autenticagdo,
preservacio e exibi¢do dos objetos que integram os acervos dos museus.
Eles fazem umamediacdo social e simbdlica estratégica entre asociedade,
o Estado e o “publico”.
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MUSEUS E MUSEOLOGOS

Na medida em que, durante a pesquisa que realizei junto a esses pro-
fissionais®, intensifiquei meus contatos através de visitas a seus locais de
trabalho e entrevistas, pude perceber algumas nuances importantes em
nossas relacdes. Uma vez superada a fase dos encontros mais formais,
foi ficando claro para eles que eu estava interessado nao sé nas teorias
museoldgicas e na histéria dos museus, mas na experiéncia cotidiana
desses profissionais em seus ambientes de trabalho, suas trajetdrias na
carreira, suas relagdes com seus pares, com o publico, com o Estado, com
outras fontes de financiamento. Evidentemente que a partir de entfo as
relacdes se tornaram mais complexas e meus entrevistados deixaram
claro que estavam determinados a me esclarecer a respeito do que era
um museu e o que era ser um musedlogo, uma vez que minha posi¢ao era
ade um estranho naquele meio. Um estranho em termos sociais, uma vez
que eundo tinha quaisquer vinculos institucionais com museus e escolas
de museologia; e um estranho em termos culturais, ja que, enquanto
antropdlogo, partilhava um outro cédigo disciplinar.

Alguns temas bésicos se impuseram desde os primeiros contatos: os
padrdes de formacdo profissional, o papel social do musedlogo, as relagdes
com o mercado de trabalho, etc. Sobretudo enquanto as entrevistas se
realizavam no espago da escola de museologia, onde iniciei meus contatos.
Quando as entrevistas eram realizadas no espago dos museus, o tema era
o préprio museu e seu papel social, o significado especifico do trabalho
dos musedlogos e a trajetéria de cada um deles. Evidentemente um e ou-
tro tema sdo interdependentes e a énfase sobre cada um deles reflete os
contextos institucionais em que foi conduzida a pesquisa.

Entrevistamos uma série de profissionais, no Rio de Janeiro, vincula-
dos a diferentes museus, com trajetdrias profissionais distintas, em sua
maioria mulheres, e de geragdes diversas. Partilham todos a identidade
profissional de “musedlogos” expressa ndo sé pela formagao e pelo titulo
académico adquirido como pela sua efetiva atuagdo nesse campo, sendo
profissionais de relativo prestigio junto a seus pares. Nessas entrevis-

3 Asentrevistasforam
realizadasaolongodo
ano de 1994 e inclui-
ram profissionais do
Rio de Janeiro ligados
ao Museu Histérico
Nacional e a Escola
de Museologia da
UNIRIO, aos quais sou
bastante grato pela
atencéo e gentileza
comquemerecebram.
Destaco entre eles o
Prof. Mario Chagas,
entdodiretor daesco-
la de Museologia da
Uni-Rio, quepartilhou
comigooseurefinado
conhecimento sobre
a histéria dos museus
brasileiros.
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tas, conduzidas em sua maioria nos seus locais de trabalho, solicitamos
que nos contassem de que modo tornaram-se “musedlogos” e que des-
crevessem sua trajetdria profissional. Formaram-se todos, em periodos
distintos, na Escola de Museus do Museu Histdrico Nacional. Em segui-
da, vieram a trabalhar inicialmente como estagiarios e posteriormente
como profissionais contratados no préprio Museu Hist6rico ou em outros
museus publicos federais ou estaduais no Rio de Janeiro ou em outros
estados. Muitos vieram a trabalhar ouainda trabalham como professores
na formacdo de musedlogos.

Em linhas gerais, é possivel perceber, através do depoimento dos en-
trevistados, que ao longo dos tltimos setenta anos ocorreram mudangas
significativas nas concepg¢des de museu e de seu papel social e conse-
qlientemente nos padrdes de formagdo dos seus profissionais. Afirmar
que essas mudangas ocorreram no sentido de uma progressiva profissio-
nalizacdo desse campo, embora nio seja falso, pode induzir a uma visao
linear e teleoldgica da histéria desse campo no Brasil. Assim, talvez seja
mais prudente afirmar que esse processo de profissionalizagdo obedece
a tensdes especificas entre conjuntos diferenciados e opostos de idéias
e valores quanto ao papel social dos museus e a identidade dos seus pro-
fissionatis.

Vamos analisar dois temas interdependentes que nos foram sugeridos
pelos entrevistados:

a) os padrdes de formagio dos profissionais de museus;

b) as fungdes do museu e a especificidade do trabalho dos seus pro-
fissionais.

FORMAGAO PROFISSIONAL E AS FUNCOES SOCIAIS DO MUSEU

No campo internacional da museologia, desde os anos sessenta e se-
tenta, abriu-se um extenso debate expresso nos congressos e nas publi-
cagdes. Esse debate foi desencadeado pelas teses identificadas com a cha-
mada “nova museologia” e que vieram a se contrapor as concepg¢des e a0s
modelos museograficos até entdo vigentes. Embora a “nova museologia”
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ja ndo seja mais nenhuma novidade para os profissionais desse campo,
os debates por ela gerados, de certo modo, fazem sentir seus efeitos até
hoje e oferecem as coordenadas paraaidentificacdo das diversas posigdes
atualmente dentro desse campo.

Na verdade a expressdo “nova museologia” é uma espécie de “discurso
guarda-chuva”, abrigando posi¢des diferentes mas que mantém em comum
sua oposi¢do ao que seria o museu “tradicional”. Menos que um discurso
com fronteiras disciplinares bem definidas, trata-se antes de tudo de um
“movimento” que veio a afetar amplamente os padrdes de formacdo de
profissionais de museus e colocar em questdo o papel social dessas insti-
tui¢des em diversos paises, incluindo-se o Brasil. Segundo os tedricos da
“nova museologia”, os museus devem assumir a sua fungdo eminentemente
social e superar os limites de uma concepgdo de culturarestrita a producio
e circulagdo de bens culturais da elite, projetando-se assim como institui-
¢oes afinadas com umasociedade democratica. O “museu tradicional ” seria
elitista e voltado para si mesmo, distanciado do cotidiano dos individuos e
dos grupos que compdem as modernas sociedades.

Uma obra coletiva publicada naFranga em 1985, significativamente in-
titulada Nouvelles Museologies, organizada por Alain Nicolas e editada pela
associacdo “Muséologie Nouvelle et Experimentation Sociale” (MNES)
expde, através de entrevistas e artigos de diversos autores sobre museus
e museologia, algumas idéias e propostas bésicas desse “movimento”.
Segundo seu organizador:

“ ..[a Associagdo]..”Museologie Nouvelle et Experimentation Sociale’ retine pro-
fissionais dos campos da cultura, do ensino e da comunicagio, e também [pessoas
escolhidas] pelas comunidades locais. Ela faz parte de uma corrente internacional
que visa reestruturar, animar e democratizar tudo o que diz respeito 3 meméria
coletiva e a criagdo e, mais particularmente, ao fendmeno museal atualmente em

plena renovacgio” (Nicolas 1985).

No prefacio dessa obra, Hughes de Varine, um dos criadores do con-
ceito de “ecomuseu”, faz uma espécie de manifesto do “Museologie Nou-
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velle et Experimentation Sociale™ propde que os profissionais de museu,

7«

ou como ele os chama, “les gens de musée” “...tomem a palavra fora dos
circuitos oficiais; que se expressem como profissionais e pesquisadores
de sua prépria disciplina, face aos tedricos de fora, aos criticos e aos fun-
ciondrios” (1985). Afirma ele que deve procurar uma gerago interessada
no homem e no que é vivo, em oposi¢do ao objeto e a morte (1985). Sobre a
profissdo de musedlogo, afirma que ela se constitui “...pelo nascimento de
uma consciéncia coletiva de pertencimento, de um projeto comum, de in-
teresses comuns, de praticas comuns” (1985). E ainda: “Como movimento, a
associagdo destaca seu compromisso na sociedade contemporanea. Como
unido de grupos politicos, ela coloca em causa ndo as técnicas museold-
gicas, mas suas missdes fundamentais, seja para lhes valorizar, seja para
lhes contestar propondo alternativas” (1985). Assim, diferenciando-se das
organizagdes internacionais, as quais, segundo ele, pretendem criar uma
disciplina cientifica,a museologia, o MNES “...tenta aqui abrir um meio de
expressdo adiversidade de comportamentos museoldgicos, aexperiéncias
e pesquisas. Seu objetivo é provocar uma reflexdo individual e coletiva”
(1985). Ele enumera alguns principios do movimento:

“1. “0 objeto estd ao servigco do homem e ndo o inverso”; 2. “o tempo e o espago ndo
se fecham entre muros e paredes”; 3. “a arte ndo é a Unica expressdo cultural do
homem”; 4. “o profissional de museu é um ser social, um ator da mudanca, um ser-
vidor da comunidade™; 5. “o visitante ndo é um consumidor décil, mas um criador
que pode e deve participar da construgio do futuro”; 6. “a pesquisa, a conservagio,
a apresentacdo, a animagéo sdo fungdes, grupos de técnicas, mas em caso algum
missdes do museu”; 7. “por que o museu, para nds, é ou deve ser um dos instrumen-
tos mais perfeitos que a sociedade se deu para preparar e acompanhar sua prépria

transformacdo” (1985).

Esses “principios” resumem a orientacdo ideoldgica da chamada “nova
museologia”. Estamos diante de uma das “ideologias culturais” nas mo-
dernas sociedades ocidentais cujo foco sdo os museus ou o que chamam
o “fato museal”, na medida em que este ndo se restringiria aos espagos
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dos museus. Entre seus efeitos esta o de redefinir o conjunto de idéias e
valores que norteiam as praticas dos profissionais de museu. Nos termos
do discurso da “nova museologia” desloca-se a énfase tradicionalmente
posta nos objetos materiais para a relagdo de interdependéncia destes
comasociedade enquanto instrumentos de construgdo social e simbdlica
de identidades e memdrias. Os objetos perdem assim a sua condigdo de
depositdrios de valores transcendentes e portanto independentes das
relagdes entre classes, grupos e categorias sociais. A prépriaidéia de “mu-
seu” é substituida pela idéia de “fato museal” ou ainda pela de “pratica
museal”, com o propésito de indicar que a atividade do profissional de
museu ndo se restringe ao espago da instituicdo museu. Essa atividade
é ampliada no sentido de incluir aquelas que se realizam para além do
espaco institucional de um museu, por exemplo junto a determinada
comunidade, junto a um bairro, numa pequena cidade, em colaboragado
com determinado grupo ou categoria social. De tal forma que aquilo que
se considera “museu” passa a incorporar praticas e espagos que tradi-
cionalmente estariam excluidas daquela categoria. Assim, o espago e o
tempo dos museus, tradicionalmente definidos por meio de uma fronteira
rigidamente delimitada, abrem-se para o exterior, enfraquecendo-se e,
nos termos desse discurso, fortalecendo as relacdes de comunicagio dos
museus com a sociedade como um todo.

E possivel afirmar que é nos limites dessas coordenadas ideoldgicas
que se define a identidade dos profissionais de museu a partir dos anos
setenta no Brasil. Desde fins dessa década uma série de transformacdes
ideoldgicas e institucionais na drea de museus, parcialmente inspiradas
pelo discurso da “nova museologia”, vdo provocar uma redefini¢cdo nos
padrdes de formagao dos profissionais.* Essa redefini¢do vem se opor aos
padrdes estabelecidos ao longo de algumas décadas, desde os anos trinta,
quando ent3o se institui a primeira escola de museologia do pais (Dumans
1942).

Ahistéria daformagédo dos profissionais de museus no Brasil confunde-
se em grande parte com a histéria do Museu Histdrico Nacional fundado

4 Nos anos noventa,
um novo personagem
passa a frequentar o
espaco dos museus:
os profissionais de
design. Estes assu-
mem, muitas vezes, a
formulagao e imple-
mentacao de projetos
museograficosem co-
laboracaoounaocom
museo6logos. Devo
esse comentario a
uma observacao feita
por Lucia Lippi de Oli-
veiraemcomunicagdo
pessoal.
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5 Escolas de muse-
ologia em nivel de
graduacao somente
existem no Brasil

—a mais antiga, do
Museu Histérico, atu-
almente funcionando
na UniRio; outra que
funcionou nas Facul-
dades Estécio de S4; e
uma terceira em Sal-
vador, na Bahia — mas
em nenhum outro
lugar do mundo (com
excegao da Holanda).
Nos EEUU e na Euro-
pa, o treinamento de
um “profissional de
museu” se da apenas
no nivel de poés-gra-
duagcao, devendo o
candidato ser for-
mado em uma outra
especialidade.

por Gustavo Barroso. Os paradigmas museograficos que, durante os tlti-
mos sessenta anos, nortearam a organizagdo do espago dessa instituigao,
os modos como eram obtidas, organizadas e expostas suas cole¢des estdo
intimamente associados aos padrdes de formagao dos “profissionais de mu-
seu” no Brasil. Gustavo Barroso em 1911 langa pelo jornal a idéia de criar
um museu histdrico militar (Dumans 1942). O MHN ser4 criado em 1922
no Governo de Epitdcio Pessoa, seu cunhado, que o indica para dirigir a
recém-criada instituicdo. Gustavo Barroso dirigiu o MHN desde a fundagdo
até o ano da sua morte em 1959, quando entdo veio a ser substituido por
Josué Montello. Este veio a ser substituido por Léo Fonseca em 1967, o qual
permaneceu até 1972. Data de entdo as primeiras mudangas ocorridas na
instituicdo depois de décadas sob a dire¢do de seu fundador.

O primeiro centro de formacao profissional no pafs foi o “Curso de
Museus”, fundado pelo préprio Gustavo Barroso em 1932 (Decreto no.
21.129, de 07/03/1932), e que funcionou até fins dos anos setenta, precisa-
mente em 1979, nas dependéncias do Museu Histérico Nacional.® Foi entdo
transferida para a UNIRIO, onde funciona hoje como “Escola de Museolo-
gia”. Inicialmente, o “Curso de Museus” formava o que entdo se chamava
“conservadores de museus” paradesempenharem suas fungdes no Museu
Histérico Nacional e no Museu de Belas artes como funciondrios publicos
(desempenhavam o cargo de “30 Oficial do Museu”). Era inicialmente um
curso técnico, mas em 1951, foi-lhe conferido “mandato universitdrio” em
acordo com a Universidade do Brasil, o que lhe valia a condigdo de curso
superior. Ao longo de varias décadas amaioria dos profissionais de museus
atuando no Brasil eram formados por essa escola. Ela tem desempenhado
um papel crucial na formagao de profissionais e na disseminagao de de-
terminado modelo museografico para o resto do pafs. Em linhas gerais,
desde os anos trinta, os museus brasileiros, especialmente os museus
histéricos, tendem a reproduzir os padrdes que vieram a ser difundidos
pelo Museu Histérico Nacional.

A formacéo dos “conservadores de museu”, dos anos trinta até fins dos

anos sessenta, estava centrada no seu treinamento para a identificagdo,
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autenticagdo e preservagado de objetos. O curriculo do curso que inclufa dis-
ciplinas tais como Histdria do Brasil, Histéria da Civilizagdo, Arqueologia,
Etnografia, Histdéria da Arte, Artes Decorativas, Técnica de Museus e cujo
objetivo fundamental era preparar os profissionais para aquelas tarefas
que eram consideradas essenciais para o funcionamento de um museu.
Segundo um dos meus entrevistados, que participou, enquanto professor,
das mudangas curriculares ocorridas em fins dos anos sessenta, o curriculo
compunha até entdo um conjunto de disciplinas sendo que a principal des-
tas, Técnica de Museus, “...eraum conjunto informal de conhecimentos que
se dava a respeito de todas as coisas ligadas ao museu, ela era um pot-pourri
de conceitos e de regras técnicas misturadas. Era um pouco o que é museu,
como se organiza, como é que administra, era uma coisa pragmatica...”. E
provavel que a formagao propriamente profissional ocupasse uma posi¢do
subordinadaemrelagio a func¢io institucional (funciondrio publico) e ideo-
l6gica (representar a histéria danagio) dos futuros profissionais de museu.
Daf o caréter pouco sistematico e fortemente instrumental do curriculo
do Curso de Museus. O nimero de alunos era, até os anos sessenta, muito
pequeno, entre cinco e dez anualmente. Em sua grande maioria mulheres.
E sua origem social estava nos estratos mais altos da sociedade. O mercado
detrabalho erabastante restrito e o destino dos alunos ao se formaremera
ocupar uma fung¢io em algum museu financiado pelo Estado.

O fato do “Curso de Museus” funcionar, até 1979, nas dependéncias do
préprio Museu Histérico, permitia uma relagdo préxima entre os alunos
e a prética profissional no cotidiano de um museu. Segundo um dos meus
entrevistados:

“Era uma vivéncia cotidiana, porque 80% dos professores eram funciondrios do
museu Entdo uma grande familia, o diretor dava aula, os funciondrios . Entdo era
dificil vocé ndo estar envolvido. (...) O aluno era chamado, como uma mao-de-obra

menos qualificada, vocé tem estagidrios, voluntérios, também”.

Segundo ele, havia uma certa “intimidade” entre os alunos e o Museu,
entre os alunos e os objetos do acervo. Havia uma relagdo interpessoal
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cotidiana entre os alunos e aqueles profissionais que dirigiam e manti-
nham em funcionamento o museu. Esse fato permitia aos alunos um tipo
de formagdo pragmatica que, nos dias de hoje, tém de buscar através de
estdgios em outras institui¢cdes, uma vez que na prépria Escola de Muse-
ologia ndo existe essa possibilidade. Alguns dos meus entrevistados criti-
cam fortemente essa auséncia de um vinculo cotidiano dos alunos com a
pratica profissional, o que levaa umarelagdo excessivamente tedrica com
a profissdo e uma limitada capacitagdo técnica fundada na experiéncia.

Numa relagdo necessaria com esse padrio de formacdo profissional,
o significado do museu e da pratica de seus profissionais era pensado a
partir de uma teia de relagdes interpessoais entre dirigentes, técnicos de
museus e membros de familias de elite. O museu era pensado como um es-
paco onde se representava a histéria do Brasil por intermédio de cole¢des
que se formavam a partir dessas relagdes dirigentes e as familias de elite.
Esse ponto ja foi assinalado respectivamente por duas monografias que
tomam os espago do Museu Histérico Nacional como objeto de descrigdo
e andlise (Santos 1988) e por (Abreu 1990). Ao profissional de museu cabia
entdo um papel mediador entre essas familias e o processo de identifica-
¢do, preservacio e exibigdo dos objetos que constituiam os acervos.

Os objetos, valorizados pelos seus atributos internos e pelo fato de te-
rem pertencido a membros daquelas familias, a personagens histdricos e
heréis nacionais, autenticavam as narrativas histdéricas sobre o Brasil. Es-
ses objetos eram em geral doados por essas familias e as colegdes formadas
recebiam o nome do antepassado celebrado. Emum estudo sobre a colegio
Miguel Calmon, do Museu Histérico Nacional, Regina Abreu (1990) chama
aatengdo para a relevancia dessas relagdes na histéria dessa instituigao.
Essa dimensdo entrard em declinio nos anos setenta e oitenta, quando
serdo acionadas estruturasburocraticas, como as “associagdes de amigos”
para mediar suas relagdes com a sociedade. A nagdo era representada de
forma totalizadora e por intermédio dessa teia de relacdes e desses obje-
tos. No espago do museu, a exemplo do que ocorria no curriculo do antigo
Curso de Museus, eram os objetos que ocupavam a posi¢do central. Estes
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eram dispostos de forma a evidenciar um excesso, como assinala Miriam
Septlveda dos Santos em sua andlise sobre o Museu Histdrico Nacional
nos ultimos anos da direc¢do de Gustavo Barroso:

“O retrato de qualquer uma das salas arrumadas na época de Barroso nos dé a sen-
sacdo de que a superabundincia era considerada o meio mais adequado para que
as obras adquirissem valor. Praticamente todo o acervo estava exposto. As lougas
ou aparelhos de cerdmica tinham quarenta ou mais pratos, todos expostos, lado a
lado. Os objetos literalmente empilhavam-se. Armas, bandeiras, canhdes, loucas,
tudo em grande quantidade. Essa profusdo simbolizava a capacidade que tinham
estes objetos de testemunhar sobre a realidade. Mas estas reliquias do passado eram
mostradas ao publico obedecendo a uma légica que lhes pertencia. As pegas de um
aparelho da Companhia das Indias ndo podiam ser separadas. E como se elas fossem
capazes de dizer mais do que qualquer um sobre o tema, eram fonte de inesgotdvel
saber, parte da realidade a ser descoberta por cada visitante. Quem entrasse em
uma salajamais poderia pensar ter captado todo o sentido nela embutido. Ndo havia

uma “mensagem” por parte do Museu, mas milhares” (1988:44).

Esse modelo de museu e o concomitante padrao de formagao profissio-
nal certamente romperam-se. Romperam-se ou ao menos fragilizaram-se
asrelagbes entre as elites e 0 espago do museu, sobretudo a partir dos anos
setenta. Mudaram as relagdes entre os museus e o publico. Tornaram-se
mais impessoais, tecnicamente mediadas, e esse processo refletiu-se nos
modelos museograficos, no modo como eram concebidos e expostos os
objetos, assim como no modo de representagdo da identidade nacional
brasileira, conforme veremos mais adiante.

As mudangas provocadas pela “nova museologia” repercutem no Bra-
sila partir dos anos setenta sobre o curriculo do antigo “Curso de Museus”
e sobre as concepg¢des de museu e de seu papel social. Entre as mudangas
ocorridas no campo esta a substituicdo do antigo curriculo por um outro
cujo centro organizador era constituido pelas disciplinas de “museologia”
e a “museografia”.

Segundo um dos entrevistados:
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6 O reconhecimento
legal da profissao de
musedlogo no Brasil
data dos anos oiten-
ta.Haporpartedesses
profissionaisumsenti-
mento de ambigtida-
de: embora situados
formalmente dentro
doespacoacadémico,
véem-se ainda envol-
vidos numa luta pelo
seu pleno reconheci-
mento. Eles tém uma
histéria de empre-
endimentos institu-
cionais e discursivos
precisamente poresse
objetivo.No planodis-
cursivo, por exemplo,
essesempreendimen-
tos expressam-se por
meio de algumas po-
sicoes dentrodo cam-
po. Alguns defendem
a existéncia de uma
teoria do “fato muse-
al”, assumindo assim
anatureza “cientifica”
damuseologia. Outras
enfatizam uma con-
cepcao da profissao a
partirdamuseografia,
queseriabasicamente
a pratica dos museus.

“Comecei a estudar os contetidos do livro... [um livro sobre “técnica de museus”
usado tradicionalmente na Escola no tempo de Gustavo Barroso], digo, olha esses
contetidos, ndo sdo uma coisa s6, isso aqui caracteriza disciplinas especificas, na
drea namuseologia e na drea de museografia, diferenciagio essa que nio era conhe-
cida por geracdes de musedlogos. Ndo havia esse conhecimento de que museologia é
uma drea do conhecimento que tem uma teoria prépria e que, a partir dessa teoria,

hé uma prética que é a museografia, que é a escrita do museu”.

A partir de entdo o curriculo do curso estard fundado na disciplina
da Museologia que, para muitos, é uma “teoria cientifica”, supostamente
com objeto e métodos préprios. Seu objeto é o “fato museal” que nio se
limitaria ao que ocorre no espago tradicional dos museus, mas pode ocor-
rer em qualquer outro espago, ampliando-se assim os limites do que se
entende por museu. Jd a Museografia trata das praticas profissionais por
meio das quais se constituem os “fatos museais”. Para outros,a Museologia
nio chegaase constituir numa “ciéncia”, mas apenas numa disciplina cujo
produto é uma reflexdo permanente sobre as praticas museograficas e a
sociedade. Para os que defendem a Museologia como uma “teoria cien-
tifica” hd um espago garantido para a Museologia na academia. Para os
outros, esse espaco é apenas uma dimensdo, mas certamente nio essencial
das préticas museogréficas, as quais se realizam no espago da sociedade
de modos variados.®

O curriculo adotado no Curso de Museologia, na época de minha pes-
quisa (ver Anexo I), d4 grande peso a disciplinas tedricas como a Muse-
ologia embora outras disciplinas, que integravam o curriculo anterior
sob a rubrica de “Técnica de Museus”, ainda se fizessem presentes. Essas
disciplinas, no entanto, ocupam uma posigao subordinada em relacdo as
disciplinas de museologia e museografia, centros estruturadores do que
veio a ser o novo curriculo. Nesse sentido, a formagdo do profissional de
museu a partir dos anos setenta passou a se definir mais fortemente a
partir da categoria “museologia”. Isto significou uma intensificagio do
processo de profissionalizagao.
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Vale assinalar que os efeitos desse processo ndo se realizam, no entan-
to, de maneira direta e automatica, mas mediados pelo cédigo cultural que
norteia a pratica dos museus. Desse modo, enquanto para muitos mused-
logos a profissionaliza¢do e todos os seus efeitos sdo vistos positivamente;
para outros esse processo trouxe uma perda na qualidade da formagao dos
profissionais e que repercute em suas praticas. Para estes, hd uma relativa
dissolugdo daidentidade do musedlogo namedidaem que se deslocouaénfase
dos objetos materiais para estruturas conceituais ou textos. Desse mesmo
ponto de vista,aespecificidade dos profissionais de museu estd precisamente
numa relagdo sensivel com os objetos, umarelagdo mediada pela visao e pelo
tato, - o que o diferencia do historiador e do cientista social, que trabalham
fundamentalmente com estruturas conceituais. Isto seria uma espécie de
nucleoda profissdo e que tenderiaa se dissolver porque os novos profissionais
saoformadosadistanciados museus e dos acervos, mais envolvidos que estdo
em debates tedricos sobre a “museologia” (Gongalves 2003a).

EsTrRUuTURAS CONCEITUAIS E A MAGIA DOS OBJETOS

No contexto desse processo, tal qual este se configurou a partir dos
anos setenta, a identidade dos profissionais de museu, enquanto pro-
fissionais, passou a ocupar uma posi¢ao hierarquicamente superior em
relagdo as fungdes institucionais e ideoldgicas que desempenhavam em
relagdo a sociedade, o que vai repercutir sobre o modo como é represen-
tada a identidade nacional e outras identidades sécio-culturais. Até os
anos sessenta, eles operavam fundamentalmente como responsaveis pela
representacgdo da nagdo pensada em sua totalidade. Dos anos setenta em
diante, essa representagdo cede terreno a uma visdo fragmentaria, onde
se enfatizam as identidades particulares de grupos e categorias sociais. A
extensa proliferacido de museus naultima década pode ser pensada como
um sintoma desse processo de fragmentacao nas formas de representagdo
das identidades sociais e culturais. Essa mudanca ocorre concomitante-
mente a mudangas no padrdo de formagdo dos musedlogos, na prépria
concepgao de museu e nas relagdes dos profissionais com o mercado.
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A profissionalizagdo dos musedlogos corresponde uma disciplina-
rizagdo do discurso museoldgico e um afastamento em relagdo a uma
determinada concepgdo de museu que eu chamei de “museu narrativa”
em contraposi¢do ao “museu-informagao” (ver Capitulo IV deste livro). No
primeiro caso, o profissional de museu estd imerso numa teia de relagdes
pessoais por intermédio das quais circulam os objetos materiais que vém
a ser apropriados e classificados pelos museus. H4 um publico restrito
e 0s museus constituem-se parcialmente em espacos de celebragao dos
valores das elites sociais que representam a nagdo de modo totalizador.
No segundo, o profissional é definido pela sua autonomia, pelo saber espe-
cifico de que é detentor, assumindo a funcdo de atender ndo a um publico
restrito (familias de elite) mas aum publico amplo, impessoal, um publico
no sentido moderno do termo.

Nesse processo de afastamento em relagdo ao modelo do “museu-
narrativa” passa-se de uma forte énfase nos objetos (tanto em termos de
formagdo profissional quanto em termos de modelo museogréfico) para
uma énfase em estruturas conceituais, em textos, que sdo dominantes
no “museu-informacao” (ver Capitulo IV deste livro). Os textos ganham um
papel central, enquanto os objetos tendem a assumir a fungdo de supor-
tes materiais das mensagens veiculadas. No primeiro modelo, os objetos
mantinham a sua capacidade evocativa, na medida em que existiam como
mediadores simbdlicos entre as familias de elite e 0 espago do museu, onde
serepresentavaanagdo por meio de valores transcendentes dramatizados
por herdis nacionais. No segundo modelo, os objetos passam a desempe-
nhar uma fungdo subordinada, ja que a missdo principal do museu passa
a ser pensada como a de representar da maneira mais objetiva possivel,
isto é, por meio de estruturas conceituais, o cotidiano dos diversos grupos
e categorias sociais que compdem a sociedade brasileira.

Os musedlogos entrevistados assinalaram que o mercado de trabalho,
embora pequeno, vem se ampliando em fun¢io da cria¢do de novos mu-
seus desde atltimadécada e em funcdo da prépriaredefini¢do daativida-
de domusedlogo a partir do discurso damuseologia. Assim, o profissional
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de museu atualmente nio se vé limitado a perspectiva de se tornar um
funcionario pablico em algum museu do Estado, podendo ser contratado
por empresas privadas ou por grupos e categorias sociais empenhadas em
firmar publicamente sua memdria e identidade. Na medida em que esses
temas se tornam mais e mais relevantes no espago publico dos grandes
centros metropolitanos (ver Capitulo IV deste livro), trata-se de um processo
ainda em expansao.

O fato que merece destaque é que esse processo tem trazido efeitos
sobre 0o modo como os profissionais de museu vem pensando suas ativi-
dades no que se refere ao modo de representacgdo da identidade nacional
brasileira e dos varios grupos e categorias sociais que a compdem. O ponto
chave de minha argumentagio é o de que a profissionalizagdo cada vez
maior dos musedlogos vem correspondendo um modo de representagdo
doBrasil cada vez mais dependente de perspectivas singulares de grupos
e categorias sociais, sem o pressuposto de que estejam representando o
Brasil como um todo. Um de nossos entrevistados afirma que tem cla-
ra consciéncia de que atualmente os profissionais de museus “ndo ddo
conta do nacional” e que representar o Brasil tornou-se uma tarefa bem
mais complexa. A concepgdo e arealizagdo de um projeto de médulo num
museu hoje em dia supde a participagdo efetiva de profissionais diver-
sos, onde historiadores e antropdlogos, no caso dos museus histéricos
e museus de cultura popular, tém papel central. H4 portanto uma forte
consciéncia de que o Brasil a ser representado é menos uma totalidade
ja concluida, composta por valores transcendentes e herdis nacionais do
que um processo contingente de construgio com base em fragmentos de
sociedade e de cultura, representa¢des do cotidiano de diversos grupos
e categorias sociais situados no espago e no tempo histdrico.

Mas, além dessa variagdo diacrdnica e sincrénica nos contetidos da
representacgdo da nagdo nos museus brasileiros, é preciso enfatizar que a
varia¢do também é perceptivel nas modalidades mesmas de entendimen-
todalinguagem museografica. No é absolutamente irrelevante assinalar
que o que estd no coragdo mesmo desses processos de representagdo no
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espaco dos museus é o fato de ali se desenrolar uma linguagem especifica
que é articulada por meio de espagos, imagens e objetos materiais, e que
nio traduz de modo transparente uma linguagem de conceitos.

Em outras palavras: se fosse possivel dizer por intermédio apenas de
palavras (por escrito ou oralmente) o que digo por meio de disposi¢des
espaciais, imagens e objetos materiais, como se faz nas exposicdes nos
museus, por que gastar tantos recursos com estas? Estamos diante de
problemas especificos suscitados pela natureza da representagdo muse-
ografica. Ndo basta dizer que os museus representam identidades nacio-
nais, identidades étnicas, religiosas, etc. E preciso responder por que essas
representagdes feitas por meio de objetos materiais continuam a exercer
sua magia e despertar fascinio sobre as pessoas. A pergunta expressa na
epigrafe deste artigo deve ser objeto de reflexdo.

Uma sugestdo é que os objetos materiais, ao contrario do que pensa-
mos usualmente, ndo se restringem a func¢io de suportes de significados.
Nesse sentido, os espagos dos museus, assim como os objetos materiais que
abrigam,ndo sdo apenas instrumentos de representagdo ou de “invencdo”
da nac¢do ou de quaisquer outras categorias. Estas representagdes sdo
na verdade vividas como fatos, no como fic¢des. E os objetos materiais,
especialmente os objetos de museu, desempenham fungdo estratégica
nesse processo. Os objetos contemplados nas exposi¢des histdricas ou
etnograficas sdo percebidos como metonimias de realidades distantes no
espaco ouno tempo, estabelecendo com estas umarelagdo de continuida-
de sensivel. E nesse sentido desempenham um papel ativo, ao imprimir
realidade, materialidade e visibilidade a categorias abstratamente for-
muladas, mediando o visivel e o invisivel (Pomian 1987). Uma pista para
o entendimento da natureza especifica da linguagem museografica, da
sua dimensdo visual e mesmo tactil, esteja talvez na adverténcia institu-
cional dirigida, por escrito, ao olhar de todo e qualquer visitante de um
museu: “favor ndo tocar”.
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ANEXO |

1. Primeiro periodo: a) metodologia da pesquisa aplicada a
museologia; b) introdugéo ao estudo das ciéncias; d) introdugdo a
teoria museoldgica; e) histdria da civilizagdo I; f) sentido e forma
da produgio artistica; g) introdugdo a administragao;

2. Segundo periodo: a) museologia I; b) museografia; c)
antropologia I; d) histéria da civilizagdo II; e) histéria do Brasil I; f)
sentido e forma da produgio artistica II;

3. Terceiro periodo: a) antropologia II; b) preservagdo de bens
culturais I; d) histéria da civilizagdo I1I; e) histéria do Brasil II; f)
sentido e forma da produgdo artistica III; g) identificacdo de motivos
e técnicas artisticas; h) armaria e instrumentos de suplicio;

4, Quarto periodo: a) antropologia I1I; b) preservacido de bens
culturais II; ¢) produgdo artistica no Brasil I; d) histéria do Brasil
I11; €) modernismo: forma e processo; g) heraldica e organizacdo
nobilidrquica; h) acervos religiosos;

5. Quinto periodo: a) museologia II; b) museografia II; ¢) producdo
artistica no Brasil II; d) evolucdo do vestudrio; €) numismatica I;
f) histdria do Brasil 1V; g) antropologia IV; h) vanguarda: forma e
processo;

6. Sexto periodo: a) museologia III; b) museografia III; ¢) producdo
artistica no Brasil; d) arqueologia I; ) condecoracdes e bandeiras;
f) numismatica II; g) vidros, cristais, cerdmicas, faiangas e
porcelanas; h) ourivesaria e bronzes;

7. Sétimo periodo: a) museologia IV; b) museografia 1V; c)
arqueologia I1; d) critica da produgao artistica; e) mobiliario;

8. 0 tltimo periodo inclui: a) estagio obrigatdrio, b) monografia e mais
as disciplinas de c) tapetes e tapecarias e d) filosofia critica da cultura.

(UNI-RIO/Escola de Museologia/Manual do Aluno 1993).
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estudo das categorias de pensamento é uma contribuigao

original da tradicdo antropolédgica. A histériada disciplina
é marcada pela descoberta e andlise de categorias exdticas e aparente-
mente estranhas ao pensamento ocidental: tabu, mana, sacrificio, magia,
feiticaria, bruxaria, mito, ritual, totemismo, reciprocidade, etc.

Gostaria de elaborar algumas reflexdes sobre as limitacdes e as possi-
bilidades que a nogdo de “patriménio”, enquanto uma categoria de pen-
samento, pode oferecer para o entendimento da vida social e cultural.

No caso estamos focalizando uma categoria, ndo exdtica, mas bastante
familiar ao moderno pensamento ocidental. Nossa tarefa consiste em
verificar em que medida ela estd também presente em sistemas de pen-
samento ndo-modernos ou tradicionais e quais os contornos semanticos
que ela pode assumir em contextos histdricos e culturais distintos.

Como aprendemos a usar a palavra “patrimoénio”?

Elaestd entre as palavras que usamos com mais freqiiéncia no cotidia-
no. Falamos dos patrimdnios econdmicos e financeiros; dos patriménios
imobilidrios; referimo-nos ao patriménio econdmico e financeiro deuma
empresa, de um pafs, de uma familia, de um individuo; usamos também
a nocdo de patrimodnios culturais, arquitetdnicos, histéricos, artisticos,

etnograficos, ecoldgicos, genéticos; sem falar nos chamados patriménios



intangiveis, de recente e oportuna formulagio no Brasil. Parece nao haver
limite para o processo de qualificacdo dessa palavra.

Muitos sdo os estudos que afirmam que essa categoria constitui-se em
fins do século XVIII, juntamente com os processos de formacao dos Esta-
dos nacionais. O que nao é incorreto. Omite-se no entanto o seu carater
milenar. Elando é simplesmente uma invengdo moderna. Estd presente no
mundo cléssico, naidade média e amodernidade ocidental apenas impde
os contornos semanticos especificos que ela veio aassumir. Podemos dizer
que ela também se faz presente nas chamadas sociedades tribais.

0 que estou sugerindo é que estamos diante de uma categoria de pen-
samento extremamente importante para a vida social e mental de qual-
quer coletividade humana. Suaimportancia nio se restringe as modernas
sociedades ocidentatis.

A categoria “colecionamento” traduz, de certo modo, o processo de
formacido de “patrimdnios”. Sabemos que estes, em seu sentido moder-
no, podem ser interpretados como cole¢des de objetos méveis e iméveis
apropriados e expostos por determinados grupos sociais. Todo e qualquer
grupo humano exerce algumtipo de atividade de “colecionamento” de ob-
jetos materiais cujo efeito é demarcar um dominio subjetivo em oposicdo
aum determinado “outro”. O resultado dessa atividade é precisamente a
constituicdo de um “patriménio” (Pomian 1997; Clifford 1985).

No entanto, nem todas as sociedades humanas constituem patriménios
com o propdsito de acumular e reter os bens que sdo reunidos. Muitas sdo
as sociedades cujo processo de acumulacio de bens tem como propdsito a
suaredistribuicio oumesmo a sua simples destruigdo, comono caso do Kula
trobriandés e o Potlatch no noroeste americano. (Malinowski 1976; Mauss
1974).

0 que é preciso colocar em foco nessa discussio, penso, é a possibi-
lidade de se transitar analiticamente com essa categoria entre diversos
mundos sociais e culturais. Em outras palavras: como é possivel usar
essanogdo comparativamente? Em que medida ela pode nos ser ttil para

entender experiéncias estranhas a modernidade?
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Do ponto de vista dos modernos, a categoria patrimdnio tende a apa-
recer com delimitagdes muito precisas. E uma categoria individualizada,
seja enquanto patriménio econémico e financeiro; seja enquanto patri-
mdnio cultural; seja enquanto patrimdnio genético; etc.

Nesse sentido, suas qualifica¢des acompanham as divisdes estabe-
lecidas pelas modernas categorias de pensamento: economia; cultura;
natureza; etc. Sabemos no entanto que essas divisdes sdo construg¢des
histéricas. Pensamos que elas s3o naturais, que fazem parte do mundo.
Na verdade resultam de processos de transformacio e continuam em
mudanca. A categoria patrimdnio, tal como ela é usada na atualidade,
nem sempre conheceu fronteiras tio bem delimitadas.

E possivel transitar de uma a outra cultura com a categoria patrimé-
nio. Desde que possamos perceber as diversas dimensdes semanticas que
ela assume. Desde que ndo naturalizemos as nossas préprias represen-
tacdes a seu respeito. Em contextos sociais e culturais ndo-modernos,
ela coincide com categorias magicas tais como mana e outras, e se define
de modo amplo, com fronteiras imprecisas e com o poder especial de se
estender e se propagar continuadamente.

Anogao de patrimonio confunde-se com a de propriedade. A literatura
etnograficaestarepleta de exemplos de culturas nas quais os bens materiais
n3o sdo classificados como objetos separados dos seus proprietarios. Esses
bens, por sua vez, nem sempre possuem atributos estritamente utilitarios.
Em muitos casos, servem a propdsitos praticos mas possuem, a0 mesmo
tempo, significados magico-religiosos e sociais. Configuram aquilo que
Marcel Mauss chamou de “fatos sociais totais” (Mauss 1974). Esses bens sdo
aomesmo tempo de natureza econdmica, moral, religiosa, mégica, politica,
juridica, estética, psicoldgica, fisioldgica. Sdo, de certo modo, extensdes
morais de seus proprietdrios e estes, por sua vez, sdo partes inseparaveis de
totalidades sociais e césmicas que transcendem sua condi¢do de individuos.
Esse mesmo autor assinalou: “...se anogdo de espirito nos pareceu ligadaade
propriedade, inversamente estaliga-se aquela. Propriedade e for¢a sdo dois
termos inseparaveis; propriedade e espirito se confundem...” (1974:133).
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Nos contextos sociais e culturais modernos, a categoria patriménio,
embora tenda a ser delineada de modo nitido e separadamente de outras
totalidades, esse aspecto magico ndo estd ausente de suas representagdes.
A exemplo do mana melanésio, discute-se a presenga ou auséncia do pa-
triménio, a necessidade ou ndo de preserva-lo, mas no a sua existéncia.
Esta categoria é um dado de nossa consciéncia e de nossa linguagem; um
pressuposto que dirige nossos julgamentos e raciocinios.

Embora possamos usar a categoria patriménio em contextos muito diver-
s0s, é necessario no entanto adotar certas precaugdes. E preciso contrastar
cuidadosamente as concepgdes do observador e as concepgdes nativas.

Recentemente construiu-se uma nova qualificagdo: o “patriménio
imaterial” ou “intangivel”. Opondo-se ao chamado “patriménio de pedra
ecal”,aquela concepgio visaaspectos davida social e cultural dificilmen-
te abrangidos pelas concepgdes mais tradicionais.

Dentro dessa nova categoria estdo: lugares, festas, religies, formas de
medicina popular, musica, danga, culindria, técnicas, etc. Como sugere
o préprio termo, a énfase recai menos nos aspectos materiais e mais nos
aspectos ideais e valorativos dessas formas de vida. Diferentemente das
concepgdes tradicionais, ndo se propde “tombar” os bens listados nes-
se patrimonio. A proposta é no sentido de se “registrar” essas praticas
e representacdes e de se fazer um acompanhamento para verificar sua
permanéncia e transformagdes.

Ainiciativa é bastante louvavel porque representa umainovagao e fle-
xibilizagdo nos usos da categoria patrimdnio, particularmente no Brasil.
Ela oferece, também, a oportunidade de aprofundar nossa reflexdo sobre
os significados que pode assumir essa categoria.

Para isto, gostaria de trazer uma experiéncia recente como pesqui-
sador.

Nos ultimos anos, venho realizando pesquisas sobre as festas do di-
vino espirito santo entre imigrantes agorianos nos Estados Unidos e no
Brasil. Podemos dizer que essas festas constituem um “fato de civilizagao”,
no sentido atribuido por Marcel Mauss a esse termo (1981: 475-493). Ndo
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se restringem a uma determinada drea social e cultural. Transcendem
fronteiras nacionais e geogréaficas. F vasta sua rea de ocorréncia. Agores,
Canadd, Estados Unidos (Nova Inglaterra e Califérnia principalmente) e
Brasil (especialmente o sul e o sudeste do Brasil).

Em termos histéricos, apresenta uma grande profundidade. Os mitos
de origem da festa referem-se a sua criagao no século XIII, em Portugal.
Mas h4 referéncias a sua existéncia na Alemanha e na Franca, ainda no
século XII. Estamos diante de uma estrutura de “longa duragdo”.

Trata-se também de um “fato social total”, na medida em que envolve
arquitetura, culindria, musica, religido, rituais, técnicas, estética, regrasjuri-
dicas, moralidade, etc. O que suscita algumas questdes relativamente as con-
cepgdes de patrimdnio. Especialmente pelo fato dessas diversas dimensdes
nao aparecerem, do ponto de vista nativo, como categorias independentes.
Aparecem simbolicamente totalizadas pelo divino espirito santo. Este, por
suavez, érepresentado ndo exatamente comoaterceira pessoada Santissima
Trindade, mas como uma entidade individualizada e poderosa.

Essas festas sao exemplo do que poderiamos chamar de um “patrimd-
nio transnacional”. Mas classificar essa festa como “patriménio” exige
alguma cautela. E preciso reconhecer algumas nuances nas representa-
¢Oes do que se pode entender por “patriménio”.

E bem verdade que sdo as préprias liderancas acorianas que falam de
um “patrimdnio agoriano” ouda “agorianidade”. Mas este uso estd distante
das concepgdes assumidas pelos devotos do espirito santo em sua vida co-
tidiana. A diferenca fundamental estd precisamente no uso das categorias
“espirito” e “matéria”. Elas s3o diversamente concebidas pelos intelectuais
e liderancas agorianas, pelos padres da igreja catélica e pelos devotos.

Do ponto de vista dos devotos, a coroa, a bandeira, as comidas, os
objetos (todo esse conjunto de bens materiais que integram a festa e sdo
propriedade das irmandades) sdo, de certo modo, manifestagdes do pré-
prio espirito santo. Do ponto de vista dos padres, sdo apenas “simbolos”
(no sentido de que sdo matéria e ndo se confundem com o espirito). Do
ponto de vista dos intelectuais, sdo apenas representacdes materiais de
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uma “identidade” e de uma “memdria” étnicas. Desse ponto de vista, as
estruturas materiais que poderiamos classificar como “patriménio” sdo
primeiramente “boas para identificar”.

As classificacdes dos devotos sdo estranhas a essa concepgdo de patri-
monio. Do seu ponto devista, trata-se fundamentalmente de umarelagdo
de troca com uma divindade. E nessa concepgio total, culindria, objetos,
rituais, mitos, espirito, matéria, tudo se mistura. Sabemos do carater
fundador dessas relacGes de troca com os deuses. Como nos lembra Mar-
cel Mauss, foi com eles que os seres humanos primeiro estabeleceram
relagdes de troca, uma vez que eles eram “os verdadeiros proprietarios
das coisas e dos bens do mundo” (Mauss 1974:63).

Como podemos usar adequadamente, em contextos como esses, a
categoria patrimdnio? Podemos ali certamente identificar estruturas
espaciais, objetos, alimentos, rezas, mitos, rituais enquanto “patri-
monio”. Mas é preciso ndo naturalizar essa categoria e impor aquele
conjunto um significado peculiar e estranho ao chamado ponto de
vista nativo.

H4 uma diferenca bdsica. E esta reside no modo como é represen-
tada a oposigdo entre matéria e espirito. Sabemos que a concepgdo de
uma matéria depurada de qualquer espirito é uma construgido moderna
(Mauss 1974:163). Idem para um espirito independente de toda e qualquer
materialidade. Ndo ¢ a partir dessa dicotomia que pensam os devotos.
Devemos levar em conta esse fato se queremos entender a concepgdo
nativa de patrimdnio.

E possivel preservar uma “graca” recebida? £ possivel tombar os “sete
dons do espirito santo”? Certamente ndo. Mas é possivel, sim, preser-
var, por meio do registro e do acompanhamento de sua existéncia social,
lugares, objetos, festas, conhecimentos culinérios, etc. E nessa diregao
que caminha a nogdo recente de “patriménio intangivel”, nos recentes
discursos brasileiros do patrimdnio.

E curioso, no entanto, o uso dessa nogio para classificar bens tdo tan-
giveis quanto lugares, festas, espetaculos e alimentos. De certo modo, essa
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nocio expressa a moderna concepcdo antropoldgica de cultura. Nesta
concepgao, a énfase estd nas relagdes sociais, ou mesmo nas relagdes sim-
bélicas, mas ndo nos objetos e nas técnicas. A categoria “intangibilidade”
talvez esteja relacionada a esse carater desmaterializado que assumiu a
moderna nogdo antropolégica de “cultura”. Ou, mais precisamente, ao
afastamento dessa disciplina, ao longo do século XX, em relagdo ao estu-
do de objetos materiais e técnicas (Schlanger 1998). Nao por acaso, sdo
antropdlogos muitos dos que estdo a frente daquele projeto de renovagdo
ou ampliagdo da categoria “patriménio”.

Do ponto de vista dos devotos do espirito santo, o patriménio é pen-
sado ndo exatamente como um “simbolo” de realidades espirituais; nem
necessariamente como representagdes de uma identidade étnica agoria-
na; na verdade, ela é pensada como formas especificas de manifestacdo
do divino espirito santo.

Afinal, os seres humanos usam seus simbolos sobretudo para “agir”
e ndo somente para se “comunicar”. O patrimdnio é usado ndo apenas
para simbolizar, representar ou comunicar: ele é bom para agir. Ele faz
a mediagdo sensivel entre seres humanos e divindades, entre mortos e
vivos, passado e presente, entre o céu e a terra, entre outras oposigdes.
Nao existe apenas para representar idéias e valores abstratos e para ser
contemplado. Ele, de certo modo, constréi, forma as pessoas.

Esses diversos significados, vale sublinhar, nio se excluem. As mesmas
pessoas podem operar ora com um, ora com outro significado. Como é o caso
da “coroa do divino”, um elemento extremamente importante desse patri-
mbdnio. Exposta num museu, faz a mediacio entre os visitantes e a “cultura
acoriana”, torna “visivel” essa dimensio do “invisivel” (Pomian 1997). Numa
irmandade religiosa, circula entre os irmaos, estd presente nas festas e ceri-
mbdnias, nos almogos rituais, manifestando concretamente a presenca do es-
piritosanto, fazendoumamediacio sensivel entre adivindade e seus devotos.
Nesse tltimo contexto, ndo é umasimples coroa de prata. No contextode uma
exposicdo museoldgica, é umobjeto cultural, parte do chamado “patriménio

acoriano”, aqui entendido em seu sentido estritamente moderno.
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A originalidade da contribui¢do dos antropdlogos a construgdo e ao
entendimento da categoria “patrimdnio” reside, talvez, na ambigtiidade
da nogédo antropoldgica de cultura, permanentemente exposta as mais
diversas concep¢des nativas. Explorando essa diregdo de pensamento, é a
prépria categoria “patriménio” que vem a ser pensada etnograficamente,
tomando-se como referéncia o ponto de vista do outro. Pergunta-se: em
que medida essa categoria é util para entender outras culturas? Em que
medida ela nos permite entender o universo mental e social de outras
populagdes?

Marcel Mauss dirigia aos antropdlogos a famosa recomendagao:

“...antes de tudo, formar o maior catdlogo possivel de categorias; é preciso partir de
todas aquelas das quais é possivel saber que os homens se serviram. Ver-se-4 entdo
que ainda existem muitas luas mortas, ou palidas, ou obscuras no firmamento da

razao” (Mauss 1974: 205).

Estamos certamente diante de uma dessas categorias. E necessario
comparar os diversos contornos semanticos que ela péde e poderd ainda
assumir no tempo e no espaco. Mas no cumprimento dessa tarefa, é im-
portante assinalar que nos situamos num plano distinto das discussdes
de ordem normativa e programatica sobre o patriménio. Nao poderemos
responder qual a melhor opg¢do em termos de politicas de patriménio.
Mas apontando para a dimenso universal dessa nogao, talvez possamos
iluminar as razdes pelas quais os individuos e os grupos, em diferentes
culturas, continuam a usa-la. Mais do que um ssinal diacritico a diferenciar
nagdes, grupos étnicos e outras coletividades, a categoria “patrimonio”,
em suas variadas representagdes, parece confundir-se com as diversas
formas de vida e de autoconsciéncia cultural. Ao que parece, trata-se de
um problema bem mais complexo do que sugerem os debates politicos e
ideoldgicos sobre o tema do patriménio.
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AUTENTICIDADE E A IDEIA DE ‘AURA’

Entre as modernas categorias de pensamento, pou-

cas me parecem tdo pervasivas, tdo presentes nas conversas cotidianas
e nos debates eruditos quanto a de “autenticidade”. Podemos aplicd-la a
pessoas ou objetos. Podemos nos referir a autenticidade de uma experi-
éncia pessoal; ou a autenticidade de um objeto histérico ou de uma obra
de arte. E sintomdtico o préprio fato de que poucos tém sido os estudos
produzidos com a intengdo de pensa-la como um problema; e muitos os
que a tomam como um dado existencial ou histdrico.

Entre os poucos estd um belissimo estudo elaborado por Lionel Trilling
sobre as categorias “sinceridade” e “autenticidade” na moderna histéria cul-
turaldoOcidente. Segundo ele,ambas as categorias estdo ligadas as modernas
idéias de “individuo” e “sociedade” (1972: 20-24). Assim, com a emergéncia
dessas categorias, arelagdo entre os individuos e seus papéis sociais torna-se
problemadtica. Se nouniverso medieval, os individuos compdem umaunidade
comseus papéis, com a desintegracdo desse universo, esses papéis descolam-
se dos seus portadores e ndo servem mais como indicadores seguros nas

7 ”

interacdes sociais. A valorizacdo da “sinceridade” -”...the absence of dissi-
mulation or feigning or pretence”(1972: 13)- intensifica-se nesse contexto e
se estende desde fins do século XVII a inicios do século XIX. A preocupagio
comasinceridade corresponde auma preocupacgdo coma “insinceridade” nas
relacdes sociais. Como saber, com certeza, que aquele que desempenha um
papel social estd sendo sincero e ndo estd nos mistificando? Desse modo, “sin-
ceridade” tem a ver com o modo como apresentamos nosso self nas relagdes
com o “outro”. Do ponto de vista de Trilling, “sinceridade” expressa, nesse
contexto, a luta de uma concepgdo de self socialmente determinada -onde
arelagdo com o “outro” ainda é prezada- contra as modernas e emergentes
concepgdes individualistas do self (1972:1-25).

A nogdo de autenticidade, que Trilling define como “...a sentiment
of being...”(1972:92), emerge no contexto em que predominam as con-
cepgoes individualistas do self. Desse modo, autenticidade tem a ver ndo
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com o0 modo como apresentamos nosso self ao outro emnossas interagdes
sociais, mas sim como ele “realmente é” ou como “realmente somos” in-
dependentemente dos papéis que desempenhemos e de nossas relagdes
com o outro (1972:106-133). Assim, o individuo passa a ser pensado como
o préprio locus de significado e realidade. “Autenticidade” é a expressao
desse self definido como uma unidade livre e auténoma em relagio a toda
e qualquer totalidade cédsmica ou social.?

Essas concepgdes sdo aplicaveis a pessoas ou objetos. No que diz res-
peito aos objetos de arte a idéia de autenticidade estd ligada as modernas
técnicas de reproducio (Benjamin,1969:217-254). 0O auténtico é equacio-
nado ao original; enquanto o inauténtico a cépia ou reproducdo. Em um
artigo bastante conhecido, diz Benjamin:

“Precisely because authenticity is not reproducible, the intensive penetration of
certain (mechanical) processes of reproduction was instrumental in differentiating
and grading authenticity. (...) To be sure, at the time of its origin a medieval picture
of the Madonna could not yet be said to be “authentic.” It became ‘authentic’ only
during the succeeding centuries and perhaps most strikingly so during the last

one” (1969:243).

No entanto, essa oposi¢do nascida com a modernidade, é desafiada
por algumas das modernas formas de arte, especificamente o cinema e
a fotografia. Assim, se a existéncia do original é a condi¢do necesséria
para o conceito de autenticidade, no caso de um negativo fotografico, em
que é possivel fazer um sem nimero de cépias, ndo faz sentido perguntar
pela cépia auténtica.

Segundo Benjamin, em decorréncia mesmo desse desafio, a “aura”
tende a desaparecer: “..that which withers in the age of mechanical reproduction
is the aura of the work of art” (1969:221). A aura de um objeto estd associada
a sua originalidade, a seu carater unico e a uma relagdo genuina com o
passado. Benjamin reserva as nogdes de “singularidade” (uniqueness) e
“permanéncia” para designar esses aspectos; em contraste com a “re-
produtibilidade” e a “transitoriedade” dos objetos ndo-auraticos. Estes

2 Em um pequeno arti-

gosobreautenticidade,
baseadonotrabalhode
fLionelTrilling, Richard
Handler chama a aten-
¢ao para a presenca da
categoria "autentici-
dade” nas ideologias
étnicas, nacionais e
mesmo nas teorias
antropolégicas e no
discusrsodos cientistas
sociaisemgeral (1986).
Em um artigo sobre
“Celtic Ethnic Kinship
and the Problem of
Being English”, Marion
McDonald aponta para
0 mesmo problema
(1986). Ainda sobre
esse problema,, vale
a pena lembrar o tra-
balho de Adorno, “The
Jargon of Authenticity”
(1973).
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ultimos, exatamente por serem reproduzidos e transitdrios,ndo guardam
qualquer relagdo orgénica e real com um passado pessoal ou coletivo.
Nesse contexto de desaparecimento da aura, a prépria oposi¢do auténti-
co/inauténtico tende a perder sua relevancia.

Meu objetivo é explorar essas idéias no contexto dos chamados “pa-
trimdnios culturais”. Acredito que, a exemplo do que ocorre com as obras
dearte namodernidade, os “bens culturais” que comp&em esses patrimo-
nios, em fun¢do mesmo de sua reprodutibilidade técnica, tendem a perder
sua aura e desenvolver o que eu chamaria uma forma “nio-auratica” de
autenticidade. Esse fato pode ser usado para problematizar a “autenti-
cidade” ou “realidade” de categorias como as de “nagdo” ou “identidade
nacional”, na medida em que esta é supostamente “expressa” ou “repre-
sentada” pelos chamados “patrimdnios nacionais”.

PatriMONIOS CULTURAIS:
PROPRIEDADE, MEMORIA E IDENTIDADE

Osidedlogos danacionalidade ou da etnicidade dedicam especial aten-
¢doao problema do “patrimdnio cultural”. No contexto dos chamados mo-
vimentos étnicos assim como nos Estados nacionais é considerada como
fundamental a elaboragio e implementagio de politicas culturais -entre
as quais se situam as “politicas de patrimonio”- visando a construgdo e
comunica¢do de uma identidade “nacional” ou “étnica”.

O conceito de nagio - e, acredito, também o de etnicidade- pode
ser entendido no contexto do moderno individualismo (Tocqueville,1945;
Dumont,1966,1983; Simmel, 1971). Segundo Dumont, a nagdo realiza, no
plano coletivo, a moderna concepgdo do “Individuo” como uma entida-
de autdnoma, definida independentemente de suas relagdes com o todo
social ou césmico (1966;1970). Segundo ele, a moderna nagio é pensa-
da como uma “colecio de individuos” ou como um “individuo coletivo”
(1966:379;1983:115-131). De um modo ou de outro, a nacdo é equacionada
aindividuos reais, sendo portadora dos mesmos atributos destes: carater,
personalidade, autonomia, vontade, memdria, etc. Do ponto de vista dos
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seus ideSlogos a nagdo é pensada como uma unidade objetiva, auténoma,
dotada de nitidas fronteiras territoriais e culturais e de continuidade no
tempo.

Esse moderno principio individualista pode ser aplicado tanto ao
mundo social quanto ao mundo fisico. Desse modo, ndo sé o mundo social
é pensado como uma cole¢do de “individuos” definidos pela sua auto-
nomia; o préprio mundo fisico é também pensado como uma colegdo de
“elementos” dissociados de qualquer ordem césmica ousocial (Koyré,1957;
Cassirer,1962). Esses “individuos” ou “elementos” sdo em si mesmos o foco
de suarealidade tltima, de sua “autenticidade”.

Nos tltimos anos, antropdlogos e historiadores tém realizado estudos
sobre objetos, colegdes e seu uso simbdlico para construir identidades
pessoais e coletivas namoderna histdria cultural do Ocidente (Rydell, 1984;
Stocking,1985; Fabian, 1983; Mullaney,1983; Stewart,1984; Bunn,1980). Ob-
jetos materiais de vdrios tipos sdo apropriados e visualmente dispostos
em museus e em institui¢des culturais com a fungdo de “representar”
determinadas categorias culturais: os “primitivos”, o “passado” da hu-
manidade, 0 “passado nacional”, etc. Os chamados patriménios culturais
podem ser interpretados como cole¢Ges de objetos méveis e iméveis, atra-
vés dos quais é definida a identidade de pessoas e de coletividades como
anacao, o grupo étnico, etc.

Alguns autores, baseando-se em Macpherson (1962), interpetam a
emergéncia da moderna idéia de “cole¢des” como um fato associado ao
chamado “individualismo possessivo” no século X VI (por exemplo, Hand-
ler,1985). Nos termos dessa ideologia, aidentidade de um individuo ouuma
coletividade é definida pela “posse” de determinados bens. Em um estudo
sobre nacionalismo e politica cultural em Quebec, Handler (1988) usa essa
idéia para interpretar um aspecto basico do nacionalismo quebécois em
particular e dos nacionalismos em geral. Segundo ele, a nagdo, enquanto
“cole¢do de individuos” ou “individuo coletivo”, através da “posse” de seu
“patrimdnio cultural” ou sua “cultura” define a sua “identidade”. Nesse
contexto, a cultura é pensada como “coisa” a ser possuida, preservada,
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restaurada’ etc. Assim, do mesmo modo que uma pessoa pode ter a sua
identidade definida pela posse de determinados bens, uma “nagdo” defi-
ne-se a partir da posse de seus “bens culturais”.

Embora esta sejaumaidéiaimportante para se entender o problema
dos chamados patrimdnios culturais, acredito que estes apresentam um
outro aspecto igualmente importante: o seu papel mediador entre dis-
tintas dimensdes de tempo. Desse modo, muitos dos “bens culturais” que
compdem o “patrimdnio” estdo associados ao passado ou a histéria da
nac3o. Eles sdo classificados como “reliquias” ou “monumentos”. Assim
como a identidade de um individuo ou de uma familia pode ser definida
pela posse de objetos que foram “herdados” e que “permanecem” na
familia por vérias geragdes; também a identidade de uma nagao pode
ser definida pelos seus monumentos -aquele conjunto de bens culturais
associados ao passado nacional. Estes constituem um tipo especial de
“propriedade”: a eles se atribui a capacidade de evocar o passado e, desse
modo, estabelecer uma ligagdo entre passado, presente e futuro. Em
outras palavras, eles garantem a “continuidade” da nagdo no tempo.

Acredito, com Hutton (1987:386), que a capacidade desses objetos -reli-
quias, monumentos, etc- de evocar o passado estd, de certo modo, fundada
na cléssica “arte da memdria”, na qual idéias sdo associadas a espagos ima-
ginarios como recursos mnemonicos (Yates,1966). Namedida em que asso-
ciamos idéias e valores a determinados espacos ou objetos, estes assumem
o poder de evocar visualmente, sensivelmente aquelas idéias e valores.

Na verdade, a prépria idéia de um “passado” ou de uma “memdria”
como um dado relevante na construc¢io das identidades pessoais e coleti-
vas poder ser pensada como uma inven¢do moderna e que data de fins do
século dezoito. E nesse contexto que emerge o género autobiografico, onde
um passado narrativamente construido é usado como um instrumento de
autoconhecimento (Olney,1980). Isto pode ser feito numa escala pessoal
oucoletiva. A segunda metade do século dezenove e as primeiras décadas
doséculo vinte foram prédigas naquilo que Hobsbawn chamou “tradigdes
inventadas” (1983: 1-14). Monumentos, reliquias, locais de peregrina¢do
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civica, cerimdnias, festas, mitologias nacionais, folklore, mértires, herédis
e herofnas nacionais, soldados mortos em batalhas, um vasto conjunto
de “tradigdes” foram inventadas com o objetivo de criar e comunicar
“identidades nacionais” (Mosse,1975; Koselleck,1979; Augulhon,1979; Her-
zfeld,1982; Hutton,1981; Ozouf,1976). Nesse contexto, o “passado nacional”
é simbolicamente usado com o objetivo de fortalecer aidentidade pessoal
e coletiva presente.

No entanto, através de uma relacdo presente e ativa de “propriedade”
ou através de uma relagio baseada na “memoria”, o que é importante as-
sinalar é que, em ambos os casos, do ponto de vista nativo, se estabelece
uma relagdo metonimica entre proprietdrio e propriedade; e entre mo-
numentos e passado. A propriedade é considerada parte do proprietério;
e vice-versa. Os monumentos sdo considerados parte orginica do passado
e, namedida em que os possuimos ou os olhamos, estabelecemos, por seu
intermédio, uma relagdo de continuidade com esse passado.

No contexto brasileiro, as igrejas barrocas de Minas Gerais, enquanto
“monumentos nacionais”, s3o vistas em termos de uma suposta relagdo
de continuidade com o passado colonial brasileiro. Assim como um “mo-
numento nacional” como o terreiro Casa Branca, em Salvador, pode ser
visto através de sua relagdo com o passado dos negros e, por extensao,
do Brasil. Nesses e em outros casos similares, pensamos e sentimos, ou
mais que isso, temos a experiéncia sensual de “ver” o Brasil ou o passa-
do brasileiro nas formas plasticas de igrejas barrocas ou de um terreiro
de candomblé. Expressdes como “Isto é o Brasil...” ou “Isto somos nds,
negros brasileiros...” revelam o sentimento de identificagdo entre esses
monumentos, aquilo que eles “representam” e aqueles que os olham. Em
outras palavras, através dessa estratégia retdrica da identificagdo entre
“Brasil” e, no caso, igrejas barrocas em Minas ou um terreiro de candom-

” o«

blé em Salvador, definimos a nagdo como “barroca”, “religiosa”, “catdli-
ca”, “mineira”; ou “negra”, “afro”, “nagd” e “baiana”; e, como num passe
de mégica, nos sentimos todos de algum modo “auténticos” portadores

desses mesmos atributos.
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Ando problematizagio da categoria “autenticidade” desempenhaum
papel importante nessa estratégia retdrica. A “autenticidade” do “patri-
mdnio nacional” é equacionada a suposta existéncia da nacdo enquan-
to uma unidade real, auténoma, dotada de uma “identidade”, “cardter”,
“memdria”, etc. Em outras palavras, a crenca nacionalista na realidade
da nacdo é retoricamente possibilitada pela crenca na autenticidade do
seu patrimdnio. Ndo importa que os conteudos das defini¢des de “patri-
moénio”, “autenticidade” e “nac¢do” possam variar bastante em termos
histéricos e sociais. Idedlogos do patrimdnio -ou idedlogos da na¢do- con-
siderados como autoritdrios ou democraticos convergem na sua crenga

na “autenticidade”.

CONCEPCC)ES DE AUTENTICIDADE:

CoroNiAL WILLIAMSBURG E OURO PRETO

Gostariade problematizar essa categoria fazendo uso de dois exemplos
de patriménio cultural situados em dois contextos distintos: as “cidades
histéricas” de Colonial Williamsburg, nos Estados Unidos; e Ouro Preto,
no Brasil. Cadaum desses espacos estd simbolicamente associado as idéias
de “identidade” e “memdria” nacional. No entanto, do ponto de vista dos
idedlogos de patrimdnio no Brasil -mas também na Europa e mesmo nos
Estados Unidos- Colonial Williamsburg tende a ser considerada como
um exemplo de “inautenticidade”. Muitos, no Brasil, usam esse exemplo
paradefinir, por oposicdo, o carater “auténtico” do patrimdnio brasileiro.
E muitos, nos Estados unidos, o usam para definir o que ndo deve ser um
“auténtico” trabalho de preservacao histérica. Muitos preservacionistas
americanos consideram Colonial Williamsburg umaespécie de Disneylan-
diae, portanto, carente de qualquer “autenticidade”. No entanto, Colonial
Williamsburg pode ser definida e defendida como “auténtica” por seus
idedlogos.

Obviamente ndo é meu propdsito participar dessa polémica. Ndo pre-
tendo defender a “autenticidade” ou “inautenticidade” desses espacos.
Proponho no entanto que desloquemos o centro da discussdo. Ao invés
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de continuarmos a conversagdo em termos da oposi¢do auténtico/inau-
téntico, consideremos a idéia de uma forma “ndo-aurdtica” de autenti-
cidade. Esta, em contraste com a autenticidade “aurdtica”, dispensa um
vinculo orginico com o passado: o aspecto da “recriagdo” é nela mais forte
que o aspecto da “heranca”. O que lugares como Colonial Williamsburg
podem nos ajudar a perceber é exatamente o carater “construido” ou
“tecnicamente reproduzido” dos chamados patrimdnios culturais. Eles
nos permitem assim problematizar a crenga nacionalista de que eles de
algum modo mantém uma relagdo “orginica”, “real” com a nagio, sua
identidade e seu passado.

E dificil falar de patriménio cultural nos Estados Unidos com o mesmo
sentido abrangente que esse termo assume no Brasil e em outros paises
-por exemplo, a Franca (Gouveia,1985; MEC-SPHAN/pré-Meméria, 1980).
Ao falar de Colonial Williamsburg e de Ouro Preto me restrinjo, aqui, a
um determinado tipo de patriménio cultural que, nos Estados Unidos,
é classificado mais estritamente como “historic preservation”. Esta ca-
tegoria designa aquele conjunto de atividades associadas a preservagio,
restauracio e recriagdo de objetos, prédios, conjuntos arquitetdnicos,
cidades antigas que sejam representativos de periodos histéricos, épocas
ou que mantenham vinculos com individuos célebres, herdis nacionais
e acontecimentos histéricos. Uma outra categoria estende-se e inclui a
reencenacdo dramdtica de eventos histéricos ou mesmo do dia-a-dia de
determinados periodos histdéricos. Assim, ndo é incomum nos Estados
Unidos que a “recriagdo” de muitos dos chamados historical places, his-
torical cities, historical villages etc seja complementada pelo trabalho de
atores profissionais ou amadores que “reencenam” (reenact), em seus
minimos detalhes, acontecimentos histdricos e o cotidiano de determi-
nada populagdo.

CoLoNIAL WILLIAMSBURG

Colonial Williamsburg pode ser considerada, nos Estados Unidos,
como um modelo -negativo ou positivo, segundo o ponto de vista- de
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preservagdo histérica. Nas discussdes entre especialistas em preservagao
histérica, Colonial Williamsburg é sempre uma referéncia necessaria.
Muitos dividem a histéria do movimento preservacionista americano em
antes e depois de Colonial Williamsburg (Hosmer,1965).

Historicamente, Williamsburg, no Estado da Virginia, foi a capital do
dominio inglés na América do Norte, no século dezoito. Apds a Revolu-
¢ao, a capital dos Estados Unidos da América mudou-se primeiramente
para Richmond e finalmente para Washington. Williamsburg entrou em
decadéncia e foi esquecida ao longo de todo o século dezenove.

Na segunda década do século vinte, ela veio a ser “redescoberta” e,
sob o patrocinio de John D. Rockefeller, totalmente reconstruida. Esse
trabalho de reconstrug¢io tinha como objetivo refazer a cidade tal qual
ela supostamente teria sido urbanistica e arquitetonicamente no século
dezoito, as vésperas da Revolugdo. Inspirado por uma ideologia naciona-
lista, o projeto de reconstrugdo visava a afirma¢do de uma identidade
genuinamente “americana” por oposi¢do a Europa e amassade imigrantes
europeus entio existente nos Estados Unidos (Wallace,1981). Esse uso pa-
triético de Colonial Williamsburg tem sido uma constante na sua histéria.
Nasegunda Guerra Mundial, soldados americanos, antes de embarcarem,
eram levados a Colonial Williamsburg, onde passavam alguns dias com
o objetivo de estimular suas virtudes civicas. Até os dias atuais, a cidade
é usada como ponto importante nas visitas oficiais de chefes de Estado
estrangeiros.

0 processo de reconstrugio assumiu dimensdes gigantescas. Na me-
dida em que o objetivo era reconstruir Williamsburg do século dezoito,
anterior aRevolugdo, tudo que veio a ser construido posteriormente, ao
longo do século dezenove e inicios do século vinte, foi destruido total ou
parcialmente. Segundo depoimento de um dos presidentes da Colonial
Williamsburg Foundation sobre o processo de reconstrugao:

“...82 colonial buildings, which still survived in whole or in part from the 18th
century, had been restored to their original form; 341 buildings of which, very

often, nothing but a part of a foundation survived to show their location, had been
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reconstructed; 616 modern buildings had been torn down or removed from the
restored area to make room for gardens, greens, and reconstructed buildings; 20
modern buildings had been removed from the restored area and a number of new
structures built outside its limits, among them a school for 845 students, a court

house, and a fire station” (CW-RP, 1951:12).

Esse modelo de preservagdo veio a ser bastante criticado pela sua
“artificialidade” ou “inautenticidade”. Na verdade, esse modelo é bastante
antigo e remonta ao arquiteto francés Viollet-Le-Duc, um pioneiro da
preservagio histérica no inicio do século dezenove na Franga. Segun-
do seu modelo, um prédio deveria ser reconstruido integralmente até
atingir fielmente as suas caracteristicas originais, eliminando-se todos
os elementos intermedidrios. Uma catedral gética no século dezenove
deveria, apds o trabalho de restauragio, apresentar as mesmas caracte-
risticas que apresentavam na época de sua existéncia original no século
treze. As criticas a esse modelo também ndo sdo novas e, ainda no século
dezenove, encontravam expressao veemente nos escritos de John Ruskin,
naInglaterra. Do ponto de vista desse preservacionista inglés, um prédio
antigo deveria ser mantido tal qual fosse encontrado no presente, tal qual
fosse “recebido” ou “herdado” do passado, devendo-se limitar ao minimo
necessario toda e qualquer intervencio restauradora ou de reconstrugao.
0O objetivo era permitir que o prédio testemunhasse em seu aspecto a pas-
sagem do tempo, asua “antiguidade”; o que era eliminado, segundo ele, no
modelo de Viollet-Le Duc. Em outras palavras, a énfase estava mais nos
aspectos de “singularidade” e “permanéncia”; do que nos aspectos de “re-
produtibilidade” e “transitoriedade”. De modo ndo explicito, a ideologia
que norteou a reconstrugado de Colonial Wiliamsburg e de muitos outros
historical places nos Estados Unidos deve muito a concepgado do arquiteto
francés (Hosmer,1981:953-954).

O propésito da criagdo de Colonial Williamsburg era apresentar o
“passado” do modo mais “preciso” e “objetivo” possivel. Uma grande
equipe de arquitetos, engenheiros, historiadores, arquedlogos e ou-
tros profissionais foi contratada para essa finalidade. Uma forte én-
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fase era colocada nos aspectos técnicos do processo de restauracio e
recriacdo do “passado” em Colonial Williamsburg. Segundo uma frase
de J.D.Rockefeller na época: “No scholar must be able to come to us
and say we have made a mistake”(RP,1951). Esse processo de recriagdo
tem um sentido permanente e até os dias atuais o “passado” -isto é,
Williamsburg em 1775, as vésperas da Revolugdo- é objeto de intensas
e cuidadosas pesquisas por parte de historiadores, arquitetos e arqued-
logos com vistas a oferecer um quadro cada vez mais completo, preciso
e objetivo.

Além disso, a recriagdo ndo atinge apenas os prédios, as ruas e os
objetos. Ela assume também um aspecto dramaético na reencenagao (re-
enactment), por parte de uma grande equipe de atores, do cotidiano de
Williamsburgno século dezoito e mais precisamente noano de 1775. Esses
atores vestem-se tal como homens e mulheres supostamente vestiam-se
naquela época; realizam atividades econdmicas e sociais da época; e fa-
lam um inglés tal qual supostamente falado naquele século. Esses atores
movimentam-se casualmente pelas ruas e prédios da cidade e fingem
ignorar a presenca dos visitantes. Ao serem abordados, ndo saem do seu
papel e conduzem-se rigorosamente de acordo com o personagem que
esteja representando.

A cidade nos sugere a imagem de uma miniatura. O “passado” parece
existir dentro de uma redoma, desconectado de um presente, de um fu-
turo ou de um passado reais. Assim, em Colonial Williamsburg é sempre
1775. O passado é um tempo que se repete indefinidamente. O conjunto
urbanfistico e arquitet6nico, e mais a performance dos atores, ndo sugere
“antiguidade” mas sim o aspecto novo e limpo, quase ascético das coisas
recriadas. Colonial Williamsburg nos evoca poderosamente nio a idéia
de um passado cujo testemunho se faga presente no aspecto “antigo” de
ruas, prédios e objetos. Em Colonial Williamsburg, esses prédios e objetos
ndo parecem vir de nenhum passado mas antes de um eterno presente.
O desaparecimento da “aura”, de que nos fala Benjamin, parece aqui ter

atingido um limite extremo.
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Ouro PreTO

No contexto brasileiro, as concepgdes de “patriménio cultural” tém
variado em termos diacrénicos e sincrénicos. Desde os anos trinta, com
a criagdo da SPHAN, até fins dos anos setenta, o conceito oficial que nor-
teou a politica brasileira de patrimdnio restringia-se aos chamados mo-
numentos arquitetonicos e obras de arte erudita associados ao passado
brasileiro (MEC-SPHAN/Pré-Memdria,1980; Andrade,1952;1987). Desde
fins dos anos setenta, principalmente com a criagdo da Pr6-Memodria, a
categoria “patriménio” expandiu-se e veio a incluir ndo somente monu-
mentos arquitetdnicos, obras de arte erudita, mas também documentos,
antigas tecnologias, artesanato, festas, material etnografico, varias for-
mas de arquitetura e arte popular, religides populares, etc. (MEC-SPHAN/
pré-Memdria,1980; Frota,1981; Falcdo,1984; Velho,1984; Lemos,1985; Ma-
galhides,1985). Ouro Preto desempenhou e ainda desempenha um papel
importante em ambos os contextos.

Até os anos vinte e trinta, quando veio a ser “descoberta” pelos intelec-
tuais modernistas® Ouro Preto era mais uma das tantas “cidades mortas”
-na expressdo de Monteiro Lobato - existentes no Brasil. Passada a fase
da mineragio, a cidade entra em decadéncia. Mas ela é ainda a capital
da provincia de Minas Gerais. Em fins do século dezenove, ela perde essa
condi¢do para Belo Horizonte. Em conseqiiéncia de sua “redescoberta”
pelos intelectuais modernistas, Ouro Preto é elevada, em 1933, por um
decreto presidencial, a condi¢do de “monumento nacional”. Nos anos
sessenta, ela é elevada a condicao de “Cidade Monumento Mundial” pela
UNESCO, passando assim a integrar o chamado “patriménio cultural da
humanidade”.

Data dos anos vinte e trinta a criagdo do culto a Ouro Preto e as cha-
madas cidades histdricas de Minas, a arte e arquitetura religiosa barroca
do século dezoito mineiro. A prépria atuagdo da SPHAN, criada em 1937
no Ambito do entdo Ministério da Educacdo e Saude de Gustavo Capane-
ma (Schwartzman et allii,1984; Andrade,1952; MEC-SPHAN/Pr4-Memé-

3 sobre esse ponto
vale a pena citar aqui
um texto de Otto
Maria Carpeaux:
“Ouro Preto foi trés
vezes descoberta: em
1668 pelos bandei-
rantes; em 1893 pelos
intelectuais boémios
do Rio de Janeiro; e
por volta de 1925,
de 1929, pelos mo-
dernistas de Sao Pau-
lo.(...) A redescoberta
de Ouro Preto é um
dos grandes feitos do
modernismo. Méario
de Andrade estéve la.
Oswald de Andrade
escreveu os famosos
versos sobre os pro-
fetas do Aleijadinho.
De Manuel Bandeira
¢ a substanciosa cro6-
nica “De Vila Rica de
Albuquerque a Ouro
Preto dos Estudan-
tes”, primeiro nlcleo
daquilo que serd mais
tarde o indispensavel
“Guia de Ouro Preto”.
Vieram as paginas de
Carlos Drummond de
Andrade. Vieram os
servicos de Rodrigo
de Melo Franco de
Andrade e basta

este caro nome para
revelar o sentido pro-
fundo dessa terceira
descoberta: em Ouro
Preto conquistou o
Brasil moderno sua
consciéncia historica”
(Correio da Manha,
8-7-1961, Arquivo
SPHAN).
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4De certo modo, a
ideologia da SPHAN
podeser interpre-
tada como parte da
chamadaideologia
da "mineiridade”.
Para uma interpre-
tacdo sociolégica da
“mineridade”, ver
Boumeny (1986).

ria,1980), e dirigido por Rodrigo de Mello Franco de Andrade até a década
de sessenta, contribuiu intensamente para a consolidagdo desse culto.
Ao longo de vérias décadas, essa agéncia concentrou suas atividades no
tombamento de monumentos arquitetonicos religiosos em grande parte
situados no Estado de Minas Gerais e, particularmente, em Ouro Pre-
to (MEC-SPHAN/pré-Memdria,1982; Pr6-Memdria,1982). O periodo mais
intenso dessa atividade se estende de 1938 a 1942, decaindo progressi-
vamente nas décadas subseqiientes (Pré-Memoria,1982). O culto a Ouro
Preto, as cidades histéricas de Minas, ao barroco mineiro, as obras do
Aleijadinho é divulgado através de livros, artigos de jornais e revistas, e
que vém promover o turismo na drea. O conhecido Guia de Ouro Preto, de
Manuel Bandeira, é um dos exemplos. Ouro Preto é assim dimensionado
no imagindrio coletivo brasileiro como poderoso simbolo da ‘identidade’
brasileira. Um simbolo barroco e mineiro.*

Ouro Preto e, por extensdo, as demais cidades histéricas de Minas,
a arquitetura e a arte barroca mineira passam a ser visualisados pelos
idedlogos do patriménio em termos de uma relagdo metonimica com o
passado e a identidade brasileira. Em seu Guia de Ouro Preto, diz Manuel
Bandeira: “Para nds brasileiros, o que tem forga de nos comover sio jus-
tamente esses sobraddes pesados, essas frontarias barrocas, onde alguma
coisa de nosso comegou a se fixar.”(1967:44). E acrescenta: “A desgraca foi
que esse fio de tradicdo se tivesse partido.”(1967:44).

O patrimonio é visto assim como um meio de restabelecer os vinculos
com essa “tradicdo”. Acredito que o que aparece aqui, em contraste com
o que descrevemos sobre Colonial Williamsburg, é aidéia da “aura” (Ben-
jamin, 1969:221), onde os aspectos da “singularidade” e “permanéncia”

sdo enfatizados em detrimento da “reprodutibilidade” e da “transitorie-
dade”.

PATRIMONIO E NAGAO

Ao contrastar esses dois espacos classificados como “patrimdnios
culturais” nos Estados Unidos e no Brasil, respectivamente, ndo os estou
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considerando como “representativos” ou “expressivos” de “identidades”
ou “memdrias” nacionais. N3o estou considerando Colonial Williams-
burg como um espago “expressivo da “identidade nacional americana”;
ouOuro Preto como “expressivo” da “identidade nacional brasileira”. Nao
estou preocupado com a “especificidade” do Brasil ou dos Estados Unidos
enquanto nagdes. Acredito que esta é uma das questdes propostas pelos
idedlogos da nagdo ou mesmo por aqueles cientistas sociais que reprodu-
zem em seu discurso categorias e proposi¢des nacionalistas. Em outras
palavras, ndo estou interessado em “construir” simbolicamente a nagao;
antes, estou tentando problematizar o cardter naturalizado que pode
assumir essa categoria.

Desse modo, ndo é meu objetivo descrever uma Colonial Williamsburg
“ndo-aurdtica” versus um Ouro Preto “aurdtico”. Isto seria reificar essas
categorias. Assumo que tanto em Colonial Williamsburg quanto em Ouro
Preto coexistem os aspectos auraticos e ndo-auraticos. Podemos descrevé-
los através de um ou outro critério. Ambos sdo construgdes culturais. Acre-
dito no entanto que Colonial Williamsburg, assim como outras experiéncias
similares de preservacdo histérica nos Estados Unidos, com sua énfase na
“recriacdo” do passado, leva a um ponto extremo os aspectos ndo-auraticos.
Mas, se insistimos em classifica-las como “inauténticas”, jogamos o velhojogo
de afirmarmos nossas crencgas -na “autenticidade”- através do seu inverso.

Do ponto de vista dos ideSlogos brasileiros de patriménio cultural, os
Estados Unidos nunca se constituiram em modelo a ser imitado. Desde os
anos trinta com a criacdo da SPHAN até os dias atuais, a referéncia mais
constante tem sidoa Europae, particularmente, aFranga e aItdlia. Muitos
dos especialistas brasileiros na drea de patriménio, a exemplo de seus
colegas europeus, tendem a tomar os Estados Unidos, e particularmente
o caso de Colonial Williamsburg como um exemplo negativo. Usualmente
essa avaliacdo estd baseada na oposi¢io autenticidade / inautenticidade.
Além disso, parecem embebidas em critérios ideoldgicos nacionalistas,
onde o “nacional” e “auténtico” é definido por oposi¢do ao “ndo-nacional”

e “inauténtico”.
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Acredito que experiéncias como Colonial Williamsburg -e outras
similares- podem ser usadas para repensarmos nossas representacdes
sobre a categoria “autenticidade”. Parafraseando Benjamin, eu diria que
elas constituem um exemplo de patrimdnio cultural “na época de sua
reprodutibilidade técnica”. Elas tornam explicito o carater “artificial”,
“construido” ou “tecnicamente reproduzido” dos chamados patriménios
culturais. Sua autenticidade é “ndo auratica”. Ela estd fundada ndo numa
relagdo orgdnica com o passado, mas na prépria possibilidade, no pre-
sente, de reproducio técnica desse passado. Desse modo, somos levados
a problematizar categorias como as de “na¢do” que, supostamente, s3o
“expressas” pelos chamados patrimdnios culturais. Estes, na medida em
que ndo consideremos como dadas sua “autenticidade” ou “inautentici-
dade”, podem ser pensados como construgdes sem nenhum necessario
fundamento dltimo na “histdria”, na “natureza”, na “sociedade” ou em
quaisquer outras categorias reificadas com que confortavelmente bus-
camos justificar nossas crengas nacionalistas.
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O PALACIO E A PRAGA PUBLICA

as modernas sociedades complexas existem géneros de
discursos associados a distintas dreas de atividade, a di-
ferentes grupos e categorias, a diferentes situac¢des sociais. Com esses
géneros, variam o vocabuldrio, a gramatica e a entonagio, através dos
quais sdo articulados. Esses géneros variam também conforme a posi¢do
daquele a quem o autor do discurso esteja se dirigindo, e conforme esse
autor esteja acusando, perguntando, interpelando, ensinando, persuadin-
do, etc. Quando falamos em discursos, ndo estamos nos referindo apenas a
frases, mas a enunciados, sempre proferidos por alguém, em algum tempo
e espago, e sempre dirigidos aum outro, que responderd. Por sua vez, esse
enunciado é j4 uma resposta a um outro proferida anteriormente. Ha
portanto uma cadeia interminavel de enunciados. Ndo existe o discurso
primeiro, aquele que ja ndo esteja respondendo a algum outro.
Asvariagdes de vocabuldrio e intonagdo ocorrem, por exemplo, segundo
se trate de um discurso formal, oficial, enunciado num espago hierarqui-
camente valorizado como um paldcio; ou se trate de um discurso informal,
popular, articulado no espago da praga puiblica. H4 um vocabuldrio, assim
como uma intonagao, que distinguem os discursos do palécio (por exemplo,
os discursos de posse, os elogios finebres, os discursos de inaugurago; ou
ainda os discursos dasala de aula, dos congressos, dos encontros cientificos;

os discursos que se realizam nas missas, etc.). O mesmo pode ser dito em



relacdo aos géneros de discurso da praga publica, tais como o pregdo do
cameld, os xingamentos, as ofensas proferidas em brigas de rua, os cum-
primentos cotidianos, a linguagem das torcidas de futebol, as conversas
de botequim, etc. H4 géneros de discursos apropriados a espagos, tempos,
personagens e atividades sociais diversos. Cada grupo, categoria social,
instituicdo, atividade, e mesmo cada individuo dispde de um discurso di-
ferenciado por meio do qual dialoga com discursos produzidos por outros
interlocutores. E precisamente arelagao dialégica entre esses discursos que
nos constituem enquanto sujeitos individuais e coletivos.

Em termos esquematicos, e para os propdsitos de nossa argumenta-
¢do, podemos dizer que existem nas sociedades complexas “géneros de
discurso” associados aos grupos dominantes, que podem estar centra-
dos na espiritualidade, na imaterialidade, na hierarquia e na etiqueta.
E, também, géneros associados aos grupos situados na escala inferior
da sociedade, podendo esses discursos estarem centrados no corpo, na
materialidade, na irreveréncia e no riso.

Os “discursos do patrimdnio cultural”, presentes em todas as modernas
sociedades nacionais, florescem nos meios intelectuais e sdo produzidos e
disseminados por empreendimentos politicos e ideoldgicos de construgdo
de “identidades” e “memdrias”, sejam de sociedades nacionais, sejam de
grupos étnicos, ou de outras coletividades. Esses discursos podem estar
associados, oraa grupos dominantes, e centrados em valores tais como “ci-
vilizagdo” e “cultura” pensados enquanto valores espirituais e imateriais;
ora associados a grupos e categorias situados nos estratos inferiores da
sociedade e centrados em valores que podem ser reinterpretados a partir
daqueles e centrados em dimensdes materiais e corporais da existéncia.

Osdiscursos do patrimdnio usualmente se articulam em nome de uma
totalidade que pretendem representar, da qual pretendem ser a expressdo
auténtica, e emrelagdo a qual mantém uma conexao metonimica. Nesses
discursos, o patriménio é, em tese, aquilo que nio se divide, e que nio se
fragmenta nem no tempo e nem no espago. Ele é forte precisamente na

medida em que ndo se divide. Daf a tensdo existente nesses discursos em
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relagdo a toda e qualquer iniciativa que sugira perspectivas diferentes,
antagbnicas em relagdo as identidades e memorias que, em principio,
representem. Essas iniciativas sdo vistas como ameaga a “integridade” e
a “autenticidade”, valores fundamentais dos patriménios.

Os discursos do patrimdnio se articulam enquanto narrativas, nas
quais se relata a histéria de uma determinada coletividade, seus herdis,
os acontecimentos que marcaram essa histdria, os lugares e os objetos que
“testemunharam” esses acontecimentos. Os que narram essa histéria o
fazem sob a autoridade da nagdo, ou de outra coletividade qualquer, cuja
memdria e identidade sdo representadas pelo patriménio.

No entanto, como nenhum género de discurso é uma entidade coeren-
te, como todo discurso estd dividido contra si mesmo e, a0 mesmo tempo,
dialogando com vdrios outros, os discursos do patrimdnio, na medida
em que pretendem representar uma sociedade nacional, abrem-se para
outros grupos e categorias sociais, constituindo-se “zonas de contato”
entre diversos géneros de discurso. Por exemplo, entre o paldcio e a praga
publica, podendo esse contato se configurar de maneira mais ou menos
intensa, mais ou menos policiada, permitindo maiores ou menores trans-
gressdes nas linhas de demarcagio entre um e outro espago.

Minha sugestao é que talvez seja rentdvel analiticamente pensarmos os
“patrimdnios culturais” enquanto “discursos”, isto é, modalidades de ex-
pressdo escrita ou oral, que partem de um autor posicionado (individual ou
coletivo) e que se dirigem e respondem a outros discursos. Isto significa dizer
que estoutomando como pressuposto que os “patriménios culturais” ndo sao
simplesmente uma cole¢do de objetos e estruturas materiais existindo por si
mesmas, mas que sdo, na verdade, discursivamente constituidos. Os objetos
que identificamos e preservamos enquanto “patriménio cultural” de uma
nagdo ou de um grupo social qualquer, ndo existem enquanto tal sendo a
partir do momento em que assim os classificamos em nossos discursos.

Vale a pena assinalar no entanto que quando falo em discursos, orais
ou escritos, ndo estou me referindo a linguagem no sentido mais estrito,

no sentido formal (enquanto gramética, sintaxe, 1éxico), mas as visdes
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de mundo que s3o parte integrante dessas linguagens e que se opdem
dialogicamente a outras. Ndo hd visdes de mundo, formas de pensamento
separadas dos discursos que as veiculam. Cada modalidade de discurso
traz consigo uma visdo de mundo, um ponto de vista sobre a sociedade.
Quando falo portanto dos discursos do patrimdnio, estou na verdade me
referindo ao conjunto de concepgdes de patrimdnio, concepgdes de tem-
po, espaco, subjetividade, etc.

Em outras palavras, o pensamento ndo é anterior aos discursos, as pa-
lavras, frases e nem mesmo a intonagdo com que escrevemos ou falamos.
Ele é estruturado pelos discursos que enunciamos. A nogdo de “género
de discurso” é usada ndo em seu sentido formalista, mas, nas palavras de
Mikhail Bakhtin, como um “campo de percepg¢io valorizada, um modo
de representar o mundo” (Bakhtin 1981:28).

Mais que isso, quando falo em discurso, ndo me refiro estritamente a
um conjunto de enunciados sobre o patrimdnio, que seria entdo um objeto
representado. A nogdo de discurso aparece aqui como formas de a¢do, no
sentido em que o que falamos ou escrevemos tem efeitos sobre as situagdes
que vivemos. De certo modo, os discursos do patrimdnio sdo o patriménio,
na medida mesmo em que o constituem de diversas formas.

Resumindo, meuobjetivo é trazer asugestdo de interpretar os discurosdo
patriménio cultural como narrativas. Narrativas organizadas ora em torno
do principio da “monumentalidade”, ora segundo o principio do “cotidiano”.
Esses principios sdo usados em estratégias que se opdem dialogicamente,
podendo coexistir em uma mesma narrativa. Antes de prosseguir, no entan-
to, devo explicar melhor o que estou entendendo por “monumentalidade”
e “cotidiano”, uma oposi¢do que elaborei com base numa outra, construida
por Bakhtin entre dois géneros narrativos: a épica e o romance.

O BRONZE E A ARGILA

Trés pontos fundamentais caracterizam a narrativa épica, segundo
Bakhtin:
1) seu tema é o passado histérico nacional;

{josé reginaldo santos gongalves}

143



144

E um mundo feito de fundadores, de herdis considerados como os pri-
meiros e os melhores e que deram inicio a uma determinada coletividade
nacional. Mas o ponto fundamental ndo é precisamente o tema, mas o
fato de que nas narrativas épicas o mundo representado é transferido
para o passado. Esse mundo é congelado no passado. A posi¢do do autor
é aquela de alguém que fala de um passado que é inacessivel, e com a
atitude reverente de um descendente. Estd longe de ser o discurso de um
autor contemporaneo que se dirige a leitores contemporaneos. Entre esse
passado e o autor, fica a tradi¢do. O passado é portanto narrado com base
no que é transmitido por essa tradigdo e ndo com base na experiéncia
pessoal. Esse passado absoluto da narrativa épica é a fonte e o comego de
tudo que acontece posteriormente. £ na verdade a memédria (transmitida
pela tradicio), e ndo o conhecimento (possibilitado pela experiéncia pes-
soal), que serve como fonte do impulso criador. Esse passado é sagrado,
absoluto, jamais é submetido a um ponto de vista relativo.

2) afonte da narrativa épica é uma tradi¢do nacional, e ndo a experiéncia
pessoal e o pensamento livre que dai decorre;

0 passado épico é separado de modo absoluto em relagdo ao presente.
Héuma fronteira intransponivel entre esse passado e arealidade contem-
poranea. Ele somente é revelado por meio da tradi¢do. Esse é um trago
imanente dessa narrativa, assim como o é também o passado absoluto.
Esse mundo do passado é inacessivel a experiénciaindividual. Ele somente
é traduzivel na linguagem da tradigio e em nenhuma outra.

3) nas narrativas épicas uma distincia absoluta separa o mundo da nar-
rativa do mundo darealidade cotidiana, isto é, do tempo e espaco em que
estdo situados o narrador e o leitor;

A “zona de contato” entre a narrativa épica e a realidade contempo-
ranea é constituida por minimas intera¢des. H4 uma separagdo absoluta
entre o que se passa no plano da narrativa e o que se passa na realidade
cotidiana. Ela é infensa a qualquer ponto de vista, a qualquer desafio da
realidade contemporanea. Por isso, somente se pode aceitar o mundo
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épico com reveréncia, pois ele estd além do dominio da experiéncia, das
atividades e dos sentimentos humanos. O passado por ela representado
tem uma dimensdo monumental.

Emresumo, anarrativa épicaestd articulada por umaidéiando relati-
vizada do passado, e os personagens que af se movem e os acontecimentos
que se passam s3o absolutos. O passado é um todo acabado e perfeito e se
comunica com o presente apenas através da “tradi¢do”. Os personagens
agem de modo exemplar, ndo estdo sujeitos as contingéncias do cotidiano.
Os eventos e personagens das narrativas épicas estardo fora do tempo,
estdo congelados. Ndo se valoriza a experiéncia pessoal. Valoriza-se a
“memoria”, e ndo o conhecimento. O mundo do passado épico é um mundo
perfeito. Ndo hd incertezas.

J& o romance é concebido por Bakhtin a partir de trés tracos defini-
dores:

1) seu estilo tem um caréter tridimensional, que estd associado a cons-

ciéncia multilinguistica que se realiza nessa narrativa;

Essa consciéncia de multiplas linguagens estd associada ao préprio
contexto em que emerge na Europa moderna, o século XVIII, um contex-
to de intensos contatos entre linguas e culturas e que se torna um fator
decisivo na visdo de mundo desse periodo. Dai o cardter eminentemente
dialdégico do romance, um género de narrativa onde se fazem presentes
diferentes linguagens, pontos de vista que dialogam e se desafiam mutu-
amente. Esse fato contrasta com o contexto das narrativas épicas, que se
caracterizam precisamente pelo isolamento emrelagdo a outras culturas

e linguas, o que repercute no carater monolégico dessas narrativas.

2) o romance promove uma mudanca radical nas coordenadas temporais
da imagem literaria;

Enquanto as narrativas épicas apresentam uma separagao radical en-
tre o passado e o presente, o romance vai precisamente redefinir essa rela-
¢do,valorizando o presente. Conseqiientemente, arelagdo com o passado,
no romance, ndo é mediada pela tradi¢do, mas pela experiéncia pessoal. O
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passado, portanto, torna-se relativo. Ele vai depender de pontos de vista
particulares. Ndo existe assim um tnico passado, mas varios, segundo
pontos de vista individuais ou coletivos diferenciados. O passado nao é
valorizado em si, mas como um instrumento na construcdo do futuro.

3) 0 romance abre um novo espago para a estruturagio de imagens lite-
rarias, especificamente aquela zona de maximo contato com o presente,

isto é, com a realidade contemporanea em toda sua abertura;

Esse ultimo ponto é fundamental. No romance se intensificam ao ma-
ximo as intera¢des naquela zona de contato entre a narrativa e arealidade
contemporanea. Os espagos, os tempos, os personagens, os vocabularios da
realidade cotidiana tém livre acesso ao romance. Os géneros de discurso
cotidianos, populares, os vocabularios da praga publica sdo trazidos para
ointerior da narrativa em pé de igualdade com os vocabularios do palécio.
A linguagem falada do cotidiano é colocada lado a lado com a linguagem
escrita. Os discursos “baixos”, voltados para o corporal e o material sdo
trazidos lado a lado com os discursos “elevados” voltados para o que é
espiritual e imaterial. H4 um contato direto e cru entre esses géneros de
discursos. As relagdes entre eles ndo sdo mediadas pela reveréncia e pela
etiqueta, mas pelo desafio, pelairreveréncia, pelo xingamento e pelo riso.
Nesse sentido, o riso das narrativas folcléricas teve um papel fundamental
na formacgdo do romance. Foi ele que permitiu exatamente a quebra da
atitude reverente das narrativas épicas.

O que era distante na narrativa épica foi aproximado e tornado
diretamente acessivel a experiéncia pessoal. A memdria, quando é
tematizada, é amemdria de individuos ou de coletividades individuali-
zadas, é amemoria autobiogréfica, ndo a memdria herdica danarrativa
épica. O passado, na medida em que é aproximado da contemporanei-
dade, da experiéncia pessoal, torna-se um objeto familiar, passivel
de investigagdo. Se comparado com o passado da narrativa épica, ele
torna-se menos transparente, ele ndo é mais o passado cristalino e
estdvel da épica; ele ndo ilumina mais o presente de forma exemplar

(a histdria, no romance, deixa de ser a “mestra da vida”, como era
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na concepgao cléssica, ou épica, de histdria); mas, ao tornar-se essa
dimensao escura e instavel, o passado torna-se, a0 mesmo tempo, ob-
jeto de curiosidade, objeto de investigacdo, o que supde uma relagio
nio marcada pela reveréncia. O passado das sociedades, assim como
o dos individuos, torna-se objeto de investigacdo e instrumento de
auto-conhecimento.

Oromance caracteriza-se precisamente pela énfase no cotidiano, pela
contingéncia, pela transformagao no tempo, na histdria. O dia-a-dia é feito
de incertezas, de acidentes. O futuro ndo é uma proje¢do da tradigdo, mas
uma construgdo baseada na experiéncia. Exatamente porque se valoriza
o presente inconcluso, ele torna-se cada vez mais préximo do futuro.

Finalmente, enquanto na narrativa épica importa pouco o comego
e o fim da estéria, no romance é fundamental tanto o “impulso de con-
tinuar” (o que vai acontecer depois?), quanto o “impulso de concluir”
(como termina a estdria?). Na épica, essas perguntas ndo fazem sentido
porque todos ja conhecem o enredo. J4 sabemos todos de antemao o que
vai acontecer com Edipo.

O contraste entre esses dois géneros narrativos pode ser expresso
através das imagens do bronze e da argila. As narrativas épicas, voltadas
parao passado e paraa permanéncia, representando um mundoacabado e
exemplar, s3o como que moldadas embronze oumarmore. A flexibilidade,
a plasticidade e a abertura do romance para a realidade contemporanea
sugere que o material para sua construgdo seja a argila.

O MONUMENTAL E O COTIDIANO

Por que se vem a tornar necessario um discurso de patrimdnio? A
partir de que momento e por que se comega a se falar de “patrimonio cul-
tural”? Esse discurso responde a quem, opde-se a quem, a que outros dis-
cursos? Como se estabelecem as fronteiras do que se chama “patriménio
cultural” no processo de formagdo das modernas sociedades nacionais?
Como essas fronteiras sdo guardadas e policiadas? Quem representa os

“patrimdnios culturais”, como e contra quem?
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H4 uma espécie de “afinidade eletiva” entre o género “patriménio
cultural” e o género “romance”. As narrativas de patriménios culturais
nascem com o romance. Ambos florescem, historicamente, na segunda
metade do século XVIII e primeira metade do século XIX. Os “patrimonios
culturais” sdo constituidos concomitantemente a formacao dos Estados
nacionais, que fazem uso dessas narrativas para construir memdrias, tra-
di¢des e identidades. Trata-se de um fené6meno que um autor chamou de
“invengdo de tradi¢des” (Hobsbawm 1983). Assim como no romance, o que
estd em foco nas narrativas de patriménio é a experiéncia de formagdo
de uma determinada subjetividade coletiva, a “nagdo” enquanto coleti-
vidade individualizada e, a exemplo dos individuos, dotada de meméria,
carater, identidade, etc. De certo modo, as narrativas de patrimdnio sdo
romances nacionais.

NZo por acaso, aparece, nesse mesmo contexto intelectual e histdrico,
os antiqudrios. A genealogia dos modernos museus e dos discursos de
patriménio cultural passa necessariamente pela experiéncia dos antiqua-
rios e sua concepgdo de histdria. Sdo eles que vio fazer com que moedas,
medalhas e ruinas passem a ser considerados material de pesquisa his-
tdrica. Até entdo, no modelo cldssico de histdria, somente textos escritos
considerados como material digno de serem estudados. Os antiqudrios
vdo valorizar aqueles objetos, ndo pelos ensinamentos morais que pudes-
sem trazer (a exemplo dos textos cldssicos) mas pela sua verdade factual
(Momigliano 1983).

0 modernos discursos do patriménio cultural constituiram-se arti-
culadamente ao processo de formagao dos Estados nacionais e, dialogica-
mente, em contraposi¢do ao modo como os objetos que vieram a integrar
os “patrimdnios nacionais” eram concebidos na sociedade do “antigo regi-
me”. Neste tltimo, ndo havia um patriménio “nacional”, mas tdo somente
os patrimdnios de diversos estamentos sociais, da nobreza, do clero, em
maos de quem estavam esses bens. Na medida em que os Estados nacionais
se constituem, simultaneamente se formam “patriménios nacionais” cujo
acesso passaaser obrigatoriamente universal, aberto atodos os cidadaos.
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Estes, nesse moderno contexto nacional, s3o, em principio, diretamente
representados pelo seu patrimonio cultural, o patriménio da nagdo. Sua
relagdo com o Estado deixa de ser mediada pelos nobres e, no ponto mais
alto da hierarquia, pelo rei. Passam a ser considerados como individuos,
constituidos a partir de valores como igualdade e liberdade, e portanto
independentes de toda relagdo social, e de qualquer posicio de interde-
pendéncia.

Emtoda e qualquer modernasociedade nacional é possivel identificar
a existéncia de modalidades de discursos de patriménio em competigdo
para representar com autenticidade a identidade e a meméria da cole-
tividade. Esses discursos se opdem entre si e disputam lugares de legiti-
midade. No contexto brasileiro, esses discursos assumiram, esquemati-
camente falando, duas modalidades: uma delas, a que estou chamando
de “discurso da monumentalidade™; a outra, a que poderiamos nomear
como o “discurso do cotidiano”. Cada um desses discursos traz consigo
uma concepgdo da relagdo que estabelecem com a nagdo, seu passado,
sua identidade e seu futuro. Eles tém coexistido, dialogicamente, desde
os anos vinte e trinta até a atualidade, tendo sido gerados nos quadros
dos discursos modernistas no Brasil.

Focalizo a relagdo dialdgica entre “monumentalidade” e “cotidiano”,
enquanto estratégias narrativas do patriménio, discutindo trés oposi¢des
centrais, onde se realizam, com mais nitidez, os seus contrastes. Sdo elas:
1. 0 passado e o presente; 2. a tradigdo e a experiéncia; 3. a narrativa e a
realidade contemporanea.

1. O PASSADO E O PRESENTE

Uma dessas modalidades de discurso dominou a cena ptblica desde os
anos trinta, quando da criagido do entdo Servico do Patrimdnio Histdrico
e Artistico Nacional (o0 SPHAN), até os anos sessenta. A outra, embora nio
estivesse ausente nesse periodo, ganha o primeiro plano a partir do anos
setenta e oitenta do tltimo século. Narrar o patrimdnio cultural brasileiro
sob o registro da monumentalidade, ou do cotidiano, tem sido possibi-
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lidades constantes, e diferentemente exploradas, ao longo dos tltimos
oitenta anos de histdria (Gongalves 2003).

Os modos como estdo relacionados e valorizados o passado e o pre-
sente configuram um dos pontos fundamentais da diferenciacdo en-
tre essas narrativas. No registro da monumentalidade, o passado sera
considerado como hierarquicamente superior ao presente. Essa valo-
rizagdo é expressa pela idéia de “tradi¢do”, que desempenha um papel
crucial naquela modalidade narrativa que ocupa o espaco publico nos
anos trinta. Nos textos escritos por Rodrigo Melo Franco de Andrade
(RMFA), um dos principais articuladores dessa narrativa de patrimé-
nio, a “tradi¢do” é o que faz a mediagdo entre o passado e o presente
da nagdo. O conjunto de bens que sio classificados como “patriménio”
representam precisamente essa “tradi¢do”, vinculando os brasileiros
de ontem aos de hoje.

Nessa narrativa, uma outra nogdo importante é a de “civilizagdo”. A
nacdo brasileira é concebida como parte da civilizagdo crista ocidental,
assumindo no entanto uma configuragao especifica ao longo de sua for-
mag3o. O “patrimdnio histérico e artistico” brasileiro tem umarelagdo de
continuidade com essa civilizagdo. Ela é pensada basicamente por meio
da “tradi¢do”, o que significa dizer que o passado mantém com o presen-
te uma relagdo, se ndo exemplar, como nas narrativas épicas, por certo
uma relacgdo de continuidade, hierarquicamente valorizada. De modo a
tornar-se civilizado, o Brasil teria de relembrar se passado ou tradi¢do
e, nesse processo, monumentos e obras de arte desempenham um papel
especial. Monumentos barrocos coloniais eram exemplos privilegiados
para inspirar a vida de homens e mulheres no presente. Considerados
monumentos no sentido cldssico do termo, isto é, pela sua exemplaridade
cultural e estética, eles materializavam a “tradigdo”, fonte segura de uma
identidade nacional.

Em um texto famoso, o Guia de Ouro Preto, Manuel Bandeira, um colabo-
rador do SPHAN no chamado “perfodo herdico” dainstituigdo, dramatiza
essa valorizagdo do passado e da tradi¢do ao afirmar:
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“Para nés brasileiros, o que tem forca de nos comover sdo justamente esses sobra-
ddes pesados, essas frontarias barrocas, onde alguma coisa de nosso comegou a se

fixar. A desgraca foi que esse fio de tradicdo se tivesse partido”(1938:42).

Essamodalidade de narrativa do patriménio vai precisamente tentar
reconstituir esse fio partido da tradicdo. Esse fio é feito de monumen-
tos, por meio dos quais se pode estabelecer uma relagio com o passado.
Objetos de arte, arquitetura (igrejas, fortes, paldcios, casas de cAmara e
cadeia, conjuntos arquitetdnicos e urbanisticos), o chamado patriménio
de “pedra e cal”, substituto do bronze, material préprio das narrativas
épicas, sdo itens fortemente valorizados.

0 ponto fundamental é que o presente e, consequentemente, o futu-
ro, embora estejam em construgdo, devem ser norteados pelo passado.
Embora nio haja entre um e outro uma separagdo absoluta, como na
narrativa épica, o primeiro é visto com o respeito que devem inspirar as
tradicdes. Ele ocupa uma posicdo hierarquicamente superior em relagio
ao presente, uma vez que é para este uma fonte de identidade. A memdria
é valorizada enquanto memdria da nagdo. Somos na medida em que nos
lembramos.

J& quando se narra o patrimdnio no registro do cotidiano, essas re-
lagdes se invertem. Ndo é mais o passado que é hierarquicamente valo-
rizado, mas o presente. O passado ndo é mais acessivel por meio de uma
tradicdo. Ele deixa de ter a posicdo quase absoluta que assume na primeira
narrativa. Ele é fortemente relativizado. Existem, nessa narrativa do co-
tidiano, tantos passados, e consequentemente, tantas memdrias, quantos
sdo os grupos sociais. Tomando-se como ponto de partida o presente, o
passado sera sobretudo uma “referéncia” a ser pragmaticamente utili-
zada no processo de produgio cultural e na garantia da continuidade da
trajetdria histdrica da nagao.

O registro da cotidianidade aparece de modo intenso em varios dis-
cursos do patriménio (em Mério de Andrade, por exemplo, ainda nos
anos vinte e trinta), mas ele é fortemente tematizado no espaco piblico
através dodiscurso articulado por Alofsio Magalhaes, nos anos setentado
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ultimo século e, mais recentemente, por meio da nogdo de “patrimonios
intangiveis”. No discurso de AM desloca-se a valoriza¢do quase exclusi-
va dos chamados “bens patrimoniais”, associados ao passado da nagio,
para o que ele chamava de “bens culturais”, enquanto integrantes da
vida presente dos diversos segmentos da populacdo. Além disso, como
conseqiiénciadavalorizagdo do presente, esses bens culturais serdo pen-
sados como instrumentos de construcdo de um futuro, na construcdo do

“desenvolvimento”.

2. A TRADIGAO E A EXPERIENCIA

Quando narrado sob o registro da monumentalidade, é a tradi¢do
que define o que seja o patriménio cultural, deslocando-se para segundo
plano a “experiéncia” individual e coletiva dos bens culturais. H4 uma
visdo homogéneadanacdo. Arelagdo entre esta, enquanto umatotalidade
homogénea, e os individuos, se faz pela predominancia da primeira. A na-
¢do é anterior aos individuos. Ela é que da realidade aos individuos, assim
como aos segmentos especificos que integram a sociedade nacional.

No registro do cotidiano, a narrativa do patriménio tem como ponto
de referéncia basico a experiéncia pessoal e coletiva dos diversos grupos
e categorias sociais em sua vida cotidiana. Sdo os pontos de vista ar-
ticulados por cada uma dessas individualidades que fornecem o ponto
de partida para narrar o patriménio. A nacdo deixa de ser a totalidade
homogénea representada por um patriménio narrado no registro da mo-
numentalidade. A heterogeneidade passa a ser reconhecida como uma
configuracio definidora da sociedade nacional

3. NARRATIVA E REALIDADE CONTEMPORANEA

Essa oposicdo é fundamental na diferenciaco entre as duas estraté-
gias narrativas que estamos distinguindo. Pois é precisamente nesse pon-
to que elas aparecem como “zonas de contato”, onde se fazem presentes,
de modo mais ou menos intenso, mais ou menos policiado, as interagdes
entre diversos géneros de discurso que circulam na sociedade.
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No caso da narrativa monumentalista, a relacdo com a realidade con-
temporanea, cotidiana, é bastante restrita. Valorizando o passado e a tra-
di¢do, em detrimento do presente e da experiéncia, ela estabelece com o
cotidianorelagdes fortemente policiadas. Namedida mesmo em que se fun-
damenta numa visdo hierarquicamente valorizada do passado, este deve
ser defendido contra qualquer tentativa de relativizagdo que possa partir
de individuos e grupos sociais situados na realidade cotidiana. A primazia
da nagdo, enquanto uma totalidade homogeénea, deve ser preservada.

A relagdo entre essas narrativas e a populagio é mediada por uma
missdo civilizadora (aquilo que RMFA chamava de “obra de civilizacdo”):
os cidaddos devem ser educados, civilizados, e nesse processo o patrimo-
nio (definido em termos monumentais) tem um papel crucial, na medida
em que é por seu intermédio que os individuos entram em contato com a
nacio e sua “tradi¢do”. Ndao hd muito espago alternativo fora desse canal
de comunicacio.

Nas narrativas do patrimdnio, nas quais este aparece sob o signo do
cotidiano, configura-se, tendencialmente, uma zona de maximos conta-
tos com a realidade contemporanea. Os diversos géneros de discurso que
circulam socialmente transpdem as fronteiras entre narrativa e realidade
cotidiana. Daf a possibilidade de se pensar em varias modalidades de
patriménio.

Enquanto na primeiramodalidade de narrativa, o patriménio aparece
na forma de monumentos, cujo destino é permanecer; na segunda desta-
cam-se os objetos, espacos usados e atividades exercidas pelos segmentos
sociais em sua vida cotidiana, e que estdo marcados pela transitoriedade.
Na primeira os objetos sdo situados num tempo transcendente, associa-
dos a eventos histéricos fundadores e a herdis nacionais. Na segunda,
os objetos sdo postos no tempo contingente das relagdes cotidianas. Daf
passarem de “monumentos” (os chamados “monumentos de pedrae cal”)
a“bens culturais”, que podem ser estruturas arquitetdnicas, urbanisticas,
objetos, atividades, mas existindo sempre dentro de umarede atual e viva
de relagdes entre grupos sociais.

{josé reginaldo santos gongalves}

153



154

SUBJETIVIDADE E ESPACO PUBLICO

Cadaumadessas estratégias narrativas vai trazer conseqiiéncias dife-
rentes quanto ao modo de se conhecer o espago publico. Concebido ora no
registro monumental, ora no registro do cotidiano, ele assumird formas
diversas. Ora um espago publico monoldgico, policiado, fechado; ora um
espaco tendencialmente mais aberto, polifonico.

No primeiro caso, na medida em que o patrimdnio representa a nagao
como uma totalidade, o espaco publico é pensado como um espaco sem
conflitos, porque sem diferencas, sem pluralidade, todos os seus elemen-
tos remetidos ao valor hierarquicamente superior, que é a nacio, seu
passado e sua tradicao.

Ja no caso das narrativas articuladas no registro do cotidiano, o es-
pago publico é pensado enquanto dividido pela diversidade de pontos de
vista, pela diversidade dos géneros de discurso que nele circulam. A nagéo
ndo é algo acabado, cuja esséncia seria representada pelo patriménio. A
nagao é heterogénea e estd em permanente processo de transformagao.
Os patrimdnios fazem parte do dia-a-dia da vida dos diversos segmentos
sociais.

O que estou tentando mostrar é que existem modos diferentes de se
usar a expressdo “patriménio cultural”. E que seus efeitos sdo distintos.
Em um livro que intitulei A retdrica da perda (Gongalves 2003), argumento
que os discursos de patrimdnio cultural funcionam a partir da figura da
“perda”. Esta é que pde em movimento esses discursos. Como se no seu
interior existisse um vazio obsessivamente preenchido por contetidos
distintos. Identifiquei dois deles aqui. Mais importante, no entanto, que
a simples identificagdo, é o reconhecimento dos efeitos que uma auto-
consciéncia emrelagdo a essas modalidades de discurso pode trazer para
as praticas dos profissionais do patrimdnio. Entre esses efeitos estd o de
nos revelar o cardter eminentemente arbitrario de cada um desses dis-
cursos e dos patrimonios tal como neles aparecem. E se sdo arbitrarios,
se ndo estdo fundados em nenhuma realidade Ultima, seja a natureza, a
histéria, a sociedade ou a cultura (concebidas estas enquanto categorias
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reificadas), eles sdo portanto passiveis de reinvencio. Percebemos que sdo
constituidos, ndo enquanto objetos, mas enquanto perspectivas, discur-
sos dialogicamente opostos.

Os patriménios culturais sdo estratégias por meio das quais grupos
sociais e individuos narram sua memdria e sua identidade, buscando
para elas um lugar publico de reconhecimento, na medida mesmo em
que as transformam em “patrimdnio”. Transformar objetos, estruturas
arquitetdnicas, estruturas urbanisticas, em patriménio cultural signi-
fica atribuir-lhes uma fungio de “representagdo” que funda a memdria
e a identidade. Os didlogos e as lutas em torno do que seja o verdadeiro
patrimdnio sdo lutas pela guarda de fronteiras, do que pode oundo pode
receber o nome de “patriménio”, uma metafora que sugere sempre uni-
dade no espaco e continuidade no tempo no que se refere a identidade e
a memodria de um individuo ou de um grupo. Os patriménios sdo, assim,
instrumentos de constituigdo de subjetividades individuais e coletivas,
um recurso a disposigdo de grupos sociais e seus representantes em sua
luta por reconhecimento social e politico no espago ptblico. Na medidaem
que torno piblico um conjunto de objetos que, até entdo, tinham apenas
existéncia privada, altero as fronteiras entre um e outro dominio, altero
minha posi¢do em relagdo a interlocutores situados no espago publico.

Vale assinalar, no entanto, que ambos os discursos sdo semelhantes
aoromance. Ambos sio também eminentemente monoldgicos, centrados
institucional e discursivamente numa posi¢do que visa unificar, repre-
sentar de maneiraabrangente. No jargdo bakhtiniano,ambos estariam do
lado das forcas centripetas, e ndo das forcas centrifugas da linguagem. E
preciso portantondo exagerar as diferencas entre uma e outra narrativa.
Quanto ao aspecto monoldgico, elas estdo muito préximas. Os desafios, as
possibilidades de liberar a dimensao heterogldssica, estdo além das fron-
teiras dessas narrativas: naverdade, elas estdo no dia-a-dia da populagao,
nas formas de discurso que caracterizam os espacos desse dia-a-dia e
que, dificilmente, atravessam as fronteiras do patrimdnio em seu sentido
oficial. Ambas as narrativas podem ser, de certo modo, monumentalistas.

{josé reginaldo santos gongalves}

155



156

Assim, por exemplo, se uma delas monumentaliza o barroco; a outra pode
perfeitamente monumentalizar o cotidiano, o popular.

Minha sugestdo é que as categorias “monumentalidade” e “cotidiano”,
seguindo a oposigdo entre épica e romance, podem ser “boas para pensar”
esse conjunto de tragos que definem dialogicamente as dimensdes épica
e de romance que se fazem presentes nas narrativas de patrimdnio. Nao
por acaso, essas palavras estdo bastante presentes nessas narrativas. No
jargdo antropoldgico, elas podem ser chamadas, sem muita margem de
erro, de “categorias nativas”.

Marcel Mauss disse certa vez que o que é peculiar a perspectiva an-
tropoldgica é que toda instituicdo, toda e qualquer pratica ou discurso
coletivo, serd sempre “arbitrrio”. Essa perspectiva pode, eventualmente,
ter um efeito terapéutico, na medida em que desperte nos profissionais
de patriménio, e em certa medida nos préprios cientistas sociais, uma
autoconsciéncia em relacdo aos valores e idéias, em relacdo as narrativas
culturais que estruturam seus pensamentos e praticas.
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ste texto foi escrito com o propdsito de trazer algumas refle-

x0es que pudessem, de algum modo, orientar o trabalho das
equipes técnicas envolvidas no Projeto de Inventdrio de Bens Culturais de
Natureza Imaterial, especialmente aquelas voltadas para o tema da “ali-
mentag¢do”. Duas questdes me pareceram bésicas: a) como lidar com o tema
da “alimentagdo” em um projeto como o Inventdrio dos Bens Culturais de
Natureza Imaterial?; b) como descrever e identificar alimentos que possam
ser considerados significativos em termos sociais e culturais, e que possam

vir a ser oficialmente reconhecidos como “patriménio cultural”?

ESTUDOS SOBRE ALIMENTAGAO

Um primeiro passo é discutir o modo como esse tema ja foi tratado,
especialmente por estudiosos de folclore, antropdlogos, historiadores,
gedgrafos, economistas, médicos, nutricionistas. Algumas distingdes ba-
sicas se impOem entre as perspectivas tedrico-metodoldgicas a partir das
quais esses diversos estudos podem se estruturar.

De um lado, estdo aqueles estudos que tomam a alimentagdo como um
‘dado natural’,umarespostaa ‘fome’,umadas ‘necessidades basicas’. Nessa
perspectiva, trata-se de discutir a alimentagdo como fonte de proteinas,
vitaminas, elementos indispensaveis a manutenc¢do do corpo. Partem de um
pressuposto cosmoldgico ocidental moderno, segundo o qual, o ser humano
é definido intrinsecamente por sua caréncia, por seu sofrimento advindo

dessa caréncia e que caberia, supostamente, a sociedade, compensar. A vida



é pensada como uma busca intermindvel de satisfagdo, o ser humano como
uma criatura imperfeita definida pela falta e pelas necessidades (Sahlins
2001). Privilegiam a categoria ‘alimentagdo’ e, por suposto, a ‘fome’.

De outro, estdo aqueles estudos que tomam como ponto de partida
nio uma suposta necessidade natural bésica, a ‘fome’, mas o ‘paladar’ (ou
0 ‘gosto’), como uma experiéncia culturalmente construida. Do ponto
de vista desses estudos, ndo basta dizer que a alimentaco serve para
satisfazer uma ‘necessidade bdasica’, a fome, mas é preciso responder so-
bretudo porque determinadas sociedades ou culturas elegem determina-
dos alimentos em detrimentos de outros para sua alimentagio. E preciso
sobretudo qualificar o que se entende pela categoria ‘alimentagao’.

Coloca-se entdo em primeiro plano o processo de classificagdo social e
cultural do que seja ou ndo considerado comestivel (comidas proibidas e
comidas autorizadas); do que seja comida do dia-a-dia e comida de festa;
comida de pobre e de rico; de mulher e de homem; de criangas e de velhos;
de seres humanos e de deuses; de nacionais e estrangeiros; nacionais
e regionais, etc. Esses estudos privilegiam a categoria ‘culinaria’ e, por
suposto, o ‘paladar’.

A ALIMENTACAO COMO ‘TRACO CULTURAL’

Esse ultimo ponto é importante porque nos permite problematizar
os pressupostos de uma série de estudos (sobretudo os estudos de folclo-
re) que, embora considerem a alimentacdo em termos culturais, tratam
esse tema em termos difusionistas, usando a categoria ‘tragos culturais’.
Nessa perspectiva, cabe ao pesquisador identificar determinados itens
fundamentais na alimentagdo de determinadas populagdes e reconsti-
tuir os processos de difusdo desses tragos, e mostrar de que modo eles
caracterizariam determinadas ‘dreas culturais’.

A proposta do “Inventdrio” parece realmente inovadora, na medida
em que desloca a atengdo desses itens para os processos sociais e simbdli-
cos a partir dos quais eles ganham fungdo e significado. Os questiondrios
e as fichas de identificacdo manifestam essa perspectiva.
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Mas o problema que nos ocupa atualmente é precisamente como ope-
racionalizar essa mudanga de perspectiva. E o passo inicial é nos desfazer
dessa perspectiva individualizadora, na qual as culturas aparecem como
umaespécie de somatdrio de ‘tragos’. Mas por que ele parece t3o insistente?
E provavel que ela seja parte de umaideologia, na qual sociedade brasileira é
pensadaem termos de umaevolugio histérica,em que os ‘itens’ tradicionais
vdo sendo progressivamente substituidos pelos itens modernos, embora os
primeiros possam persistir na forma de ‘sobrevivéncias’. Mas a pergunta
que temos de responder é ‘por que sobrevivem?’. Quais as fung¢des e signi-
ficados que desempenham e que fazem com que ndo desaparecam?

Essa persisténcia, nos termos dessaideologia, sé seria garantida como
resultado de uma intervengdo protetora e preservacionista do Estado.
Embora essa intervengio seja evidentemente importante, ndo podemos
esquecer que as chamadas ‘culturas populares’ tém suas préprias razdes
para permanecer ou desaparecer. Ndo dependem inteiramente das in-
tervengdes do Estado.

Nessaideologia, a categoria ‘perda’, comojd assinalei, desempenhaum
papel fundamental. E como se todas as culturas estivessem caminhando
inexoravelmente para a fragmentacio e a perda e somente de nossa in-
tervengdo dependesse o seu salvamento.

Enecessario problematizar essaideologia, e considerar o problema do
ponto de vista das ‘culturas populares’. Do ponto de vista destas, as cele-
bragdes, linguagens, saberes, lugares, ndo necessariamente se perdem;
mas eles se transformam sempre.

Podemos pensar que essa ideologia da ‘perda’ ja foi suficientemente
problematizada e superada. Mas na verdade ela é muito presente e parece
informar obsessivamente os discursos de preservagio, que costumam ser
sobretudo discursos da ‘perda’ (Gongalves 2003).

ALIMENTAGAO COMO INSTRUMENTO DE IDENTIFICACAO SOCIAL

Um passo importante é considerarmos ndo que os diversos itens ou tragos

culturais podem ser elementos identificadores nacionais ou regionais (ou
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étnicos), mas, sim, como e porque esses itens podem desempenhar essa
funcao identitaria.

Para que possam desempenhar essa fungao, eles na verdade ocupam
posicdes dentro de sistemas de relagdes sociais e de significados. Eles
existem basicamente na medida em que integram esses sistemas. Nao
existem separadamente.

Nesse sentido, é preciso qualificarmos os usos da palavra ‘alimenta-
¢d0’ e apurarmos os significados que podem assumir nas relagdes e nos
discursos sociais. E aqui entram algumas distingdes importantes, tais
como ‘fome’ e ‘paladar’; ‘alimento’ e ‘comida’.

Quando falamos de ‘fome’” estamos nos referindo a uma experiéncia
humana universal: é aquilo que nos coloca no plano comum fisiol4gico.
Quando falamos em ‘paladar’ (ou ‘gosto’), consideramos aquilo que pode nos
distinguir enquanto culturas, enquanto coletividades ou mesmo enquanto
individuos. Entra nesse quadro aqueles alimentos que coletivamente sele-
cionamos como o que nos identifica e nos distingue emrelacdo a outras cul-
turas,em relaqéo aoutros grupos. Nesse processo, Como assinalaDaMatta,
eles deixam de ser ‘alimentos’ (para saciar a ‘fome’) e passam a ser ‘comida’
(para agradar o ‘paladar’ e nos distinguir socialmente) (1998).

Nesse contexto, o item cultural ‘alimentos’ torna-se parte inseparavel
de um sistema articulado de relagdes sociais e de significados coletiva-
mente partilhados.

A FUNCAO SOCIALMENTE CONSTITUTIVA DA ALIMENTAGCAO

Outro aspecto ndo menos importante é a natureza dessa funcdo iden-
titdria. Ela é de natureza inconsciente. Desse modo, ndo escolhemos os
alimentos que v3o nos representar coletivamente. N3o se trata de uma
escolha consciente e proposital como aquela que fazemos quando sele-
cionamos um prato num cardapio. Na verdade, ndo somos nés que es-
colhemos os alimentos; sdo os alimentos que nos escolhem. Isto porque
quando escolhemos um determinado alimento, ja estamos operando den-

tro de um determinado ‘sistema culinario’ com seus principios e regras

{josé reginaldo santos gongalves}

163



164

inconscientes. Na verdade, somos ja constituidos social e culturalmente
por esse sistema.

Desse modo, a exemplo de outros ‘itens culturais’, a alimentagio de-
sempenha nio somente uma func¢io identitdria, mas também, no plano
mais inconsciente, ela desempenha uma fungio constitutiva. Nao basta
dizer assim que determinados alimentos sdo escolhidos pararepresentar
uma identidade nacional ou regional. E preciso responder por que deter-
minados alimentos especificamente (seu modo de obtengao, de prepara-
¢d0, de consumo, as ocasides em que é consumido, etc.) sdo coletivamente
celebrados em detrimento de outros.

Essa fungdo constitutiva se exerce precisamente na medida em que se
desencadeiam processos de transformagdo de algo que é natural em algo
cultural; do que é alimento em algo classificado como ‘comida’; a transfor-
magdo da ‘fome’ em ‘paladar’; da comida dos outros em ‘nossa comida’.

Mas como dar conta dessa transformacdo em termos conceituais? E
provavel que o conceito de ‘sistema culindrio’ (Mahias, M.-C. 1991) nos
possa ser util.

SISTEMA CULINARIO

Primeiramente, esse conceito desloca nossa atengdo para o carater
estruturado desse sistema e para a interdependéncia dos seus elementos
constitutivos.

Esses elementos constitutivos incluem:

a) processos de obtencdo de alimentos (caga, pesca, coleta, agricul-
tura, criagdo, troca ou comércio);

b) selegdo de alimentos (sdlidos e liquidos; doces, salgados; etc.);

¢) processos de preparagéo (cozimento, fritura, temperos, etc.);

d) saberes culinérios;

e) modos de apresentar e servir os alimentos (marcados pela forma-
lidade ou pela informalidade);

f) técnicas corporais necessarias ao consumo de alimentos (maneiras
de mesa);
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g) ‘refeicdes’ isto é, situagdes sociais (cotidianas e rituais) em que se
preparam, exibem e consomem determinados alimentos;

h) hierarquia entre as ‘refeigdes’;

i) quem oferece e quem recebe uma ‘refei¢ao’ (cotidiana ou ritual);

j) classificacdo entre comidas principais, complementares e sobre-
mesas;

k) equipamentos culindrios e como sdo representados (espacos, me-
sas, cadeiras, esteiras, talheres, panelas, pratos, etc.);

1) as classificagdes do ‘paladar’

m) modos de se dispor dos restos alimentares; etc.

Essas operagdes culindrias constituem um lugar de interagdo de téc-
nicas, relagdes sociais e representagdes, seja qual for a variedade do seu
contetido empirico. A selecdo dos alimentos, quer seja o resultado dos
recursos comestiveis disponiveis ou efeito de interdi¢des (temporérias
ou permanentes, impostas a todos ou somente a alguns), estd fundada
em classificagdes ligadas a um ordenamento simbdélico do mundo, auma
cosmologia que liga a pessoa, a sociedade e o universo, e situando os seres
humanos em termos de lugar e conduta (Mahias, M.-C. 1991: 186-188). Em
outras palavras, os sistemas culindrios supdem sempre sociabilidades e
cosmologias especificas.

CATEGORIAS DOS PESQUISADORES E CATEGORIAS NATIVAS

Mas o conceito de ‘sistema culindrio’ é apenas um instrumento. Ele
pode nos ser ttil no trabalho de descricao, andlise e identificacdo de de-
terminados “patrimdnios culindrios”. Mas, para isso, é preciso que focali-
zemos as categorias nativas através das quais aquele sistema se realiza. Ou
seja: as palavras por meio das quais as pessoas descrevem e interpretam
quotidianamente aqueles elementos constitutivos dos sistemas culindrios
e suas inter-relagdes.

E preciso também focalizar as categorias usadas pelos pesquisadores
quejaestudarame estudamaalimentaciono Brasil. Essas categorias ndo
existem isoladamente no espaco da academia, mas sdo parte integrante
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do sistema social e cultural brasileiro, definem-se por suas rela¢des com
as categorias culindrias nativas.

Assim, entre os pesquisadores daalimentacdo no Brasil, um autor como
Josué de Castro descreve a alimentagdo do ponto de vista de uma ‘geogra-
fia da fome’, portanto pelo prisma moderno da ‘nutri¢do’ (Castro 1957); ja
Camara Cascudo vé o sistema pelo prisma da cultura popular, focalizando
nio a ‘fome’, nem a ‘nutri¢do’, mas o ‘paladar’ (Cascudo 1983[1967]).

Jaentdo se pode perceber duas dimensdes importantes nesse sistema:
uma delas definida pela ‘modernidade’, pelaigualdade, pelas relagdes im-
pessoais, pelas regras da ciénciamédica e da tecnologia, pelos valores nu-
tritivos dos alimentos, pela necessidade de saciar a fome das populagdes;
e uma outra dimens3o definida pela ‘tradi¢do’, pelas ‘culturas populares’,
pelas relacdes pessoais, pelas regras do ‘paladar’.

O préprio Cascudo na Introdugo ao seu Histdria da alimentagdo no Brasil
opde a sua perspectiva ‘etnografica’ a visdo nutricionista do problema:

“Essa Histdria, nos seus limites de exposicdo, oferece a campanha nutricionista a
visdo do problema no tempo e a extensio de sua delicadeza porque ird agir sobre um
agente milenar, condicionador, poderoso em sua ‘suficiéncia” o paladar. A batalha
das vitaminas, a esperanca do equilibrio nas proteinas, terdo de atender as rea¢des
sensiveis e naturais da simpatia popular pelo seu cardapio, desajustado e querido. (...)
E indispensével ter em conta o fator supremo e decisivo do paladar. Para o povo nio

hé argumento probante, técnico, convincente, contra o paladar...” (1983[1967]: 19).

Considerando esse ponto de vista etnografico, percebe-se que hd distin-
¢Oes importantes no sistema do ponto de vista da temporalidade. Conside-
rando-se essa dimensdo ‘tradicional’, percebe-se que, enquanto a fome e a
nutri¢do segue uma temporalidade histérica, acompanhando as mudangas
de ordem econdmica e politica de uma sociedade; o ‘paladar’, por sua vez,
segue uma temporalidade prépria, assumindo uma permanéncia notavel.

Uma observagio de Gilberto Freyre pode ilustrar esse ponto:

“Numa velha receita de doce ou de bolo hd uma vida, uma constincia, uma capa-

cidade de vir vencendo o tempo sem vir transigindo com as modas e nem capitu-
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lando, sendo em pormenores, ante as inovagdes, que faltam as receitas de outros
géneros. As receitas médicas, por exemplo. Uma receita médica de h4 um século é
quase sempre um arcaismo. Uma receita de bolo do tempo do Padre Lopes Gama
ou de doce dos dias de Machado de Assis que se tenha tornado um bolo ou um doce
clédssico - como o sequilho do padre ou o doce de coco do romancista - continua

atual, moderna, em dia com o paladar, se ndo humano, brasileiro” (1997: 23).

Pesquisadores que trabalharam com comunidades étnicas assinalam
com freqiiéncia que os gostos alimentares sdo os mais permanentes, os
mais dificeis de sofrerem modifica¢Ges, os mais resistentes as mudancas
histdricas, quando das experiéncias migratdrias para contextos nacionais
inteiramente diversos.

Desse modo, estudarmos o paladar, enquanto parte de um sistema
culindrio, temos acesso a dimensdes de ‘longa duragdo’, uma vez que se
trata de processos sociais e rituais bastante resistentes as mudangas his-
téricas de ordem econdmica e politica. O sistema de identidades encontra
af provavelmente um dos seus alicerces mais estdveis.

O SISTEMA CULINARIO BRASILEIRO

Se assumimos a utilidade do conceito de ‘sistema culindrio’, qual se-
rialdgica do sistema culindrio brasileiro? Ou, diante dos varios sistemas
culindrios presentes na sociedade brasileira (em termos histéricos e em
termos atuais), o que eles apresentariam em comum?

DaMatta sugere que nesse sistema (ou sistemas) é fundamental a va-
lorizagdo ritual da ‘mistura’, em detrimento da separacio e da individu-
alizacdo. Este seria o principio basico a estruturar o sistema culindrio
brasileiro. Este principio estaria presente, segundo ele, em outras dreas
do sistema social (por exemplo das relacdes raciais, com a fibula das trés
racas) e caracterizaria este sistema como um todo.

Expressando o fato de que nesse sistema o valor basico é a ‘relacio),
terfamos no Brasil uma ‘cozinha relacional’. Essa cozinha expressaria,
segundo ele,
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“...de modo privilegiado uma sociedade igualmente relacional. Isto é, um sistema
onde as relagdes s3o mais que mero resultado de a¢des, desejos e encontros indivi-
duais; pois aqui entre nds elas se constituem, em muitas ocasides, em verdadeiros
sujeitos das situagdes, trazendo para elas o seu ponto de vista. Um ponto de vista,
claro estd, que sintetiza sempre as posi¢des de quem estd engajado na prdpria

relagdo” (1988: 63-64).

No plano do que estamos chamando de sistema culindrio, especifica-
mente quanto aos modos de servir, esse principio relacional apareceria,

segundo ele, no modo como privilegiamos ndo

“...0 prato separado (como na China e no Japao) nem a combinacio de pratos se-
parados que sdo fortes e descontinuos (como na Franga e na Inglaterra), mas, isto
sim, a possibilidade de estabelecer, também pela comida, gradacdes e hierarquias,
permitindo escolhas entre uma comida (ou prato) que é central e dada de uma vez
por todas - a comida principal - e seus coadjuvantes ou ingredientes periféricos,

que servem para juntar e misturar”(1988: 63-64).

Esse mesmo principio apareceria também em outros aspectos do sis-
tema culindrio: na preferéncia pela comida cozida em detrimento dos
assados; na valorizagdo de comidas situadas entre o liquido e o sélido; a
conseqiiente valorizagdo de ingredientes periféricos (farinhas, molhos)
que permitiriam operar essa passagem entre o sélido e o liquido; na valori-
zagdo derefei¢des coletivas que celebram as relagdes pessoais de amizade;
na valorizagdo da mesa comum e farta; etc.

Evidentemente, essas hipdteses sdo valiosas enquanto instrumentos,
cuja rentabilidade tedrica deverd ser avaliada a partir da pesquisa etno-
grafica e histdrica. Em outras palavras, cabe as pesquisas a serem reali-
zadas demonstrar ou ndo o seu valor analitico. Afinal, existem diversos
sistemas culindrios no Brasil, varidveis em termos histéricos, e também
emtermos locais e regionais. Eles precisam ser descritos e analisados para
se verificar a precisdo dessas hipéteses. No entanto, independentemente
dos seus limites analiticos, elas deixam claro a necessidade de proble-

matizar uma percepgdo moderna, individualizadora e etnocéntrica da
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alimentacdo, trazendo para o primeiro plano o papel social e simbdlico
das ‘relacées’ na vida social e cultural brasileira.

CONSEQUENCIAS

Que conseqiiéncias podemos tirar dessas reflexdes para nosso traba-
lho no Inventario?

Primeiramente, penso que devemos ser cautelosos com as categorias
que encontramos j4 dadas na vida social e cultural. E preciso trabalhé-las,
ao invés de usa-las tal como elas se oferecem.

Desse modo, ndo basta identificar, por exemplo,a mandioca e afarinha
enquanto ‘tracos culturais’, enquanto itens individualizados da alimen-
tacdo brasileira. Isto seria naturalizar uma determinada percepgdo ou
‘leitura’ dasociedade brasileira. Para que se possa perceber e entender sua
funcdes e significados é preciso considera-las como parte de um sistema
de relagdo sociais e como parte de um ‘sistema culindrio’, o qual pde em
foco (ou ritualiza) os valores mais caros a essa sociedade.

E preciso considerar, por exemplo, mandioca e afarinha como umade-
terminada categoria de alimentos, cujo significado resulta de sua posigao
dentro do sistema culindrio brasileiro. Mais especificamente, é preciso
consideraranatureza dasrelagdes entre ‘comidas principais’ e ‘elementos
complementares’.

Fazendo uso de algumas categorias de DaMatta, trata-se da distingao
entre ‘comida principal’ e ‘coadjuvantes’ ou ‘ingredientes periféricos’ (en-
tre eles a farinha de mandioca) e que permitem misturar. Diz ele que,
em decorréncia do principio relacional que estrutura o sistema culindrio
brasileiro, “...temos sempre que usar a farinha de mandioca em sua forma
simples ou como farofa em todas as refei¢des. De fato, a farinha serve como
cimento a ligar todos os pratos e todas as comidas” (1988: 63).

Podemos identificar assim uma determinada categoria de alimentos
em funcdo de sua posigdo no sistema culindrio. Os ‘ingredientes perifé-
ricos’ teriam, nesse sistema relacional, o papel fundamental de ligar e

misturar alimentos diferentes.
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Nessamesma categoria, sugiro, estaria o agicar e a produgdo de doces.
Conforme assinalou Gilberto Freyre, ao elaborar uma ‘sociologia do doce’
no Brasil, a preferéncia nacional pelos doces traduzem o que ele chamade
‘interpenetracio de etnias’, ‘interpenetragdo de culturas’ e ‘de classes’.

Diz ele:

“Como a musica, e a propriaarquitetura e até o futebol, 0 doce mais caracteristicamente
brasileiro tende a ser, também ele, expressdo, cada dia menos, de divisdes de classes,
racas e de culturas que por algum tempo se projetaram sobre os comegos da cultura
brasileira e, cada vez mais, do processo de interpenetracgio de culturas e até de classes

que vém crescentemente caracterizando o desenvolvimento do Brasil” (1997:26).

E ainda;

“0Os doces-sinhds e os doces de rua tendem, também eles, a sintetizar-se no Brasil,
em doces que, tendo, uns, origem aristocrdtica, outros, se ndo origem, conotagdo
plebéia, sdo essencialmente brasileiros, sendo hoje ja elegante, no Brasil, comer,

como sobremesa, cocada e até rapadura” (1997:26).

Outro item importante da alimentagdo no Brasil e que parece ocupar
uma posicdo semelhante a farinha e aos doces é a cachaga, sobre a qual
disse Camara Cascudo:

“Reaparece disfarcada em gelo e sumo de frutas, nas batidas aperitivais, no gole
rapido antecedor de feijoadas empanturrantes e paneladas apocalipticas. Partici-
pagdo sem predominio. £ uma menor, tutelada, garantindo o ingresso pelo prestigio

acompanhante.” (1986 [1968]:55).

O que aparece enfatizado no estudo de Cascudo sobre a cachaga é o
seu papel estruturalmente complementar, desempenhando sempre um
papel social e simbolicamente mediador.

Essa idéia da ‘complementaridade’ se faz presente também em sua
Histéria da alimentagdo no Brasil, onde Cascudo, repercutindo a ‘fabula das
trés racas’, defende a tese da interdependéncia entre a cozinha indigena,
a cozinha africana e a cozinha portuguesa no processo de formagdo de
uma cozinha brasileira.
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Esta é, de certo modo, também a tese trazida por Peter Fry em seu
estudo comparativo sobre feijoada no Brasil e soul food nos EEUU. En-
quanto nos EEUU os mesmo prato servido no Brasil serve a propdsitos
de identificagdo étnica e representa os negros; no Brasil, a feijoada tor-
nou-se simbolo nacional, integrando simbolicamente as ‘trés ragas’ (ndo
s o prato propriamente dito, quanto as formas de preparar, de servir
e de consumir a feijoada, que caracteriza uma situagdo social especial,
marcada pelo encontro).

Em resumo, o que estou sugerindo é que, seja la qual for o aspecto do
‘sistema culindrio’ brasileiro para o qual voltemos nossa atengao, perce-
beremos provavelmente esse principio relacional a situd-lo num conjunto
de relagdes de interdependéncia. Desse modo, ao invés de focalizarmos
itens alimentares ou culindrios individualizadamente, precisamos, se
bem entendo a proposta do inventdrio, registrar formas de sociabilidade
e formas de pensamento (sistemas de significados) dentro das quais esses
itens ganham sentido.

Mary Douglas criou a nogdo de ‘food events’ (‘eventos alimentares’)
para surpreender os usos sociais e simbdlicos dos alimentos. Um ‘food
event’ é entendido como aquela ocasido em que se consome algum ali-
mento, sem defini¢do a priori de que constitua ou ndo uma ‘refeicao’. Uma
‘refei¢do’, do seu ponto de vista, seria aquele modo de consumo de alimen-
tos que seria parte de uma situagio fortemente estruturada em oposicdo
a situagdes ndo estruturadas (Douglas 1975) .

No caso brasileiro, essa oposi¢do ndo aparece em termos bindrios
(situacdo estruturada versus nio estruturada; ou ‘refeicio’ versus nio-
refei¢do), mas em termos graduais, desdobrando-se num continuum que
vai desde situagdes altamente formais (como um banquete), passando por
situagdes que conjugam formalidade e informalidade (como num almogo
familiar) até situagdes claramente informais (como um jantar ou almogo
entre amigos). E possivel que essa gradagdo se processe entre os extremos
de relagdes sociais altamente impessoais e formais até o extremo oposto
de relagdes pessoais e informais.
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‘Sociabilidades e cosmologias culindrias’ talvez seja uma categoria
util para orientar o trabalho de identificagdo e registro do inventario
relativo a alimentagdo no Brasil. Elas dirigiriam nossa atengdo para a
alimentacdo enquanto ‘fato social total’ (na concep¢do de Marcel Mauss),
iluminando o conjunto das relagdes sociais e simbdlicas dentro das quais
a alimentacido ganha sentido.

A categoria ‘refei¢des’, sua qualificagdo e sua distribui¢do entre os
opostos de pessoalidade e impessoalidade, informalidade e formalidade,
cotidiano e ritual, profano e sagrado, igualdade e hierarquia, estrutura
e anti-estrutura (Victor Turner), pode ter um papel importante nesse
trabalho de identificagdo e registro.

PESQUISADORES E IDENTIFICADORES

Enquanto integrantes desse Projeto, fazemos simultaneamente o pa-
pel de pesquisadores e de agentes culturais autenticadores de determina-
dosbens que virdo a ser classificados como ‘patrimdnio cultural’. Hd uma
tensdo, uma ambigiiidade entre esses papéis. Nao hd como pular sobre
a prépria sombra. Quem identifica? O qué? Como? E em fungio de quais
argumentos? Como determinados bens culturais vém a ser identificados
e autenticados como ‘patriménio cultural’?

O ponto central que quero trazer aqui é que esse processo nio é in-
teiramente consciente; e o papel de identificadores é hierarquicamente
subordinado ao papel de pesquisadores. Vou tentar explicar por que.

O reconhecimento por parte do Estado, por parte do IPHAN (o regis-
tro dobem em um dos Livros do Patrimdnio Cultural) é parte integrante
de uma extensa cadeia de agéncias de identificagdo e legitimacao: o
turismo, agéncias de viagem, os meios de comunicagdo, o comércio, a
academia, diversas agéncias do Estado em nivel municipal, estadual,
federal, etc.

Em termos locais é necessario levar-se em conta o sistema de patrona-
gem (por exemplo: a freqiiéncia de ‘pessoas importantes’ em determinados
restaurantes, apadrinhando-os). Trata-se de estratégias de ‘autenticagdo’
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de formas locais ou regionais de ‘alimentacdo’ e que podem vir a ser, se é
que ja ndo sdo, reconhecidas enquanto patriménios ‘nacionais’.

Como se dé esse processo identificagdo? Como um prato como ‘feijoa-
da’, originalmente associado as classes populares vem a ser reconhecido
como ‘prato nacional’? Por que e como determinados pratos vieram efe-
tivamente a ser aceitos enquanto ‘nacionais’?

O que é importante sublinhar aqui, de acordo com o que dissemos a
respeito dafungdo identitaria daalimentagdo, é que, naverdade, ndo con-
trolamos de modo consciente e proposital a escolha desses simbolos na-
cionais ou regionais. Conforme ja sublinhamos, namedida em que se trata
de umprocessosocial e cultural de natureza inconsciente, ndo somos nds
que escolhemos os alimentos; s3o os alimentos que nos escolhem.

Comisto quero dizer que uma tarefa dificil, mas muito necessaria, é to-
marmos consciéncia de nossas perspectivas etnocéntricas e autoritarias
emrelagdo as chamadas culturas populares; é importante ndo tomarmos
como um dado que elas estariam fadadas a um processo de perda; nem
nos considerarmos os salvadores dessas culturas.

Nesse processo de identificagdo de determinado ‘prato’ como ‘nacio-
nal’ estd presente a ‘tipificacdo’, ou seja a construgio desse prato de tal
modo genérico que possa ser usado em qualquer lugar. Ele é destituido de
suas impurezas originais e locais. Ele é nobilitado. Ou passa a ocupar tam-
bém um espaco nobilitado, além dos espagos originalmente plebeus.

Embora esse processo tenha uma dimensao politica e ideoldgica, por-
tanto consciente e proposital, este ndo é o aspecto decisivo do processo.
Pois ndo basta dizer que a feijoada é um prato nacional, mas resta explicar
por que a feijoada exatamente, e ndo o puré de batatas, nem a carne de
rd, o quiabo ou quaisquer outros pratos.

Em outras palavras: esses pratos nacionais ndo sdo apenas emblemas
da nacionalidade. Na medida em que fazem parte de um sistema social e
deumssistema culindrio, eles ndo apenas identificam seus consumidores;
eles os constituem em termos sociais e simbdlicos.
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2 Sobre o Dicionario
do Folclore Brasileiro
ver o verbete produzi-
do por Martha Abreu
em (Silva 2003).

UMA ETNOGRAFIA NATIVA'

eu prop6sito é discutir algumas categorias culi-

nérias no contexto da cultura popular brasileira,
tal como sdo representadas nos estudos do etndgrafo e folclorista Luis da
Camara Cascudo. A partir de uma leitura de seus textos, trago, explora-
toriamente, alguns problemas e hipdteses eventualmente tteis para um
entendimento dos sistemas culindrios no Brasil.

Entre os estudiosos do folclore no Brasil, Luis da CAmara Cascudo é cer-
tamente o mais conhecido e o mais popular. Ao longo de sua vida, publicou
numerosos livros e artigos sobre contos populares, provérbios, festas po-
pulares, religides, medicinas populares, objetos, gestos, comidas, bebidas,
entre outros temas. Ele é também autor do Diciondrio do Folclore Brasileiro
(Cascudo 1962 [1954))%, uma utilissima obra extensivamente consultada
por qualquer um que esteja envolvido com o estudo da cultura popular
no Brasil. De certo modo, esse Diciondrio, publicado pela primeira vez em
1954, é um riquissimo catalogo no qual podemos encontrar das mais im-
portantes as mais obscuras categorias da cultura popular brasileira.

Cascudo nasceu em 1898, na cidade de Natal, capital do Rio Grande do
Norte, e morreu nessa mesma cidade no ano de 1986. Nunca deixou essa
cidade, tendo incorporado essa circunstincia biografica como um icone
de suaidentidade existencial e intelectual. Seus biégrafos tém sublinhado

o fato de que Cascudo sempre definiu-se a si mesmo como um “provincia-



no” (Costa 1969). Desde o inicio dos anos noventa, a obra de Cascudo vem
se tornando o foco de um renovado interesse por parte dos intelectuais
e dos meios de comunicag¢io®.

Seus escritos etnograficos, em sua maioria escritos ainda na primeira
metade do século XX, de certa maneira antecipam os estudos antropo-
16gicos que floresceram no Brasil nos anos setenta e cujo foco eraa vida
cotidiana’. Ao tempo em que escrevia seus estudos etnograficos sobre
comidas, bebidas, gestos, jangada, redes-de-dormir, e outros aspectos
davida cotidiana brasileira, tais temas ndo eram considerados objetos
relevantes para cientistas sociais sérios e responsaveis. Esses profissio-
nais estavam mais preocupados com temas tais como desenvolvimento
econdmico, modernizagdo, politicas de Estado, partidos politicos, e ndo
com aspectos vulgares da vida cotidiana (Gongalves, 1999).

N&o por acaso, Cascudo jamais veio a ser reconhecido como um “cien-
tista social”, no sentido estrito desse termo. Ainda que um folclorista
nacional e internacionalmente reconhecido, sempre ocupou uma posicdo
marginal como no sistema académico brasileiro. Até certo ponto, sua
posicdo pessoal expressa a marginalidade a que foram submetidos os
“estudos de folclore” na vida intelectual brasileira (Vilhena e Cavalcanti
1992; Cavalcanti 1992; Vilhena 1997).

Mas os escritos seus revelam alguns tragos que os distinguem daque-
les produzidos por outros folcloristas brasileiros. Muitas vezes, Cascudo
inicia suas frases afirmando: “Nés, o povo, acreditamos que...”. Assim, ele
explicitamente assume, como autor, um ponto de vistaa partir do qual ele
escreve, ndo “sobre”, mas “a partir da” prépria cultura popular. Assume
desse modo as categorias dessa cultura, e particularmente da cultura
popular do Nordeste. Por sua vez, essa cultura é identificada em seus
escritos como uma espécie de “sobrevivéncia” (ainda que bastante viva
na atualidade) herdada do Brasil “tradicional”, cuja existéncia histérica
se desenrola do século XVI ao século XIX.

Em seus escritos etnograficos, é possivel reconhecer nio o cldssico
“Euestive la” dos antropdlogos sociais ingleses e dos antropdlogos cultu-

3 Um exemplo re-
cente ¢ o Diciondrio
Critico Camara Cascu-
do, utilissima fonte de
consultas sobre a obra
desse autor, organi-
zado por Marcos Silva
(2003).

4 Aobraimportante
e influente de Roberto
DaMatta é, de certo
modo, emblematica
da antropologia
brasileira nos anos 70
(DaMatta 1979).
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5 Esse ponto ¢, de
certo modo, assina-
lado por Margarida
de Souza Neves em
seu excelente verbe-
te sobre “Tradicao:
ciéncia do povo”
(Neves 2003)

rais norte-americanos, mas, alternativamente, “Eusempre estive aqui...”,
préprio do etndégrafo nativo (Clifford 1996). Como disse hd pouco, Cascudo
sempre se definiu a si mesmo, existencial e intelectualmente, como um
“provinciano”, em oposi¢do ao universo social e cultural da “metrépole”.
Ele transforma assim essa circunstancia biografica e geografica em uma
perspectiva intelectual e existencial que define o seu perfil como autor.
Até certo ponto, é possivel dizer que Cascudo vé o Brasil do ponto de vista
da “provincia” (Gongalves, 1999).

De um ponto de vista etnografico, é nesse momento que seus escritos
tornam-se mais interessantes. Quando ele escreve sobre cultura popular,
tomando-a como um distante objeto de pesquisa, quando ele pensa como
um estudioso de folclore, ele tende a construir suas interpretacdes em
termos difusionistas, buscando as origens e reconstituindo os processos
de difusdo de determinados itens culturais no tempo e no espaco; ou,
eventualmente, pensa em termos funcionalistas, procurando encontrar
as fungdes que podem desempenhar determinados itens culturais no
contexto das relagdes sociais cotidianas. Em resumo, quando ele pensa
teoricamente, seus escritos parecem historicamente datados.

Mas,namaioriadas vezes, Cascudo escreve como umnativo. Ele pensa
menos como um “engenheiro” e mais como um bricoleur. Suas reflexdes
sdo sistematicamente organizadas por categorias nativas e seus escritos
seriam assim melhor descritos como uma espécie de antropologia nativa.
Na medida em que seus estudos focalizam extensivamente tdpicos asso-
ciados a experiéncias corporais (tais como comida, bebidas, gestos, objetos
materiais, etc.), revelam um rico ponto de vista nativo sobre concepgdes
do corpo humano e dos sentidos na cultura popular brasileira.

Uma vez que sugiro interpretar Cascudo como um escritor que cons-
tréi retoricamente sua autoria como um etnégrafo nativo (Gongalves
1999)°, expressando idéias e valores de sua prépria sociedade e cultura,
qual a relevincia de suas categorias de pensamento para o entendimen-
to dessa sociedade e cultura? O que podemos aprender sobre a cultura
brasileira em seus escritos? Mais especificamente, o que podemos apren-
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der, por seu intermédio, sobre praticas e representagdes populares sobre
alimentagdo no Brasil?

ALIMENTA(;AO E NATUREZA HUMANA

Otdpico “alimentagdo” se fazamplamente presente nos escritos etno-
graficos de Cascudo. Comida e bebida aparecem em muitos de seus estudos
sobre narrativas, provérbios, festas populares, religies, etc. Mas ele tam-
bém escreveu trabalhos especificos sobre o tema. Um deles é a Histéria da
alimentagdo no Brasil, dois volumes publicados pela primeira vez em 1967
(Cascudo 1983 [1963]). Em 1968, publicou um breve mas ttil livro sobre
a histéria e os significados da cachaca (Prelidio a cachaga (Cascudo 1986
[1968]). Em 1977, publica Antologia da alimentacdo no Brasil, no qual reiine um
conjunto de textos literdrios, documentos histdricos, artigos de jornais
antigos, e textos de estudiosos do folclore sobre comidas e bebidas. Ao
longo de sua carreira, publicou numerosos artigos sobre diversas formas
de classificacdo, preparo e consumo de comidas e bebidas no Brasil.

Na maioria de seus estudos, no entanto, é praticamente impossivel
isolar essas formas de preparagio e consumo de comidas e bebidas em
relacdo a outros tépicos. E impossivel separa-las do sistema de rela-
¢Oes sociais e simbdlicas, das festas, religides populares, medicinas
populares, provérbios, narrativas, relacdes magico-religiosas com os
santos, com os mortos, etc. Nesse sentido, categorias como “nutri¢do” e
“alimentacdo”, “comida” e “refei¢do”, “fome” e “paladar”, “cru” e “cozi-
do”, entre outras, integram de fato um vasto sistema de categorias que
estruturam seus escritos etnograficos e sua interpretagdo da cultura
popular brasileira.

No inicio de sua Histdria da Alimentacdono Brasil (Cascudo 1983 [1963)), ele
opde sua prépria perspectivaintelectual aquela outra, expressa por Josué de
Castro (1908-1973), autor de A geografia da fome (Castro 2002 [1946]) e outros
livros e artigos sobre a experiéncia humanada “fome”. Se Castro escreve do
ponto de vista da “fome”, ele, Cascudo, afirma que escreve seus livros sobre
comidas e bebidas populares, do ponto de vista do “paladar” .

6 Afirma Cascudo

em sua Historia da
Alimentacao no Brasil:
“Andei uma tempora-
da tentando Josué de
Castro, em conversa e
carta, para um volume
comum e bilingte. Ele
no idioma da nutricao
e eu na fala etnografi-
ca. O Anjo da Guarda
de Josué afastou-o

da tentacao diaboli-
ca. Nao daria certo.
Josué pesquisava a
fome e eu a comida.
Interessavam-lhe os
carecentes e eu 0s
alimentados, motivos
que hurlaient de se
trouver ensemble.

Na sua Geografia da
Fome, (Rio de Janeiro,
1946), no prefacio,
Josué alude ao projeto
de uma “histéria da
cozinha brasileira”, de
quem me libertei tam-
bém” (1983, 16).
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Do ponto de vista de Castro, umsistema de alimentacio funciona para
alimentar as pessoas, para satisfazer as necessidades bioldgicas de deter-
minada populagdo. Argumentando nos termos de uma concepgdo “es-
tratigrafica” de cultura, fundada em relagdes funcionais entre os niveis
biolégico, psicoldgico, social e cultural (Geertz 1973, 37), Castro entende
a fome como uma necessidade bioldgica a ser satisfeita de modo mais ou
menos bem sucedido pelas instituigdes sociais, econdmicas e politicas.
Sociedade e cultura sdo assim pensadas como dimensdes a serem aciona-
das pararesolver o “problema da fome”. 0 “paladar” (em oposigdo a fome)
é assim pensado como algo suplementar e definido aleatoriamente. Mas,
do ponto de vista de Cascudo, o “paladar” é determinado por padrdes,
por regras e proibi¢des culturais. Mais que isso, o paladar, segundo ele,
é um elemento poderoso e permanente na delimitacdo das preferéncias
alimentares humanas. Ele estaria profundamente enraizado em normas

culturais. Diz Cascudo:

“A escolha de nossos alimentos didrios estd intimamente ligada a um complexo
cultural inflexivel. O nosso menu estd sujeito a fronteiras intransponiveis, riscadas

pelo costume de milénios” (Cascudo 1983, 26-27).

Assim, ndo pode ser facilmente modificado por politicas pablicas fun-
dadas no argumento médico de que determinado alimento ofereceria
maior valor nutritivo. Para Cascudo, “E indispensével ter em conta o fator
supremo e decisivo do paladar. Para o povo, ndo hd argumento probante,
técnico, convincente, contra o paladar...” (Cascudo 1983, 19). Modificacdes
do paladar, argumenta, dependerdo da mesma fonte de sua formagao: o
tempo.

Quaisquer sociedades ou culturas humanas vao elaborar alguma for-
ma de distingdo entre fome e paladar. E importante, no entanto, foca-
lizar a natureza da relagdo entre essas categorias. No caso dos escritos
de Cascudo, e particularmente das categorias neles expressas, o pala-
dar desempenha uma fun¢do dominante; enquanto a fome, uma fungao
subordinada. Em tal perspectiva, as regras culturais e as trocas sociais
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definem a natureza humana, nio as necessidades bioldgicas. Um sistema
alimentar funciona nio exclusivamente para satisfazer essas necessida-
des, mas para expressar um paladar cultural e historicamente forma-
do. Enquanto uma necessidade natural, a fome vem a ser satisfeita por
qualquer tipo de alimento; assim como a sede é satisfeita pela agua. Mas
o paladar estd associado a distintas modalidades de comidas e bebidas;
mais que isso, estd associado a formas especificas e particulares de prepa-
ragdo, apresentagdo e consumo. Por intermédio do paladar, os individuos
e grupos distinguem-se, opdem-se a outros individuos e grupos. Por essa
razdo, o paladar situa-se no centro mesmo das identidades individuais
e coletivas.

Nesse sentido, tanto o “paladar” quanto a “fome” podem ser pensa-
das como categorias mutuamente opostas, como principios estruturais
por meio dos quais relagdes sociais e conceitos de natureza humana sao
culturalmente organizados. Se tomamos como ponto de partida uma ou
outra dessas categorias, chegamos a perspectivas diferentes quanto ao
que seja sociedade e cultura e, basicamente, quanto ao que seja a nature-
za humana. Se nossa reflexdo estiver baseada na “fome” enquanto uma
necessidade natural (como faz, por exemplo, Josué de Castro), asociedade
serd concebida como uma “cole¢io de individuos”, e a cultura como um
conjunto de instrumentos por meio dos quais a natureza humana, su-
postamente fraca e dependente, podera e devera ser compensada. Nessa
perspectiva, a natureza humana tende a ser concebida em termos bio-
légicos. Vale lembrar, nesse momento, o que antropdlogos como Mary
Douglas tém assinalado: a fome nio é falta de comida, mas auséncia de
relacdes sociais e culturais (Douglas, 1975; 1982).

Mas se tomamos o “paladar” como umanorma cultural, entdo asocie-
dade humana vem a ser entendida como um dominio simbdlico constitu-
ido porrelagdes e diferencas. E este é o sentido da perspectiva de Cascudo
sobre a alimentacdo. Em seus escritos, a alimentacio existe na cultura e
na histdria, ndo fundamentalmente na natureza. Desse ponto de vista, a

natureza humana é concebida como cultural e historicamente formada.
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7 Para uma interes-
sante elaboracao
dessa distincao, ver
DaMatta (1894).

Por meio dos alimentos, individuos e coletividades fazem conexdes e es-
tabelecem distin¢cdes de natureza social e cultural. A alimentacdo, assim,
como ja foi sugerido, ndo é apenas “boa para comer”.

A categoria “paladar” (em oposi¢do explicita e implicita a “fome”)
atravessa o conjunto das reflexdes de Cascudo sobre comidas e bebidas.
Mais do que uma perspectiva tedrica construida em termos estritamente
académicos,a concepgdo de Cascudo expressa uma visdo corrente sobre o
temano cotidiano dasociedade brasileira. Em outras palavras, assume-se
no cotidiano que os alimentos funcionam basicamente para expressar e
celebrar diferentes espécies de relagdes sociais e culturais. Eles desem-
penham diversas fun¢des, mas ndo exclusiva ou principalmente aquela

de alimentar ou satisfazer a fome enquanto necessidade natural.

ALIMENTO E COMIDA} COMIDA E REFEICAO

H4 nos escritos de Cascudo, e na cultura popular brasileira, uma dis-
tingdo entre “alimento” e “comida” ”. O alimento estd associado a expe-
riéncia fisioldgica da subsisténcia e da fome. J4 em relagdo a comida, diz
Cascudo em seu Diciondrio do Folclore Brasileiro: “Transcende do simples
ato de alimentar-se a significacdo da comida” (1962 [1954], 228). A comida
éassimsocial e culturalmente significativa e conseqiientemente distinta
da experiéncia estritamente fisioldgica de alimentar-se. A “comida” tem
aver com apetite e paladar. No caso do “alimento”, o apetite é substituido
pelafome. A “comida” estd assim associadaaum corpo que é culturalmen-
te formado, e aum paladar igualmente formado; mas o alimento tem a ver
com um corpo concebido em termos estritamente fisioldgicos, definido
em termos de suas necessidades bioldgicas elementares. Se a “comida”
estd associada a um ser humano concebido em termos de “paladar”, e
portanto escolha cultural; o “alimento”, por sua vez, estéd associado a
uma concepg¢ido do ser humano entendido como um individuo infeliz,
fraco, faminto e dependente da sociedade para compensar essa intrin-
seca fraqueza e infelicidade (sobre essa idéia, ver o importante ensaio de
Marshall Sahlins 1996).
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Mas hd ainda uma outra oposi¢do importante nos escritos de Cascudo.
Eaqueladefinidaentre o atosocial e cultural de comer; e o ato igualmente
social e cultural de participar de uma “refei¢do”. A “comida”, tal como en-
tendida por Cascudo, pode estar presente em diferentes situagdes sociais
e culturais. A “refeicdo” é entendida como uma situacdo social e cultural
particular e fortemente ritualizada. Ela pressupde, obrigatoriamente,
um modo especifico de preparar, de servir e de consumir. Participar de
uma refeicdo ndo é simplesmente comer. A diferenca entre “refeicdo” e
“comer” estd baseada em um processo de transformagio de umasituagdo
informal e casual em uma situacdo mais estruturada em termos sociais
e culturais.?

Naverdade, podemos perceber essa oposi¢do em diferentes sociedades
ou culturas. Sdo categorias universais (assim como o paladar e a fome,
o cru e o cozido). Mas no contexto da obra de Cascudo (assim como na
cultura popular brasileira, tal como descrita nessa obra), esses termos
adquirem um conjunto de significados particulares. Primeiramente, in-
tegram categorias mais amplas, de natureza social, histérica, fisioldgica,
geografica, cosmoldgica. E possivel dizer que Cascudo, implicitamente,
pensa a “comida” e a “refeicdo” como “fatos sociais totais”, no sentido
atribuido a esse termo por Marcel Mauss (1973 [1950]. Conforme j4 assi-
nalei, é impossivel, no contexto da obra de Cascudo, isolar esses termos
de outras oposi¢des presentes em seu pensamento, tais como tradigdo
/modernidade, provincia / metrépole, cultura popular / cultura erudita,
espontaneidade / auto-controle, corpo / alma, vivos /mortos, passado
/ presente, divindades / seres humanos, animais / seres humanos, etc.
Eles devem ser entendidos no contexto dessas oposi¢des. Do ponto de
vista de Cascudo, esse parece ser o caso para o que ele entende como
Brasil tradicional (a coldnia e o império, ou 0 “Brasil Velho”, segundo uma
expressdo sua), ou para as praticas e representacdes contemporaneas da
cultura popular.

Para Cascudo, uma “refei¢do” implica necessariamente uma forma

de comportamento organizado fundamentalmente a partir de um ritmo

8 Para uma elabora-
cao da oposicao entre
situagoes formais e
informais em relagao
a alimentacao, ver
Douglas (1975).
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9 Essa distincdo
pode, de certo modo,
ser aproximada da-
quela construida por
Walter Benjamin entre
o contexto tradicional
do “narrador” e o
contexto moderno,
no qual se verifica a
decadéncia desse per-
sonagem (Benjamin,
1986).

lento. Esse ritmo é usualmente associado a autoridade social e cultural,
em oposicdo a posicdes subordinadas (Cascudo 1987 [1973] 177-178). Uma
refei¢cdo implica um processo longo e complexo de preparacio, apresen-
tacdo e consumo de alimentos e bebidas, marcando assim sua distin¢do
do simples ato de alimentar-se. Uma refeicao é, desse modo, claramente
opostaaquela espécie de comida que as pessoas podem consumir de modo
casual na vida cotidiana. Uma “verdadeira” refei¢do, segundo ele, nunca
érealizadade modo apressado. Ele assinala também que uma refei¢do, no
contexto tradicional brasileiro, deve ser realizada emssiléncio, as pessoas
fazendo um uso minimo de palavras. Historicamente, nos termos de Cas-
cudo, as refei¢des sdo permanentes, antigas, profundamente enraizadas
em tempos ancestrais, seguindo os ritmos da tradigdo assim como os
ritmos césmicos e naturais. O ato de simplesmente de “comer” nio tem,
por sua vez, esse carater antigo e permanente, sendo casual e sujeito as
transformacdes rapidas ditadas pela moda. As refei¢des sdo necessaria-
mente coletivas; sdo parte integrante de umatotalidade césmica, natural,
social e histdrica. Comer tende por sua vez a ser um ato fragmentario, ca-
sual, individualizado e eventualmente solitario. As refei¢des estabelecem
conexdes entre os seres humanos, entre estes e divindades, entre vivos e
mortos, etc.; comer, por outro lado, conecta os seres humanos com suas
necessidades individuais, passageiras e eventuais. Uma refeicdo envolve
relacdes no contexto doméstico, mas envolve também situacdes altamen-
te ritualizadas cujos parceiros sdo criaturas distantes, como divindades,
santos, mortos (Cascudo 1983 [1963])°.

Cascudo distingue diferentes espécies de refeicdes na sociedade e na
cultura brasileira. Ele focaliza a distin¢do entre formas tradicionais e
modernas de refei¢des. Segundo ele, até o fim do século XIX e principio do
século XX (portanto no que ele chama de “Brasil Velho”), a seqiiéncia das
refei¢des didrias eraorganizada do seguinte modo: a primeira refei¢ao era
0 “almogo”, por volta de sete horas da manha; asegundaerao “jantar”, por
volta de meio dia; em seguida, a “merenda”, uma curta refei¢do em torno
detréshoras datarde;e finalmente a “ceia”, por volta de seis horas. Ainda
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segundo Cascudo, a partir do século XX, e no Brasil contemporaneo (Histd-
ria da Alimentagdo no Brasil é originalmente publicado em 1963)'°, terfamos
a seguinte seqiiéncia: “café da manha”, “almoco”, “lanche” e finalmente
o0 “jantar”. Essas formas de organizacdo da seqiiéncia das refei¢des dia-
rias fazem sistema com técnicas culindrias, certas espécies de comidas e
bebidas, e modos especificos de apresentagdo e consumo (Cascudo 1982
[1963]). Segundo o ponto de vista de Cascudo, ndo somente as refeigdes,
mas também todos os demais componentes do sistema culindrio vierama
modificar-se sob a égide da oposicdo cultural e histérica entre um Brasil

tradicional e um Brasil moderno.

SISTEMAS CULINARIOS BRASILEIROS

Enquanto um conjunto de praticas e representagdes, os “sistemas
culindrios” estdo intimamente integrados a determinadas cosmologias,
unindo a pessoa, a sociedade e o universo, e identificando a posicio e o
comportamento do ser humano nessatotalidade. As preferéncias alimen-
tares, os modos de cozinhar, as formas de apresentagdo dos alimentos,
as maneiras de mesa, as categorias de paladar ou gosto, todos esses ele-
mentos inter-relacionados compdem um cédigo cultural por meio do qual
mediagdes sociais e simbdlicas sdo realizadas entre os seres humanos e o
universo. Como estdgios em um longo e complexo processo, esse sistema
opera uma importante transformacdo simbdlica da natureza a cultura,
dafome ao paladar, do alimento a comida, e da comida as refeigdes, assim
como opera mediagdes ndo menos importantes entre distintos dominios
sociais e culturais'?.

Se os escritos de Cascudo sobre comidas e bebidas forem lidos sob a
dtica definida pelo conceito de “sistema culindrio” (Mahias 1991), perce-
bemos que as formas descritas de aquisi¢do, preparagdo, apresentagdo e
consumo de comidas e bebidas s3o termos sistematicamente inter-relacio-
nados, ainda que ndo explicitamente. Na verdade, Cascudo nos traz uma
percepgdo nativa daquilo que poderiamos chamar de “sistema culindrio”
popular brasileiro. Baseado em pesquisas bibliograficas e de arquivos e em

10 “Escrito ini-
cialmente como
encomenda para a
Sociedade de estudos
Historicos Pedro |,
esse livro foi publica-
do pela primeira vez
em marco de 1963".
Ver Pinto e Silva
(2003, 99).

11 Para uma util
elaboracao do con-
ceito de “sistema
culinério” ver o
verbete de Mahias,
1991.M-C. “Cuisine”,
In: Le dictionaire de
I'ethnologie et de
I'anthropologie. Pa-
ris: PUF, 1991.

12 Uma importante
fontedeinsightssobre
codigos culinarios é a
obra de Claude Lévi-
Strauss sobre mito-
logia amerindia. Ver
Lévi-Strauss (1964;
1966; 1968). Mas a li-
teraturarecentesobre
o tema é vasta. Entre
os estudos na area
de antropologia e de
historia, algumasrefe-
réncias Uteis sao: Jack
Goody (1982; 1998);
Mary Douglas (1975;
1982); C. Counihan;
P. Van Esterik (1997);
S. Mennell (1985); M.
Montanari (1996); S.
Mintz (1985); J-LFlan-
drin e M. Montanari
(1996); J-L Flandrin e
J. Cobbi (1999). Um
ndmero especial da
revista Horizontes
Antropoldgicos(no. 4,
1996) foi dedicado ao
tema “alimentacao”.
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13 A categoria “so-
brevivéncia”, nos
textos de Cascudo,
nao tem o sentido
estritamente evolu-
cionista ao qual esta
associado. Na verda-
de, o uso que ele faz
dessa nogao acompa-
nha a ambigutidade
com que ela aparece
nos textos de um de

seus autores favoritos,

James Frazer. Para
este, a idéia de sobre-
vivéncia trazia, além
do sentido de algo
do passado que teria
simplesmente perma-
necido ao longo do
tempo, o significado
de algo selvagem que
existiria ativamente
sob a calma superficie
da “civilizacao”, po-
dendo manifestar-se
a qualquer momento.
Sobre esse ponto na
obra de Frazer, ver
Stocking Jr. (1996,
XXV).

sua memoria e experiéncia biografica, Cascudo descreve as preferéncias
brasileiras tradicionais por determinadas comidas e bebidas, assim como
os meios especificos de as preparar, servir e consumir. A perspectiva de
Cascudo ¢ historicamente orientada e seu foco descritivo esté voltado
para um Brasil “tradicional”, que teria existido em sua inteireza até fins
do século XIX. Um Brasil do passado (o “Brasil Velho”), mas ainda assim
existindo na forma de “sobrevivéncias” ** ainda ativas em diversas mo-
dalidades da chamada cultura popular contemporanea no mundorural e
urbano. Suas fontes sdo textos de viajantes dos séculos X VI, XVII, XVIII e
XIX; textos literdrios nacionais e estrangeiros de perfodos histéricos di-
versos; e especialmente sua experiéncia biografica como membro da elite
nordestina brasileira, na condi¢do de um etnégrafo nativo. Enquanto um
etnégrafo, Cascudo costumava entrevistar ex-escravos, ex—proprietérios
de escravos, cozinheiras, seus préprios empregados e empregadas domés-
ticas, membros de sua familia (especialmente as mulheres), cozinheiros
de restaurantes, pescadores e toda sorte de pessoas envolvidas direta ou
indiretamente com atividades culindrias (Cascudo 1983 [1963]).

Num estilo ndo muito distante de James Frazer, Cascudo retine um
conjunto de dados histdricos e etnograficos relativos ao Brasil e a outras
partes do mundo. Ali vemos um vasto acimulo de informacdes sobre di-
ferentes elementos ou aspectos do sistema culindrio brasileiro: formas de
escolha, aquisi¢do, preparacio, apresentacdo e consumo de determinados
alimentos e bebidas, maneiras de mesa, categorias de paladar, modos de
lidar com os restos de comida, etc. No nivel mais consciente e explicito
da organizagdo de seu pensamento, ele ordena esses dados em uma se-
qiiéncia histdrica que se estende do Brasil tradicional ao Brasil que lhe é
contemporaneo, do século XVIao século XX. No entanto, meu ponto é que
os escritos etnograficos de Cascudo sobre comidas e bebidas tendem a se
configurar de modo muito mais rentavel, do ponto de vista descritivo e
analitico, se os lemos, ndo em termos dessa seqiiéncia evoluciondria, mas
de um modo sistemadtico e sincrdnico. Nesse sentido, o Brasil tradicional

e o Brasil moderno nio sdo apenas dois momentos numa seqiiéncia his-
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térica, mas dois modos distintos de interpretar a vida social e cultural
do Brasil contemporaneo.

No primeiro volume do seu Histdria da Alimentagdo no Brasil (Cascudo
1983 [1967]), ele descreve o que considera ser as formas indigenas, africa-
nas e portuguesas da culindria. Seguindo em linhas gerais a conhecida
“fabula das trés racas” (DaMatta 1990 [1987]), Cascudo argumenta que
uma cozinha nacional brasileira teria se configurado por volta do final
do século XVIII, como o produto histérico da dominagdo social e cultural
portuguesa sobre os sistemas indigenas e africanos de alimentacio. De
certo modo, o sistema culindrio brasileiro veio a se constituir como a
sintese dessas trés tradigdes culindrias, sob a égide da heranca cultural
portuguesa.

A FOME E O PALADAR

Se focalizamos nos textos de Cascudo a fome e o paladar, ndo como ex-
periéncias naturalmente dadas, mas como categorias culturais, podemos
dizer que a categoria “paladar” domina o sistema culinario tradicional; a
fome, por sua vez, domina o sistema moderno. Segundo Cascudo, o “pa-
ladar” desempenha um papel dominante nas refei¢ées tradicionais; mas
a “fome” tende a ser o fator dominante nas formas modernas, ocasionais
e irregulares de alimentacéo cotidiana (1983 [1967]).

Cascudo argumenta que no mundo moderno, especialmente nas dreas
urbanas, asrefei¢des ndo desaparecem, mas tendemaser substituidas por
praticas de alimentagdo ocasionais, irregulares e ligeiras. Restaurantes e
locais de venda das chamadas “fast food” substituem o espago da comida
feita em casa. Relagdes sociais e culturais sdo substituidas por necessida-
des imediatas. O apetite e o paladar perdem espaco para a fome. Nutricio-
nistas ocupam o lugar dos cozinheiros tradicionais. Comidas enlatadas
substituem longos e complexos processos de preparagdo de alimentos.
Comportamentos casuais, barulhentos e apressados competem com o
ritmo lento e silencioso das refeicdes tradicionais (Cascudo 1983 [1967]).
Fome e paladar sdo desse modo pensadas como categorias intimamente

{josé reginaldo santos gongalves}

187



188

ligadas adistintas formas de vidasocial e cultural. Poderiamos talvez falar
da diferenca entre uma “cultura da fome” e uma “cultura do paladar”.

Enquanto um estudioso de folclore, com uma orientago cultural e
histdérica Cascudo percebe os itens que compdem o sistema culindrio
brasileiro nos termos de uma seqiiéncia histérica. Mas, enquanto uma
etnografia nativa, seus escritos revelam o cardter sistematico das relagdes
entre esses itens. Do ponto de vista de Cascudo, vale ainda sublinhar, as
formas tradicionais de vida e de pensamento, enquanto “sobrevivéncias”,
estdo ainda ativas e poderosas (ainda que ndo predominantes) na vida
cotidiana brasileira contemporanea.

No entanto, é importante qualificar a distingdo entre os conceitos tradi-
cionais e modernos de fome e paladar. De acordo com a percepgdo nativa de
Cascudo, ambas as categorias estdo presentes tanto no contexto brasileiro
tradicional quanto no contexto moderno. Seus escritos sugerem no entanto
que nos contextos tradicionais, esses conceitos estdo totalmente embutidos
em relagdes sociais e culturais. Eles fazem parte de categorias totais. Nos
contextos modernos, no entanto, a fome assim como o paladar tornam-se ca-
tegorias individualizadas e auténomas (e por isso mesmo, naturalizadas) em
face dasrelagdes sociais e culturais. Nos contextos tradicionais, por exemplo,
noBrasil colonial, é possivel distinguir o paladar doescravoe o paladardoseu
proprietario. O paladar é parte inseparavel da persona de cada um deles. Por
outro lado, nos contextos urbanos modernos, o paladar torna-se auténomo.
Ele transforma-se em “bom gosto” (0 gosto do gastrénomo) e teoricamente
independente de categorias sociais ou raciais (Flandrin 1971). A categoria
“paladar” torna-se tdo individualizada, assume contornos semanticos tdo
delimitados quanto a categoria “fome”, ambas fundadas numa concepgao
moderna e igualitdria da natureza humana (Dumont 1977; Sahlins 1996).

COMENTARIOS FINAIS

Por que, nos escritos etnograficos de Cascudo, tépicos como comidas
e bebidas recebem tanta atengao, além de outros objetos e experiéncias
da vida cotidiana?
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De certo modo, assim como os waigua trobriandeses (malinowski 1974
[1922]), as brigas de galos balinesas (Geertz 1973), o gado Nuer (Evans-Pri-
tchard 1973 [1940]), ou a feiticaria Zande (Evans-Pritchard 1976 [1951]),
comidas e bebidas parecem constituir-se em uma extensa e difusa lin-
guagem por meio da qual individuos e grupos no Brasil falam sobre e
para si mesmos. Certamente, comida e bebida compdem uma linguagem
universal e seu uso pode ser reconhecido em qualquer sociedade ou cul-
tura.De modo algum, isto seria uma peculiaridade brasileira. No entanto,
é possivel especular que no Brasil essa linguagem pode assumir um papel
preponderante na vida cotidiana. Nesse sentido, ela é uma espécie de
linguagem privilegiada que as pessoas usam para descrever suas experi-
éncias publicas e privadas.

E um fato usualmente apontado por visitantes estrangeiros que, no
Brasil, as pessoas, no dia-a-dia, falam obsessivamente de comidas e be-
bidas. Em sua Histdria da Alimentacdo no Brasil, Cascudo retine 138 termos
culindrios (comidas, bebidas, frutas, doces, formas de preparar de servir
e de consumir comidas, etc.) usados as centenas em expressdes popula-
res e provérbios na vida cotidiana brasileira. Cascudo também menciona
dois outros autores que igualmente coletaram centenas de expressdes.
Mas qual a importancia da comida na cultura popular brasileira? Qual a
freqiiéncia com que aparecem sendo usadas para descrever os atributos
morais e 0 comportamento das pessoas, e para avaliar situacdes e expe-
riéncias humanas?

Um de meus propdsitos neste artigo foi sugerir que os escritos etno-
graficos de Cascudo (especialmente aqueles que versam sobre comidas
e bebidas) seriam melhor considerados ndo simplesmente como traba-
lhos datados em termos de andlise tedricas (o que, parcialmente, sdo),
mas como documentos etnograficos nativos. Como tal, eles requerem
um trabalho de descrigdo e andlise que os situem como ricas expressdes
de representagdes coletivas relativas sobre os significados da comida na
vida cotidianabrasileira contemporanea, assim como em diversos outros

momentos histdricos. Suas idéias sdo assim a expressdo escrita de cate-
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gorias sociais e culturais em ampla circulagdo na sociedade brasileira.
Nesse sentido, eles podem ser lidos ndo apenas como fontes de informacgao
histérica e cultural. Eles sdo, na verdade, fontes de perspectivas para o
entendimento da cultura popular brasileira. Uma vez que Cascudo, como
um bricoleur, pensa por meio de categorias culturais nativas, ele oferece
ao leitor pontos de vista originais sobre diferentes aspectos do cotidiano
brasileiro. Mais do que qualquer outro estudioso de folclore no Brasil, seus
escritos sobre alimentagdo podem trazer um ponto de vista estimulante
e até o momento nio plenamente explorado para o entendimento desse
e outros tépicos da cultura popular brasileira.
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Etnicidade: reinvencoes da
culturaacoriana
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1 Paraum levanta-
mento bibliografico
de trabalhos de “me-
morialistas” e “folclo-
ristas” sobre as festas
do divino no Brasil,
ver (Abreu 1999:
394-395) Ver também
Cascudo (1962) para
uma bibliografia de
estudos de folclore
sobre as festas do
divino. Leal (1994)
comenta bibliografia
de folcloristas e
alguns antropdlogos
sobre esta festa em
Portugal, Acores e llha
da Madeira.

2 Uma discussao criti-
ca dessa bibliografia,
especialmente aquela
referente aos Agores,
allha da Madeira e
aos Estados Unidos é
feita por (Leal 1994).

INTRODUCAO

/

vasta aliteratura produzida sobre as festas do divino espirito

santo. Estudiosos de folclore (Van Gennep 1947; 1949; Moraes
Filho 1999; Cascudo 1962)}, historiadores (Melo e Souza 1994; Abreu 1999),
antropdlogos (Brandio 1978; Salvador 1981; 1987; Leal 1994; 2001) tém
produzido uma extensa bibliografia sobre a ocorréncia dessas festas na
Europa, no Arquipélago dos Acores, na Ilha da Madeira, no Brasil, nos
Estados Unidos e no Canada.

Apesar das contribui¢des importantes que podem trazer em termos
informativos, os estudos de folclore (por certo os mais numerosos dentre
as trés categorias de estudos que distinguimos), assim como alguns estu-
dos de histdria voltados para uma perspectiva estritamente descritiva,
foram acertadamente criticados em fungdo dos pressupostos etnocéntri-
cos com que foram conduzidos?. Desse modo, estudos antropoldgicos e
histéricos modernos deslocaram sua atencdo dos “tragos culturais” que
distinguiriam essas festas, assim como de seu processo de difusdo, para
as fungdes sociais e simbdlicas que elas desempenham em determinadas
sociedades e periodos histéricos.

Dentro desse conjunto, estudos recentes realizados por antropdlogos
e por historiadores tém focalizado esta celebragdo em contextos sdcio-
culturais especificos: nos Acores (Leal 1994;2001); no Brasil (Brandio 1978;
Melo e Souza 1994; Abreu 1999); e nos Estados Unidos (Salvador 1981;1987).
A perspectiva metodoldgica desses estudos tem sido predominantemente



monografica, deixando num segundo plano ou mesmo excluindo as pos-
sibilidades de investigagdo comparativa suscitadas por esse fendmeno.

Entre os anos de 2000 e 2005 ?, realizei pesquisas sobre as festas do
divino espirito santo entre imigrantes agorianos nos Estados Unidos e no
Brasil. Podemos dizer que essas festas constituem um “fato de civilizagao”,
no sentido atribuido por Marcel Mauss a esse termo (1968a: 235)*. Nao
se restringem a uma determinada drea social e cultural. Transcendem
fronteiras nacionais e geogréficas. £ vasta sua drea de ocorréncia: Agores,
Canad4, Estados Unidos (Nova Inglaterra e Califérnia principalmente) e
Brasil (especialmente o sul e o sudeste do Brasil). Em termos histdricos,
apresenta uma grande profundidade. Os mitos de origem da festa refe-
rem-se a sua criagdo no século XIII, em Portugal®. Mas hd referéncias a
suaexisténcia na Alemanha e naFranga, ainda no século XII (Van Gennep
1947; 1949; Cascudo 1962). Estamos diante de uma estrutura de “longa
duracio”.

PATRIMONIO CULTURAL E IDENTIDADE

Trata-se também de um “fato social total” (Mauss 1974), na medida
em que envolve arquitetura, culindria, musica, religido, rituais, técnicas,
estética, regrasjuridicas, moralidade, etc. O que suscita algumas questdes
relativamente as concepgdes de “patrimdnio cultural”. Especialmente
pelo fato dessas diversas dimensdes ndo aparecerem, do ponto de vista
nativo, como categorias independentes. Aparecem simbolicamente tota-
lizadas pelo divino espirito santo. Este, por sua vez, é representado nio
exatamente como a terceira pessoa da Santissima Trindade, mas como
uma entidade individualizada e poderosa.

Nos tltimos anos venho trabalhando sistematicamente com a catego-
ria“patriménio” e os diversos contornos semanticos que ela pode assumir.
Explorando os seus usos sociais e simbdlicos dessa categoria, tenho pro-
blematizado as no¢des modernas e correntes de “patrimdnio cultural”,
mostrando situagdes que se caracterizam pela sua inser¢do em totalida-

des cdsmicas e morais, onde suas fronteiras sdo bem pouco delimitadas.

3 O trabalho de cam-
po foi desenvolvido
junto a irmandades na
Nova Iglaterra, espe-
cificamente em Rhode
Island, EEUU; e no
Brasil, na cidade do
Rio de Janeiro, junto a
irmandades do divino
espirito santo dirigi-
das por imigrantes
acorianos em diversos
bairros e suburbios
cariocas.

4 "Les phénomeénes
de civilization sont
ainsi essentiellement
internationaux,
extranationaux. On
peut donc les definir
em opposition aux
phénomenes sociaux
spécifiques de telle
ou telle société: ceux
des phénoménes
sociaux qui son
communs a plusieurs
sociétés plus ou
moins rapprochées,
rapporchées par
contact prolongé,
par intermédiaire
permanent, par fi-
liation & partird‘une
souche commune”
(1968a: 235).

5 Aorigem da festa é
,em geral, situada no
século XIV, associada
aRainha Santa Izabel
(1271-1336), esposa
de Dom Diniz (Cas-
cudo 1962: 281-282).
Alguns estudiosos
apontam para a liga-
caoentreafestaea
ideologia milenarista
do abade calabrés
Joaquim de Fiore,
elaborada a partir

da chegada deuma
“idade do espirito
santo”, que sucederia
asidades do “pai” e
do “filho” (Cortesao
1980; Leal 1994).
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Tenho sublinhado que os “patriménios culturais” seriam melhor enten-
didos se situados como elementos mediadores entre diversos dominios
social e simbolicamente construidos, estabelecendo pontes e cercas entre
passado e presente, deuses e homens, mortos e vivos, nacionais e estran-
geiros, ricos e pobres, etc. Nesse sentido, tenho sugerido a possibilidade
de pensarmos o patrimdnio em termos etnograficos, analisando-o como
um “fato social total”, e desnaturalizando assim seus usos nos modernos
“discursos do patriménio cultural” (ver Capitulo V deste livro).

Essas festas s3o exemplo do que poderiamos chamar de um “pa-
trimonio transnacional”. Mas classificar essa festa como “patrimé-
nio” exige alguma cautela. £ preciso reconhecer algumas nuances
nas representacgdes do que se pode entender por “patrimdnio”.

E bem verdade que sdo as préprias liderancas acorianas que falam
de um “patriménio agoriano” ou da “agorianidade”. Mas este uso esta
distante das concepgdes assumidas pelos devotos do espirito santo em
sua vida cotidiana. A diferenca fundamental estd precisamente no uso
das categorias “espirito” e “matéria”. Elas sdo diversamente concebidas
pelos intelectuais e liderancas acorianas, pelos padres da igreja catdlica
e pelos devotos.

Do ponto de vista dos devotos, a coroa, a bandeira, as comidas, os
objetos (todo esse conjunto de bens materiais que integram a festa e sdo
propriedade das irmandades); sdo, de certo modo, manifestacdes do pré-
prio espirito santo. Do ponto de vista dos padres, sdo apenas “simbolos”
(no sentido de que sdo matéria e ndo se confundem com o espirito). Do
ponto de vista dos intelectuais, sdo representacdes materiais de uma
“identidade” e de uma “memdria” étnicas. Desse ponto de vista, as es-
truturas materiais que poderiamos classificar como “patrimdnio” sdo
primeiramente “boas para identificar”.

As classificagdes dos devotos sdo estranhas a essa concepgao de patri-
mdnio. Do seu ponto de vista, trata-se fundamentalmente de umarelagio
de troca com uma divindade. E nessa concepgao total, culindria, objetos,

rituais, mitos, espirito, matéria, tudo se mistura. Sabemos do carater
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fundador dessas relacdes de troca com os deuses. Como nos lembra Marcel
Mauss, foi com eles que os seres humanos primeiro estabeleceram rela-
¢Oes de troca, uma vez que eles eram “os verdadeiros proprietarios das
coisas e dos bens do mundo” (Mauss 1974:63; ver Capitulo V deste livro).

As CATEGORIAS DA HONRA E DA GRACA

Um importante estudo monografico sobre as festas do divino nos Ago-
restraz paraofocode analise asrelagdes de dddiva e contra-dadiva entre
os seres humanos e entre estes e o espl'rito santo (Leal 1994) . Embora essa
hipétese traga uma contribuicdo importante para o entendimento da
festa ela deixa de lado alguns problemas importantes.

Ao sublinhar as fungdes sociais das festas na reproducio da ordem
social, eladeixa de responder a questdo de sabermos quais os significados
religiosos e simbdlicos dessas festas, ou mais precisamente, quais as cate-
gorias coletivas de pensamento por meio das quais elas sdo estruturadas.

Minha proposta consiste precisamente em focalizar algumas dessas
categorias que parecem desempenhar um papel fundamental nessas fes-
tas, tanto no contexto dos Acores quanto no contexto da emigracgio.

Entre as categorias que qualificam essas relacdes de dadiva e contra-
déadiva entre seres humanos e entre estes e adivindade, podemos destacar,
respectivamente, a “honra” e a “graca”.

Em termos conceituais, estou usando essas categorias com base nas
reflexdes tedricas de Julian Pitt-Rivers sobre a honra e a graga a partir de
pesquisas etnograficas nas chamadas sociedades mediterrineas e espe-
cialmente sul da Espanha.

Resumindo ao extremo um ponto bastante complexo, podemos
dizer que essas festas sdo realizadas com o propésito fundamental
de conquistar e legitimar a “honra” e, simultaneamente, propiciar a
“graga”.

Individuos ndo participam dafesta. As unidades sociais de participagio
sdo “familias™ familias nucleares e familias extensas, mais compadres, vi-
zinhos, amigos. Cada mordomo participa da festa enquanto pai, avd, filho,
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irmio, tio, etc. E na condicdo de chefe de uma familia, de centro de uma
rede de relagdes de parentesco que ele assume a direcdo da festa.

Nessas redes de relagdes que participam de todos os momentos da
festa, é possivel distinguir um dominio masculino e um dominio femi-
nino, cada um deles ritualmente demarcado. As categorias “homem” e
“mulher” ndo expressam apenas relagdes de género, no sentido moderno
desse termo. Trata-se na verdade de categorias totais, pressupondo di-
mensdes morais e cdsmicas.

Enquanto a “honra” (a qualidade, precedéncia moral pessoal) se situa
basicamente no dominio masculino, das relacdes entre os homens, o es-
pago da rivalidade e da competitividade, das relagdes com o mundo dos
negdcios e da politica;a “graca” situa-se no plano feminino, especialmente
no espaco das relagdes de dddiva e contra-dadiva entre os seres humanos
e o espirito santo;agraga é uma dadiva unilateral concedida pelo capricho
da divindade e sem possibilidade de retribuig3o.

Segundo Julian Pitt-Rivers:

“Existem dois modos de comportamento paralelos que correspondem a antiga
oposigdo entre o coragdo e a cabega: o que se sente e o que se sabe, a visdo subjetiva
e a visdo objetiva do mundo, o misterioso e o racional, o sagrado e o profano. Estdo
governados respectivamente pelo principio da graga e pelo principio da lei, isto é,a
regularidade previsivel, assim como a justica e a lei que impdem ordem nos assun-
tos humanos - e em relagdo ao qual o perdéo (ou graga) permite um desvio. Sob o
titulo de “graca” é possivel agrupar todos os fendmenos que escapam ao controle

consciente e racional da conduta” (1992:288).

Surpreendemos af uma outra distingdo fundamental que é entre o
“mundo do divino” e o “mundo dos seres humanos”; entre a impenetra-
bilidade da vontade do espirito santo, cuja “graga” é um mistério, e os
esforgcos humanos de prever e controlar o futuro por meio do célculo e
do contrato, onde se conquista a “honra”.

Uma das funcdes simbdlicas fundamentais das festas do divino é re-

alizar uma mediagao entre esses universos. Novamente resumindo gros-
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seiramente um ponto bastante complexo, diria que as festas do divino
transformam simbolicamente a “honra” conquista pelos homens no mun-
do terreno em “graca” concedida pela vontade misteriosa do divino.

As festas do divino ocorrem em um periodo ritualmente demarcado
do ciclo anual. Elas tém inicio formal na noite do domingo de Pdscoa e se
prolonga por sete semanas até o dia principal, que é domingo de Pente-
costes. Esse periodo do ano é simbolicamente demarcado como o “tem-
po das festas”, ou o “tempo dos impérios”, como dizem nos Acores (Leal
1994). Trata-se de um tempo de intensa aproximagdo com o sagrado, um
tempo que se caracteriza pelo que Durkheim chamou de “efervescéncia
social” (2000).

Embora as atividades de preparagdo da festa ji se desenvolvam no
préprio domingo de Pentecostes (quando sdo sorteados o “mordomo” e
os “domingas™ que assumirdo a dire¢do da préxima festa), é a partir do
domingo de Pdscoa do ano seguinte que as atividades mais se intensificam
e ganham uma dimensao ritual mais forte.

Assim como o “inverno” e o “verdo” esquimo, estudados por Mauss
(1974), o “tempo das festas” opde-se ao tempo anterior e posterior em
termos da intensidade das atividades, da dedica¢do ao “trabalho para o
espirito santo”, dos freqlientes e intensos encontros sociais, dos almo-
¢os, lanches e jantares, da distribuicdo de pao e carne aos pobres, e das
atividades religiosas como rezas, procissdes e missas, ao longo das sete
semanas, de segunda a domingo.

Na classificagdo do tempo anual, esse periodo tem uma qualidade
muito especial, pois ele é simbolicamente definido como o tempo em
que se espera e se recebe o espirito santo. Nos limites desse tempo, 1é-
se 0 universo, a natureza, a vida coletiva e individual, as rela¢des com
adivindade e com os homens, tomando-se como referéncia a categoria
da “graca”.

0 espago é também redefinido em fungdo do tempo das festas, esse
tempo de aproximagdo do sagrado e de renovagao do mundo. As atividades

se concentram, alternadamente, nairmandade, nas casas dos “domingas”

6 Acategoria “mordo-
mo” é usada no con-
textodaNovalglaterra
(etambémnosAcores)
para designar aquele
queéresponsavel pela
direcao anual das fes-
tas. Os “"domingas”
situam-se numa posi-
caohierarquicamente
abaixodosmordomos,
sendoosresponsaveis
porcadaumadassete
semanas da festa. Ve-
rifiquei o uso desses
termos entreimigran-
tes acorianos na Nova
Inglaterra. No Brasil,
especialmente no
Rio de Janeiro, ndo
verifiquei o uso de
nenhuma dessas ca-
tegorias. Nesse tltimo
contexto, designam-
se a si mesmos como
“irmaos"”.
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(ou irmaos), na igreja, e através das “procissdes” (Contins 2003) a mediar
as distancias fisicas e simbdlicas entre esses locais.

A preparagdo e organizacgdo da festa cabem aqueles que, sorteados
na noite do domingo de Pentecostes, ficardo responsaveis por cada uma
das sete semanas de festa. Cada um desses irmaos terd consigo a coroa
do divino durante essa semana. Sua casa, especialmente preparada para
isso, com um altar na sala de visita abrigando a coroa em posicdo de des-
taque, recebera diariamente os irmaos que desejem fazer alguma prece
ao divino.

Nas quintas-feiras, serve-se, depois da reza, um lanche ou um jantar.
No domingo, depois da missa e da coroagdo das criangas, serve-se um
almocgo na irmandade ou na casa de um irm3o.

As atividades de preparacio, organizagdo e realizagdo da festa de-
pendem fortemente dos “domingas” e “mordomos”. Evidentemente, as
irmandades apdiam essas atividades em termos de trabalho e em termos
financeiros. Mas sem os domingas e mordomos a festa ndo é possivel.

E importante assinalar que se verifica uma forte rivalidade entre
os diversos domingas, entre o mordomo e os domingas, para mostrar
quem fez a melhor festa, ou seja, quem teve o maior niimero de con-
vidados, e conseqiientemente a maior fartura de comidas e bebidas.
Cadadetalhe dafesta é rigorosamente avaliado e julgado pelos irmaos.
Um dominga que ofereceu uma festa a qual faltou comida e bebida,
ou a qual ndo compareceram muitos convidados, terd seu prestigio
fortemente abalado.

Cada um dos domingas e mordomos com quem conversei manifes-
taram seu intenso temor de que faltassem comidas e bebidas, ou que
faltassem convidados, ou que algum detalhe comprometesse a festa.
Uma festa bem sucedida confirma a posicdo social e moral superior, ou
a honra, de um dominga. Mas, uma vez que nem todas as festas podem
ser igualmente boas, muitos saem um tanto diminuidos ao fim do tempo
das festas. Cada periodo de festas é portanto um teste para o prestigio
pessoal de cada dominga.
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Hé nesse contexto uma forte rivalidade, um sentido agonistico préxi-
mo do potlatch do noroeste americano (Mauss 1974). E preciso ter recur-
sos, e demonstrar que se tem recursos, quando se assume uma semana
de festas na condicdo de “dominga”. O propésito ai é indubitavelmente
ofuscar o outro.

Mas esse comportamento ndo é classificado positivamente. Afirmam
que “’seu’ espirito santo ndo gosta disso” e pode mesmo punir severa-
mente aquele que se exceder em sua vaidade e ostentagao.

Desse modo, é em respeito ao espirito santo que esses domingas e
mordomos buscam aparentar moderagdo em seus gestos de generosida-
de. Assim procedendo, tornam possivel a transformagao de sua honra
pessoal em “graca”.

Afirmei hd pouco que as festas do divino, do ponto de vista desses
homens que assumem o papel de domingas e mordomo, funcionam sim-
bolicamente para transformar “honra” em “graga”. A fonte principal desta
é o espirito santo. Diferentemente da “honra”, que é algo que se conquista,
que se acumula e se defende contra os rivais; a “graga”, categoria eminen-
temente feminina, é tdo somente recebida e ela depende do capricho do
divino espirito santo.

Julian Pitt-Rivers, analisando as representagdes camponesas no sul
da Espanha, afirma:

“A graga é precisamente o contrario da honra masculina e isto a coloca do lado da
honra feminina. Em primeiro lugar, a mulheres tém, por assim dizer, um direito
preferente a graca, ndo sé no terreno religioso (sdo mais ativas na religido do que
os homens), mas também em sua atribuicdo na maioria de suas formas. A graca
estética é puramente feminina: ndo se espera que os homens tenham graca de
movimentos, e ainda que possam dancar com graga, supde-se comumente que os

dancarinos profissionais sio afeminados” (1992: 295).

As atividades femininas na preparagio, organizagio e realizagio das
festas do divino sdo essencialmente complementares as atividades dos
homens. Enquanto estes tltimos desenvolvem suas atividades no espago
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entre a familia, a irmandade e o mundo exterior, fazendo contatos com
circulos sociais e politicos mais amplos, especialmente quando buscam
arrecadar fundos para as festas, as atividades das mulheres se desenvol-
vem predominantemente do espaco da familia e da irmandade.

A elas cabe dirigir as rezas, que desempenham papel fundamental
durante as festas. A elas compete os cuidados relativos a comensalidade:
elas preparam e servem os alimentos apés as rezas.

Considerando a festa em sua totalidade, hd um momento que ocupa
uma posicado crucial em todo o processo: a coroagio. Esta é realizada em
cadaum dos sete domingos até o dia de Pentecostes. Em geral, as criangas
sdo coroadas, e o sdo pelo padre, apds a missa, e no interior da igreja. E
um momento vivido com muita intensidade emocional.

A coroa (e o cetro) desempenha um papel crucial. Ela estd sempre, ne-
cessariamente presente em todos os tempos e lugares da festa. Se seguir-
mos o movimento desse objeto, acompanhamos todas as etapas e lugares
importantes das festas. A ela se dirigem as rezas; ela estd presente nas
procissdes; ela estd presente nos almogos e jantares, colocada em posigao
de destaque, como um héspede de honra. Os irmaos demonstram forte
emocdo quando ela chega e quando ela parte.

A coroa e o cetro sdo, de certo modo, uma espécie de “equipamentos
da graca”. E por seu intermédio (da coroa e do cetro, mas especialmente
da coroa) que se manifesta simbolicamente a presenca da graga. Na co-
roagdo das criangas, mas também em outras ocasides, quando a coroa é
levada em visita a casa de algum irmao doente, ou quando se toca com o
cetro a cabega e o coragdo dos irmdos. Nas procissdes apenas mulheres e
criangas carregam a coroa e o cetro.

Vale lembrar aqui o mito de origem das festas agorianas do divino.
Essas festas teriam tido inicio no século X1V, pela iniciativa da Rainha
SantaIzabel, em pagamento a uma promessa que fizera ao espirito santo,
para que cessassem as guerras entre seu marido, Dom Diniz, e seu filho.
Prometera que ofereceria sempre uma festa e distribuiria comidas e be-
bidas fartamente aos pobres. Em algumas versdes, ela mesma coroava
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os pobres com sua prépria coroa. Desde entdo se realizam as festas do
divino. Esse mito é bastante presente entre os imigrantes agorianos, que
freqlientemente, trazem em suas procissdes uma adolescente vestida com
0 manto, o cetro e a coroa da Rainha Santa Izabel.

O que gostaria de ressaltar aqui é essa oposicdo complementar entre a
honra e a graga, o mundo dos homens e o mundo das mulheres, o mundo
dos seres humanos e o mundo do espirito santo. Oposi¢do fundamen-
tal a estruturar as festas do divino, ela se manifesta nas representagdes
nativas da categoria “patrimdnio”. Desse ponto de vista, o patrimdnio
existe simultaneamente, e de modo complementar, enquanto “honra” e
enquanto “graga”.

Porum lado, s30 objetos e propriedades reguladas pelo contrato e pela
lei; por outro, sdo objetos, propriedades que funcionam simbolicamente
como mediadores entre o mundo do divino e o mundo dos homen:s.

Essa concepgdo nativa do patrimdnio opde-se as representacdes dos
intelectuais e das liderangas agorianas, para quem esse conjunto de bens
e propriedades de natureza material e imaterial constituem-se basica-
mente como emblemas da agorianidade, como “patrimdnio cultural”
agoriano.

Nessa concepgdo o patriménio cultural é, antes de tudo, uma “re-
presentacdo” e circula no espago publico e politico da identidade e da
memoriaagoriana, devendo ser preservado, exibido, reconstruido, usado
como defesa dos interesses dessa comunidade.

Nas representagdes populares, esse patriménio apresenta duas faces
complementares e indissocidveis. Ele circula entre o mundo do divino
e o mundo dos homens, é parte das relagdes de dddiva e contra-dadiva
entre os homens e o divino, e também entre os homens. E antes de tudo
umamediagdo material eimaterial. £ provavel que nessas representacdes
esteja o significado simbdlico da etnicidade agoriana.
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“Nous avons beaucoup trop tendence a croire que nos divisions sont des fatalités
de I"ésprit humain; les catégories de 1"ésprit humain changeront encore et ce qui

semble bien établi dans les ésprits sera un jour completement abandonné.”

Marcel Mauss, Manuel d'Etnographie

Patriménios. m. (...) 1. heranca familiar 2. conjunto dos bens familiares 3. fig. Grande
abundincia; riqueza; profuséo (p. artistico) 4. bem ou conjunto de bens naturais
ou culturais de importancia reconhecida num determinado lugar, regido, pafs, ou
mesmo para a humanidade, que passa(m) por um processo de tombamento para
que seja(m) protegido(s) e preservado(s) (...) 5. JUR. Conjunto dos bens, direitos
e obrigagdes economicamente aprecidveis, pertencentes a uma pessoa ou a uma
empresa (...) (Diciondrio Houaiss de Lingua Portuguesa).

esteartigo exploroalgunslimites da categoria “patriménio”

ou, mais precisamente, o seu potencial analitico para o en-
tendimento da vida social e cultural. Em outras palavras, proponho respon-
deraseguinte questao: o que podemos aprender sobreanogiode “cultura”,ao
usarmosanogao de “patrimdnio”? Referimo-nos usualmente ao “patriménio
cultural”, ouseja, as dimensdes “culturais” do patriménio. Mas nao teriamos
algoaaprender comoesforco de focalizar o que poderiamos nomear como “as
dimensdes patrimoniais da cultura”? Que aspectos da cultura a exploragio
analitica da nogdo de patriménio poderia iluminar, e que estariam suposta-
mente inibidos nas teorias antropoldgicas? Sugiro que esses aspectos sejam
expressos por algumas categorias especificas, dentre as quais selecionei trés:
1) ressonancia; 2) materialidade; e 3) subjetividade.

L.

Sdo muitos os estudos que afirmam que a categoria “patriménio cultu-
ral” constitui-se em fins do século XVIII, juntamente com os processos



de formagdo dos Estados nacionais. O que nao é incorreto. Omite-se no
entanto o seu carater milenar e suaampla distribuicdo geografica. Elando
é simplesmente uma invenc¢do estritamente moderna. Estd presente no
mundo cléssico, naidade média e amodernidade ocidental apenas impde
os contornos semanticos especificos que ela veio aassumir (Fumaroli 1997:
101-116). Podemos dizer que, enquanto uma categoria de pensamento,
ela se faz presente mesmo nas chamadas “culturas primitivas”. Estamos
provavelmente diante de uma categoria extremamente importante para
avida social e mental de qualquer coletividade humana.

Evidentemente, nem todas as sociedades ou culturas humanas consti-
tuem, de forma dominante, patriménios acumulados e retidos com finali-
dades de troca mercantil. Muitas sdo aquelas cujo processo de acumulagdo
debens tem como propdsito a suaredistribuicio ou mesmo a sua ostensiva
destruicdo, como nos casos cldssicos do Kula trobriandés e do Potlatch no
noroeste americano (Malinowski 1976 [1922]; 2003 [1950]: 185-318). Nesses
contextos, cabe assinalar, existem os chamados “bens inalienaveis”, cuja
natureza é definida pela impossibilidade social e simbdlica de circula-
rem amplamente, desenhando assim hierarquias fundamentais (Weiner
1992).

O que é preciso colocar em foco nessa discusso, penso, é a possibi-
lidade de se transitar analiticamente com essa categoria entre diversos
mundos sociais e culturais, iluminando-se as diversas formas que pode
assumir. Em outras palavras: como é possivel usar a nogao de patrimdnio
em termos comparativos? Em que medida pode nos ser util para também
entender experiéncias estranhas a modernidade?

II.

RESsONANCIA

Anogdo de patriménio confunde-se com a de propriedade. Mais pre-
cisamente com uma propriedade que é herdada, em oposi¢do aquela que
éadquirida. A literatura etnografica esta repleta de exemplos de culturas
nas quais os bens materiais no sdo classificados como objetos separados
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1 Um exemplo consis-

te naquela categoria
de objetos que Victor
Turner, num estudo
classico, chamou

de “sacra”: objetos
materiais marcados
pela ambigtiidade e
usados nos momen-
tos liminares dos ritos

de passagem. Ver “Be-

twixt and between:
the liminal period in
Rites de passages”
(1967:93-111).

dos seus proprietdrios. Esses bens, por sua vez, nem sempre possuem atri-
butos estritamente utilitdrios. Em muitos casos, servem evidentemente a
propdsitos praticos, mas possuem, a0 mesmo tempo, significados magico-
religiosos e sociais, constituindo-se em verdadeiras entidades, dotadas de
espirito, personalidade, vontade, etc. Nao sdo desse modo meros objetos.
Se por um lado sdo classificados como partes inseparaveis de totalidades
cbésmicas e sociais, por outro lado afirmam-se como extensdes morais e
simbdlicas de seus proprietdrios, sejam estes individuos ou coletividades,
estabelecendo mediagdes cruciais entre eles e o universo césmico, natural
e social. Marcel Mauss assinalou certa vez que: “...se a nogdo de espirito
nos pareceu ligada a de propriedade, inversamente esta liga-se aquela.
Propriedade e forga sdo dois termos inseparaveis; propriedade e espirito
se confundem...” (2003 [1950]: 136-137). Essa categoria de objetos ndo apre-
senta assim fronteiras classificatdrias muito definidas, sendo ao mesmo
tempo objetos e sujeitos, materiais e imateriais, naturais e culturais, sa-
grados e profanos, divinos e humanos, masculinos e femininos, etc.!
Nas analises dos modernos discursos do patriménio cultural, a énfase
tem sido posta no seu carater “construido” ou “inventado”. Cada nagio,
grupo, familia, enfim cada institui¢do construiria no presente o seu pa-
trimdnio, com o propdsito de articular e expressar sua identidade e sua
memdria. Esse ponto tem estado e seguramente deve continuar presente
nos debates sobre o patriménio. Ele é decisivo para um entendimento
socioldgico dessa categoria. Um fato, no entanto, parece ficar numa area
de sombra dessa perspectiva analitica. Trata-se daquelas situagdes em
que determinados bens culturais, classificados por uma determinada
agéncia do Estado como patriménio, ndo chegam a encontrar respaldo
ou reconhecimento junto a setores da populagio. O que essa experiéncia
de rejeigdo parece colocar em foco é menos a relatividade das concep-
¢des de patrimdnio nas sociedades modernas (aspecto ja excessivamente
sublinhado), e mais o fato de que um patriménio nio depende apenas
da vontade e decisdo politicas de uma agéncia de Estado. Nem depende
exclusivamente de uma atividade consciente e deliberada de individuos
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ou grupos. Os objetos que compdem um patrimdnio precisam encontrar
“ressondncia” junto a seu publico.

Aqui fago uso dessa nogdo, tal como a utiliza o historiador Stephen
Greenblatt. Diz ele:

“Por ressondncia eu quero me referir ao poder de um objeto exposto atingir um
universo mais amplo, para além de suas fronteiras formais, o poder de evocar no
expectador as for¢as culturais complexas e dindmicas das quais ele emergiu e das

quais ele é, para o expectador, o representante” (1991:42-56)*.

No processo de construcgdo dessas instituicdes situadas entre a me-
moria e a histéria (tais como o patrimoénio, as cole¢des, os museus, 0s
monumentos, 0s arquivos), opera-se um trabalho cuidadoso de elimi-
nac¢do das ambigiiidades. Substituem-se categorias sensiveis, ambiguas
e precdrias (por exemplo, cheiro, paladar, tato, audi¢do) por categorias
abstratas e com fronteiras nitidamente delimitadas com a fungio de re-
presentar memdrias e identidades. Essa elimina¢do da ambigtiidade e da
precariedade dos patriménios culturais pode colocar emrisco o seu poder
de ressonincia, seu poder de “evocar no expectador as forgas culturais
complexas e dindmicas de onde eles emergiram”.

O que pretendo colocar em foco é precisamente a ambigiiidade pre-
sente na categoria patriménio, aspecto definidor de sua prépria natureza,
uma vez que liminarmente situada entre o passado e o presente, entre o
cosmos e a sociedade, entre a cultura e os individuos, entre a histéria e
a memoria. Nesse sentido, algumas modalidades de patrimdnio podem
servir como formas de comunicacio criativa entre essas dimensdes, co-
municagdo realizada existencialmente no corpo e na alma dos seus pro-
prietarios.

Mais precisamente, quero chamar a atengio para o fato de que
0 acesso que o patriménio possibilita, por exemplo, ao passado nao
depende inteiramente de um trabalho consciente de construgio no
presente, mas, em parte, do acaso. Se por um lado construimos in-

tencionalmente o passado, este, por sua vez, incontrolavelmente se

2 Para um exemplo
brilhante de uso qua-
lificado dessa catego-
rianaanalisedetextos
literérios, ondeoautor
distingue o processo
de ressonancia de um
determinado texto
em outro na forma
de “inspiracao” ou de
“citacdo”, veroartigo
“Ressonancias” deAn-
tonio Candido (2004:
43-52).
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insinua, a nossa inteira revelia, em nossas praticas e representacdes.
Desse modo, o trabalho de construcio de identidades e memdrias co-
letivas ndo estd evidentemente condenado ao sucesso. Ele poderd, de
varios modos, ndo se realizar. Um texto de Marcel Proust pode talvez

iluminar esse ponto:

“E assim com nosso passado. Trabalho perdido procurar evocé-lo, todos os esforgos
de nossa inteligéncia permanecem intteis. Estd ele oculto, fora de seu dominio e de
seu alcance, em algum objeto material (na sensacdo que nos daria esse objeto mate-
rial) que nés nem suspeitamos. Esse objeto, s6 do acaso depende que o encontremos

antes de morrer, ou que nio o encontremos nunca.” (1998: 48)

Proust se referia certamente a memdria individual, mas talvez pos-
samos estender suas reflexdes as memdrias coletivas, sofisticando assim
o entendimento do seu processo de produgao.

Ao trazer esse problema, meu objetivo é colocar em foco a natureza
precaria do trabalho de representacgio do passado, ou de representacdo
de outras culturas, identidades e memdrias. Especialmente no contexto
dos museus histéricos e dos museus etnograficos, os objetos estdo certa-
mente a servico do conhecimento cientifico, do conhecimento histérico
e antropoldgico; mas ao mesmo tempo, é incontornavel a demanda para
que esses objetos tenham ressonincia junto a determinados segmentos
do publico.

Vou terminar com o exemplo de um museu, onde a experiéncia da
ressonincia vem ocupar um espago notavel. Trata-se do Museu da Po-
licia Militar do Rio de Janeiro, que funcionou, se nao me engano, até a
segunda metade dos anos oitenta. O museu, que, na década de setenta,
foi estudado por trés antropdlogas (Maggie; Contins; Montemor 19...),
oferecia um espago no minimo curioso, aproximando-se mais do modelo
de um gabinete de curiosidades do que de um museu moderno. Reunia
e expunha os objetos mais variados e que testemunhavam a atuagio
da policia na cidade do Rio de Janeiro: objetos capturados na repressdo
aos partidos integralista e comunista; uma colegdo de facas recolhidas
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de presididrios; cartas de baralho e objetos que foram reunidas na re-
pressdo a atividades classificadas como curanderismo e exploragdo da
fé publica; a suposta ossada de Dana de Tefé; finalmente, entre outros
tantos objetos, uma notdvel cole¢do de objetos de culto e imagens de
entidades da umbanda, apreendidos pela repressdo policial em décdas
passadas (19...).

E aqui estd o aspecto que quero sublinhar. Essa cole¢do de imagens
estava organizada na forma como ela existe num terreiro de umbanda.
Entre as imagens estava um exu, feito com a terra de todos os cemitérios
da cidade e considerado uma entidade muito poderosa. A razdo dessa
disposicdo estava no fato de que o responsavel pelo museu, que nio era
musedlogo, mas um velho policial aposentado e, além disso, umbandista,
cuidou a seu modo da exposigao.

Entre as visitas que o museu recebia cotidianamente estavam muitos
fiéis da umbanda que iam buscar apoio junto a essas entidades para re-
solver suas afli¢des. Poderiamos dizer que, nesse caso, temos um excesso
de ressonancia: um museu dedicado ao passado e a identidade de uma
organizagao policial aproxima-se da condigdo de um terreiro de umban-
da. Trata-se evidentemente de um caso extremo e, por isso mesmo, bom
paraexpor adimensdo de ambigiiidade que parece caracterizar os objetos
no contexto dos museus.

I11.
MATERIALIDADE

Outro ponto importante a ser considerado nessa discussdo é o fato de
que o chamado patrimdnio sempre foi e é “material”. Tanto é assim que
foinecessario, nos discursos contemporaneos, criar a categoria do “imate-
rial” oudo “intangivel” para designar aquelas modalidades de patriménio
que escapariam de uma defini¢do convencional limitada a monumentos,
prédios, espagos urbanos, objetos, etc. E curioso, no entanto, o uso dessa
nocao para classificar bens tdo tangiveis e materiais quanto lugares, fes-
tas, espetaculos e alimentos.
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3 Paraumusoanalitico
inovador da catego-
ria “materialidade” no
contexto da histéria
literaria ver o impor-
tante artigo de Hans
Gumbrecht“Ocampo
nao-hermenéutico e
a materialidade da
comunicacao” (1998
[1992]: 137-151).

4 Vale sublinhar que
a categoria da “ma-
terialidade”, con-
cebida nos termos
da oposicao entre
matéria e espirito
especialmente no
contexto da cultura
popular, pode ser
entendida como
uma dimensao
elementar, ligada
nao sé aos objetos
materiais mas aos
chamados fatos ba-
sicos da existéncia,
aos sentimentos, as
paixoes e ao corpo
humano, sobretudo
suas partes inferio-
res (Bakhtin 1993).

De certo modo, essa nogdo expressa a moderna concepgao antropo-
légica de cultura, na qual a énfase esta nas relagdes sociais, ou nas re-
lagdes simbdlicas, mas ndo especificamente nos objetos materiais e nas
técnicas. A categoria “intangibilidade” talvez esteja relacionada a esse
carater desmaterializado que assumiu a moderna nogdo antropolégica
de “cultura”. Ou, mais precisamente, ao afastamento dessa disciplina, ao
longo do século XX, em relagdo ao estudo de objetos materiais e técnicas
(Schlanger 1998).

Um dos possiveis corretivos proporcionados pelo uso analitico da ca-
tegoria “patriménio” em relagdo as teorias antropoldgicas seja talvez o
colocar em primeiro plano a materialidade da cultura. Ndo ha como falar
em patrimdnio, sem falar de sua dimensdo material.’

Mas, o que é importante considerar é que se trata de uma catego-
ria ambigua e que na verdade transita entre o material e o imaterial,
reunindo em si as duas dimensdes. O material e o imaterial aparecem
de modo indistinto nos limites dessa categoria. A nogdo de patriménio
cultural desse modo, enquanto categoria do entendimento humano, na
verdade re-materializa a nogio de “cultura” que, no século XX, em suas
formulagdes antropoldgicas, foi desmaterializada em favor de nogdes
mais abstratas, tais como estrutura, estrutura social, sistema simbg-
lico, etc.*

Um autor brasileiro que elabora em sua obra uma concepgao peculiar
do patriménio cultural assinalaaimportanciado que ele chama “elemen-
tos humildes e de uso cotidiano”. Em seu livro Rede-de-Dormir: um estudo
etnogrdfico, publicado na década de 50, Luis da Camara Cascudo assinala
a inexisténcia de estudos sobre esse objeto e comenta:

“Certos temas ddo prestigio ao pesquisador, e outros exigem uma prodigiosa re-
térica para valorizé-los. Um livro sobre educagio, finangas, economia, assisténcia
social, higiene, nutricionismo, empresta ao autor um ar de competéncia severa,
de idealismo prético, de atengao aos ‘altos problemas’. Quem vai se convencer da

necessidade de uma pesquisa etnografica sobre a rede-de-dormir, a rede que nunca
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mereceu as honras de atengfio maior e é olhada de raspio pelos mestres de todas

as linguas sabias?” (1983:17).5

Muitos desses objetos podem ser certamente entendidos como “patri-
mdnios”, namedida em que, pela suaressonanciajunto a grande parte da
populagio brasileira, realizam mediagdes importantes entre o passado
e o presente entre o imaterial e o material, entre a alma e o corpo, entre
outras.

Evidentemente as monografias classicas da antropologia estdo re-
pletas de dados sobre objetos materiais e seus usos. Seu entendimento
entretanto, a partir das categorias tedricas dessa disciplina, tende a ser
concebido a partir de suas fun¢des sociais ou de suas fungdes simbdlicas,
deixando em segundo plano a especificidade, a forma e a materialidade
desses objetos e de seus usos por meio de técnicas corporais. O fato im-
portante a considerar é que, se nos colocarmos do ponto de vista nativo, a
vidasocial ndo seria possivel sem esses objetos materiais e sem as técnicas
corporais que eles supdem. O que seria o kula sem os colares, braceletes,
sem as canoas e todo o conjunto de técnicas necessarias a sua construgdo
e ao seu uso?

E possivel que a categoria do patriménio, tal como a estamos explo-
rando, sublinhe, entre outras, essa dimensdo material da vida social e cul-
tural. E, ao lado dessa dimensdo material, é preciso assinalar a dimensao
fisioldgica, ou mais precisamente, o uso de técnicas corporais. Objetos
sempre implicam em usos determinados do corpo. Afinal, pergunta Mar-
cel Mauss: o que é um objeto se ele ndo é manuseado?. Objetos materiais
e técnicas corporais, por sua vez, nao precisam ser necessariamente en-
tendidos como simples “suportes” da vida social e cultural (como tendem
a ser concebidos em boa parte da produgio antropoldgica). Mas podem
ser pensados, em sua forma e materialidade, como a prépria substancia
dessa vida social e cultural. Muitos estudos, enfatizam corretamente o
fato de que os objetos fazem parte de um sistema de pensamento, de um
sistema simbdlico, mas deixa em segundo plano o fato de que eles exis-

tem na medida em que sdo usados por meio de determinadas “técnicas

5 Vale assinalaraquio
interesse de Cascudo
por temas cotidia-
nos: nao somente a
rede-de-dormir, mas
também os gestos, a
alimentacao, as rela-
¢bes de vizinhanca,
expressoes populares,
meiosdetrabalhoede
transportecomoajan-
gada, e outros.

6 “Car ce qui est vrai
des fonctions spécia-
les des organes d’un
vivant est encore plus
vrai, et méme vrai
d’unetoutautrevérité
des fonctions et fonc-
tionnements d’une
société humaine. Tout
en elle nest que rela-
tions, méme la nature
matérielle des choses;
un outil n"est rien s”il
n’estpasmanié” (Mar-
celMauss 1969[1927]:
214).
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corporais” em situagdes sociais e existenciais (e ndo apenas em termos
conceituais e abstratos). Eles ndo sdo apenas “bons para pensar”, mas
igualmente fundamentais para se viver a vida cotidiana. Desse modo, é
necessario pesquisar como, por exemplo, as roupas sdo produzidas, como
sdo adquiridas, e sobretudo como sdo usadas, por meio de quais técnicas
corporais, como se desfazem das roupas, como elas deixam de ser usadas,
como saem de moda, sendo reclassificadas, etc. Mais especificamente: é
preciso descrever como cada um desses processos é mediado pelas “téc-
nicas corporais” (Mauss 2003: 401-408) que integram esses sistemas.

A fim de tornar esse ponto mais preciso, talvez seja ttil trazer aqui a
andlise que Luis da Camara Cascudo desenvolve sobre o objeto desse seu ja
citado estudo etnografico: a “rede-de-dormir”. Enquanto um objeto material,
arede éindissocidvel de relagdes sociais, morais, magico-religiosas, existindo
portanto enquanto parte indissociavel de totalidades césmicas e sociais. Mais
precisamente eladesempenha um papel fundamental no processo de media-
¢do sensivel entre as diversas oposi¢des que compdem essas totalidades.

Emseulivro, Cascudo afirma que, adotada no século XVI pelos coloni-
zadores europeus, a rede-de-dormir passa a integrar a vida cotidiana da
coldnia, de forma bastante extensiva, até meados do século XIX, quando
vem a ser progressivamente substituida pela “cama” (considerada entdo
como um objeto “civilizado”, por oposigdo a rede, que serd associada a
“barbérie”, ao “atraso”).

No periodo colonial, no entanto, afirma esse autor:

“Dentro e fora do Ambito das vilas e povoagdes, engenhos de agtcar e primeiros cur-
rais de gado, arede foi uma constante. Adotaram-na como solugéo pratica e natural.
Evitava-se o transporte dos pesados leitos de madeira que vinham de Portugal e sé

posteriormente comegaram a ser carpinteirados no Brasil” (1983: 23).

Ao longo do periodo colonial, a rede-de-dormir é usada com varias
fungdes no ciclo de atividades didrias:

“Estando constantemente armada (como no sertdo nordestino as redes acolhedoras

viviam nos alpendres e latadas) servia de cadeira, escabelo, mocho para o descanso.
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Nela o visitante participava da refeicdo e dormia seu sono. Era uma tentativa de
acomodac¢do raramente infrutifera. Nela conversava, mercadejava, fazia planos,

concertava aliangas discutia, propunha, ajustava.”’(1983: 24).

Além, evidentemente, de seu uso para o sono noturno ou para a sesta.

As redes podiam servir ainda como meio de transporte. Durante o
periodo colonial, em Salvador, em Recife, comonoRio deJaneiro, “..arede
coberta com um dossel bordado [chamada de serpentina], levada por dois
africanos [era] o meio regular de transporte urbano da sociedade mais
alta” (1983: 26). “A rede para descansar, amar, dormir, tornou-se também
indispensavel como viatura. Carregava a gente de prol nas ruas e mesmo
para o interior das igrejas” (1983: 27-28).

Arede podia e pode ainda ser usada como meio de transporte e enterro
de defuntos. Faz-se, desse modo, presente no ponto derradeiro do ciclo
de vidados individuos, atualizando também nesse momento a suaintima
vinculagdo com o corpo dos seus usudrios.

Sendo seu uso comum as diversas categorias sociais, dos niveis mais
inferiores aos mais altos, dos escravos aos senhores, dos pobres aos ricos,
aredendo poderia deixar de expressar, em suas cores e formas, as marcas
da distingdo social:

“Quando as redes eram feitas, unidade por unidade, e ndo em séries, mecanicamente, es-
tavam todas dentro de moldes fiéis as conveniéncias tradicionais. Os tipos tinham seus
destinos, previstos, antecipados, sabidos. Eram quase sempre “...redes de encomenda” e
obedeciam aos modelos inalterdveis nas dimensdes e cores. Azul, encarnado, amarelo,
verde, eram as tonalidades preferidas, evitando-se as que sugerissem tristeza, viuvez,

luto, morte, o lilds, o roxo, o negro, para os lavores e bordados ornamentais.

“As redes em branco-e-negro tiveram mercado depois de 1889. O comum, antiga-
mente no Nordeste, era a rede branca como a mais vistosa e digna dos ricos pelo

aspecto imaculado, exigindo cuidados e desvelos na conservagéo.

“As redes de cor ndo eram as mais caras e nem as melhores, prendas de coronéis
e fazendeiros, senhores de engenho e vigarios colados da freguesia, ou qualquer

autoridade mandona. Ficavam nas residéncias mediocres e menos prestigiosas.
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O estilo era uma sé cor, com nuangas e gradacdes. Redes com enfeites de mais
de uma cor, apapagaiada, ndo merecia aceitamento de gente ilustre. As redes
brancas eram as tradicionais da aristocracia rural, com varandas, varrendo o

chio. (...)” (1983: 119).

As “varandas” eram as franjas que ornavam certos tipos de rede e

tinham um significado social:

“0 tamanho das varandas, com as fimbrias orladas de bolinhas, (...), figurava como
honraria. As redes de escravos, as redes pobres, ndo tinham varandas. As redes co-
muns, compradas nas feiras, fabricadas comumente, tinham varandas curtas. Uma
alta disting3o, sinal de poderio, era ver-se alguém em rede branca, com as varandas
quase arrastando no solo. Como as redes eram feitas sob encomenda unicamente

para as pessoas graduadas vinham varandas compridas” (1983: 122).

As redes eram também, segundo Cascudo, alvo de uma série de ati-

tudes rituais:

“A soberania dos fazendeiros compreendia a rede como expressdo legitima da pré-
pria grandeza. Botar a mdo no punho da rede onde estivesse deitado um desses chefes
onipotentes erasinal de privanca, initimidade, confianca. Falar segurando o punho
da rede era o mesmo que acobertar-se debaixo do manto ducal. O protocolo era a

fala de pé, diante da rede, respeitando a distancia cautelosa.” (1983: 122).
E continua:

“Coerentemente, cortar os punhos da rede senhorial era um desafio supremo, equiva-
lente a cortar a cauda do cavalo de estimagdo. Nas guerrilhas politicas, até quase
finais do século XIX, surpreendendo um bando inimigo a Casa Grande indefesa
nunca esquecia o chefe de deixar o sinal do atrevimento inapagével: - o punho da
rede cortado a facdo. Era pior do que incendiar a casa inteira. Cortei-lhe o punho da

rede, orgulhava-se o vencedor ocasional até a inevitdvel represélia”(1983: 123).

Na medida em que é pensada como uma extensdo do corpo do seu

proprietario, ela 0 acompanha em seus diversos deslocamentos sociais e
simbdlicos. A rede pode estar no interior da casa, no alpendre, nas ruas
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e estradas. Ela 0o acompanha ndo apenas fisicamente mas moralmente.
Ela torna-se uma espécie de extensdo material e estética de sua condi¢do
social e moral:

“A rede representa o mobilidrio, o possuido, a parte essencial, estética, indivisivel
do seu dono. (...) Ainda hoje o sertanejo nordestino obedece ao secular padrio. A
rede faz parte do seu corpo. E a derradeira coisa de que se despoja diante da miséria

absoluta” (1983: 25).

0 eixo de toda sua descricdo e andlise da rede-de-dormir estd, me
parece, na relagdo fundamental entre o corpo e a cultura. O que os usos
desse objeto evidenciam é o seu significado como extensao do corpo e do
self. O vinculo percebido por Cascudo entre a rede e o corpo vai ser en-
fatizado quando ele opde o uso da rede ao uso da cama. Trata-se de uma
oposicdo que é, ao mesmo tempo, material, histérica, social, cultural,
moral, estética, econdmica; mas uma oposi¢do cuja dimens3o fisiolégica
parece desempenhar um papel fundamental na sua concepgdo de cultura.

Comparando as relagdes entre o corpo, a rede e a cama, ele afirma:

“0 leito obriga-nos a tomar seu costume, ajeitando-nos nele, numa sucessdo de
posi¢des. A rede toma o nosso feitio, contamina-se com os nossos habitos, repete,
décil e macia, a forma de nosso corpo. A cama é hirta, parada, definitiva. A rede é
acolhedora, compreensiva, coleante, acompanhando tépida e brandamente, todos
os caprichos de nossa fadiga. Desloca-se, incessantemente renovada, a solicitagdo
fisica do cansago. Entre ela e a cama hd a distincia da solidariedade a resignaco”

(1983: 13).

E possivel surpreender nessa descri¢do simultaneamente o objeto em
sua materialidade, sua forma e em seus usos sociais e simbdlicos. Mais
que a expressdo emblemadtica de uma sociedade ou uma camada social
determinada, esse objeto e seus usos parecem na verdade colocar essa
sociedade em movimento.” E mais precisamente, no caso especifico da
rede de dormir, num movimento pendular, definido pela adaptabilidade

ao cosmos. A rede faz mediagdes sensiveis entre varias oposi¢des, entre a

7 Aqui acompanho
uma sugestao pre-
sente no pensamento
de Mauss, para o qual
o fluxo da vida social
seria impensavel sem
os objetos materiais
e sem o corpo huma-
no, ou seja, sem os
“efeitos fisioldgicos”
das diversas catego-
rias coletivas: “Nao
podemos descrever
o estado de um in-
dividuo “obrigado”,
ou seja, moralmente
preso, alucinado por
suas obrigacoes, por
exemploumaquestao
de honra, a nao ser
que saibamos qual é
o efeito fisiolégico e
nao apenas psicolégi-
co dessa obrigacao”
(Mauss 2003 [1950]
319-348).

{josé reginaldo santos gongalves} 223



8 Para uma discussao
bastante rica da cate-
goria “subjetividade”
e como ela se confi-
gura no ocidente mo-
dernoemcomparagao
com outros contextos
culturais ver Goldman
(1988). Para a nocao
de “adaptabilidade”
na concepcgdo de
subjetividade, ver o
classico de Weber
sobre a religido na
China antiga (1951).
Devo essas sugestoes
a Ricardo Benzaquen
AraUjo, em comunica-
cao pessoal.

9 Alguns autores ja
chamaram a atencao
para esse aspecto
no contexto da mo-
dernidade ocidental,
assinalando, em Lo-
cke, a relacao entre
a moderna nogéo de
individuoeanocaode
propriedade, expressa
na categoria do “indi-
vidualismo possessi-
vo” (Handler 1985);
ver também uma
inspiradora reflexao
sobre a relacdo entre
as praticas de colecio-
namento e formagao
da subjetividade em
James Clifford (1985;
2002).

fixidez e o deslocamento, entre o interior e exterior, o privado e o publico,
entre o céu e a terra, entre o self e o mundo. O uso desse objeto articula
material e simbolicamente uma forte valoriza¢do de uma subjetividade
que se define precisamente nio pela agdo disciplinada e voluntariosa por
meio da qual se impde sobre o mundo, o que caracterizaria a chamada
moderna subjetividade ocidental, mas, ao invés, pela sua plasticidade e
adaptagdo a esse mundo®.

IV.
SUBJETIVIDADE

0 que pretendi ressaltar nessa exposicao foi a possivel utilidade ana-
litica danogdo de “patrimdnio” para iluminar determinados aspectos da
vida social e cultural, especificamente sua “ressonancia”, sua “materia-
lidade” e, concomitantemente, a presenga incontornavel do corpo e suas
técnicas. Volto-me agora para o papel fundamental que desempenha a
categoria do patrimdnio no processo de formagao de subjetividades indi-
viduais e coletivas. Em outras palavras, ndo ha patriménio que nao seja
ao mesmo tempo condicio e efeito de determinadas modalidades de au-
toconsciéncia individual ou coletiva.’ Quero dizer que entre o patriménio
e essas formas de autoconsciéncia existe uma relagdo organica e interna
e ndo apenas uma relagdo externa e emblemdtica. Em outras palavras,
nao ha subjetividade sem alguma forma de patriménio.

A fim de desenvolver nosso raciocinio, cabe distinguir inicialmente
dois significados que assumiram historicamente as concepgdes de cul-
tura. De um lado uma concepgao cléssica, na qual a cultura é pensada
como processo de auto-aperfeicoamento humano. De outro, uma con-
cep¢do moderna vigente sobretudo a partir do século XVIII, fundada no
pensamento do filésofo alemao Johann Gottfried Herder (1744 -1803) e
segundo a qual as culturas seriam expressdes organicas da identidade
das diversos grupamentos humanos. No primeiro caso, a nogdo de cul-
tura estd associada a idéia de trabalho, de esforco constante e consciente
no sentido de formar e aperfeicoar os seres humanos. No segundo, ela é
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pensada fundamentalmente como expressao daalma coletiva, assumindo
o sentido relativista que veio marcar a histéria da antropologia ao longo
do século XX.

O ponto importante a ser considerado no entanto é a repercussio
desses dois entendimentos da cultura nos usos da categoria patriménio.
Se por um lado, este pode ser entendido como a expressdo de uma nagdo
ou de um grupo social, algo portanto herdado; por outro ele pode ser
reconhecido como um trabalho consciente, deliberado e constante de
reconstrucdo. Se os dois lados estdo presentes na categoria patriménio,
este parece funcionar como uma espécie de mediador sensivel entre essas
duasimportantes dimensdes da nogao de cultura. Os patriménios podem
assim exercer uma mediacdo entre os aspectos da cultura classificados
como “herdados” por uma determinada coletividade humana, e aque-
les considerados como “adquiridos” ou “reconstruidos”, resultantes do
permanente esfor¢o no sentido do auto-aperfeicoamento individual e
coletivo.

Uma outra oposi¢do parece existir ainda de modo tenso nos limites
dessa categoria: o universal e o singular. Ernst Cassirer chama nossa aten-
¢do para um dilema importante:

“Se nos ativermos a exigéncia da unidade 14gica, a individualidade de cada campo
e a caracterfstica do seu principio correm o risco de dissolver-se na universalidade
daformaldgica; se, em contrapartida, mergulhamos nesta mesma individualidade
e nos limitarmos a sua anélise, hd o perigo de nos perdermos nela e de ndo encon-

trarmos mais o caminho de volta para o universal” (Cassirer 2001: 28-29)."

E possivel que o patriménio - ou mais precisamente, o patriménio
segundo 0 modo como o estamos articulando, enquanto uma categoria
de pensamento - nos possibilite uma mediagdo entre esses extremos.
Ela talvez permita surpreender de modo tenso e simultdneo aspectos
da cultura que sdo apenas parcimoniosamente iluminados por teorias
classificadas como universalistas (das quais seria um exemplo notdvel a
obra de Claude Lévi-Strauss); ou por teorias classificadas como relativis-

10 Sublinho que néo
ha necessariamente
um meio termo,
qualquer espécie

de “compromisso

de estadista” entre
essas opgoes, uma
vez reconhecido seu
carater antinémico.
Segundo Max Weber:
“...es preciso combatir
con la mayor decisiéon
la difundida creencia
de que la ‘objetividad’
cientifica se alcanza
sopesando entre si las
diversas valoraciones
y estableciendo entre
ellas un compromiso
“de estadista”. Pero
el “termo medio” es
tan indemostrable
cientificamente, con
los recursos de las
disciplinas empiricas,
como las valoraciones
‘mas extremas’”.
(Weber 1973 [1917]:
231).
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tas (entre as quais merece destaque a obra de Clifford Geertz). Afinal, os
patriménios sdo sempre concretos e especificos, emboranio irredutivel-
mente singulares; e universais, embora essa universalidade seja sempre
de natureza concreta e contingente.

E possivel que ai possamos reconhecer a presenca do que Marcel Mauss
chamou de “arbitrério cultural”

“Todo fenémeno social possui efetivamente um atributo essencial: seja ele um sim-
bolo, uma palavra, um instrumento, uma instituicao, seja ele a lingua ou a ciéncia
mais bem feita, seja ele o instrumento que melhor se adapte aos melhores e mais
numerosos fins, seja ele o mais racional possivel, o mais humano, ainda assim ele é

arbitrdrio.” (1979[1929]: 192-193).

Na medida em que “arbitrarios”, os patriménios nio estdo centrados
na sociedade, na histéria ou na natureza; eles préprios é que, na verda-
de, constituem um centro que ¢ histérica e culturalmente constituido,
podendo assumir mdaltiplas formas no tempo e no espago - formas ins-
titucionais, rituais, textuais. Nesse sentido poderfamos dizer que uma
instituicdo como o Potlatch do noroeste americano estudado por Marcel
Mauss (2003 [1925]: 185-318); a cerimdnia trobriandesa do Kula, objeto de
uma monografia cldssica escrita por Bronislaw Malinowski (1976 [1922]);
a bruxaria zande interpretada por E. E. Evans-Pritchard (1978 [1938]); as
diversas modalidades de totemismos analisados por Claude Lévi-Strauss
(1962); as brigas de galo em Bali analisadas por Clifford Geertz (1978 [1973));
a figura do “narrador” em sua forma tradicional, analisado em um be-
lissimo texto por Walter Benjamin (1986a [1936]); os “antagonismos em
equilibrio” que iluminam a anélise do sistema patriarcal brasileiro por
Gilberto Freyre (Freyre [1936]; Aratjo 1995); objetos materiais como arede-
de-dormirestudada por Luis da CAmara Cascudo (1983 [1959]); as alegorias
do carnaval carioca analisadas por Maria Laura Viveiros de Castro Caval-
canti (1994); alguns dos padrdes culindrios brasileiros em estudos como
os de Eunice Maciel (2004); ou ainda a musica popular e suas relagdes com

a musica erudita no contexto do modernismo brasileiro, em brilhante
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estudo de Santuza Naves (1998); esses exemplos, ao lado de tantas outras
institui¢des, praticas, ritos, objetos materiais, e suas respectivas repre-
sentagdes textuais, podem ser pensados como “patrimdnios”.

Mas, cabe perguntar: afinal, em que essas instituigdes, cerimdnias e
objetos materiais se tornam diferentes quando pensados enquanto “pa-
trimdnios” - o patrimdnio aqui entendido enquanto categoria de pensa-
mento e reconhecido seu potencial analitico? Qual a vantagem enfim de
entendé-los como “patrimdnios”?

Euarriscariadizer que, aluz dessa categoria, aquelas instituicdes, ritos
e objetos podem ser percebidos simultaneamente em sua universalidade
e em sua especificidade; reconhecidos a0 mesmo tempo como necessa-
rios e contingentes; adquiridos (ou construidas e reproduzidas no tempo
presente) e ao mesmo tempo herdados (recebidos dos antepassados, de
divindades, etc.); simultaneamente materiais e imateriais; objetivos e
subjetivos; reunindo corpo e alma; ligados ao passado, ao presente e ao
futuro; préximos, ao mesmo tempo em que distantes; assumindo tanto
formas sociais quanto formas textuais (por exemplo, nas etnografias e
nos ensaios em que vieram foram representados)." O sentido fundamental
dos “patriménios” consiste talvez em sua natureza total e em sua fungdo eminen-
temente mediadora.

Aproximamo-nos aqui da nogdo de “culturaauténtica” (em oposi¢do a
“culturaespuria” ou “enlatada”) tal como formulada num artigo cldssico
de Edward Sapir. “A culturaauténtica”, afirma, ndo é necessariamente alta
ou baixa; é apenas inerentemente harmoniosa, equilibrada e auto-satis-
fatéria. Ela é a expressdo de uma atitude ricamente diversificada diante
da vida e ainda assim consistente, uma atitude que vé a significagdo de
qualquer elemento da civilizagdo em sua relagdo com todos os outros”
(1985: 315). Uma forma auténtica de cultura ndo pode portanto jamais ser
entendida como “...uma soma de finalidades abstratamente desejaveis,
como um mecanismo” (1985: 316), dentro do qual o individuo seja apenas
uma peca (1985; 315). Para esse autor, a “cultura auténtica” ndo estd basea-
danuma oposi¢do verdadeira entre o “individuo culturalizado” e 0 “grupo

11 Semconsiderarmos
aquiasdemais formas
de representacao et-
nografica tais como
fotografias, filmes e
exposicoes museogra-
ficas. Sobreesse ponto
ver Geertz (1978: 30).
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cultural” (1985: 321-322). Para ele, o individuo néo pré-existe as formas
culturais, mas é, até certo ponto, um efeito dessas formas culturais. No
entanto, e af estd a diferenca, para Sapir essas formas ndo sdo entidades
objetificadas esperando para serem descritas e analisadas. Quando s3o
auténticas, essas formasndao se dissociam dos individuos, e estes as sentem
como parte deles, como sua criagdo e ndo com algo estranho. A cultura,
segundo Sapir, quando auténtica, é vivida pelos individuos como uma
experiéncia de criagdo, de transformagdo. Nela o individuo é pensado
“...como um nucleo de valores cultuais vivos” (1985: 318). Em resumo, a
cultura, quando auténtica, ndo se impde de fora sobre os individuos, mas
de dentro para fora, sendo uma expressdo da criatividade destes.

Outro aspecto igualmente importante na sua compreensio das “cultu-
rasauténticas” é “...aatitude adotada em relagdo ao passado, suas institui-
¢oes, seus tesouros deartee pensamento” (1985:325).Esse passado, no con-
texto dessas culturas, ndo existem na forma como determinados objetos
sdo apreciados através das vitrines dos museus. Na verdade, afirma Sapir,
“...0 passado é de interesse cultural apenas quanto ele estd ainda presente
e pode tornar-se o futuro” (1985: 325). Esse aspecto, cabe sublinhar, man-
tém uma ostensiva afinidade com a categoria “patriménio”, tal como a
estamos explorando nestas reflexdes. Ele articula-se intimamente com a
dimensdo da subjetividade, uma vez que esta pressupde sempre alguma
forma especifica de continuidade entre passado, presente e futuro.

O que desejo ressaltar ao trazer essa concepgdo de “cultura autén-
tica”, tal como é formulada por Sapir, ndo é evidentemente legitimar as
estratégias intelectuais correntes que condenam certas formas culturais
a “inautenticidade” enquanto congelam outras na condi¢do de “auténti-
cas”. Nem era tampouco o objetivo daquele autor, embora estivesse entdo
motivado por uma atitude de critica da cultura moderna, e particular-
mente da cultura norte-americana. Ja tive oportunidade de num artigo
chamaraatengido paraanecessaria discussdo da autenticidade enquanto
categoria de pensamento e sua relevincia nos debates culturais (Ver Ca-
pitulo VI deste livro). O que sublinho é a utilidade dessa nogéo de “cultura

{antropologia dos objetos: cole¢es, museus e patrimdnios}



auténtica” como um instrumento conceitual para interromper todo e
qualquer processo de objetificagdo de formas culturais. Explorando as
conseqiiéncias analiticas mais importantes do texto de Sapir, poderia-
mos dizer que a cultura auténtica é precisamente o que escapa de toda e
qualquer definicao, classificagdo e identificagdo precisa e objetificadora,
tal como ocorre nos discursos de patrimdnio cultural em seu sentido
moderno, especialmente quando articulados por agéncias do Estado. Sao
exatamente as formas de “cultura auténtica” que necessariamente esca-

pam das redes desses discursos.

V.

Num ensaio de 1933, Experiéncia e pobreza, Walter Benjamin pergunta-
va: “...qual o valor de todo nosso patriménio cultural, se aexperiéncia ndo
mais o vinculaands?” (1986 [1933]). Numa perspectiva identificada como
“criticada cultura”, o autor apontava a “perda da experiéncia” como uma
caracteristicadamodernidade. No entanto, é possivel que, se concebemos
os patriménios do ponto de vista etnografico, se abrimos essa categoria e
exploramos suas outras dimensdes, possamos encontrar formas de patri-
mdnio cultural no mundo contemporaneo que estejam fortemente ligadas
aexperiéncia. Assim, as festas religiosas populares, quando consideradas
do ponto de vista dos devotos e suas relagdes de troca com determinadas
divindades (ver Capitulos VI e XI deste livro). Essa dimensdo existe numa
permanente tensdo com aquela outra, na qual as festas sdo classificadas
do ponto de vista de agéncias do Estado (e parcialmente assumida pelos
préprios devotos) como formas de “patriménio cultural”, “patriménio
imaterial”, etc.

As variagdes de significado nas representagdes sobre a categoria “pa-
triménio” oscilam possivelmente entre um patriménio entendido como
parte e extensdo da experiéncia e portanto do corpo; e um patrimdnio
entendido de modo objetificado, como coisa separada do corpo, como
objetos aseremidentificados, classificados, preservados, etc. Por umlado,

um patriménio inseparavel do corpo e suas técnicas - o corpo, que é,
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em si, um instrumento e um mediador social e simbdlico entre o self e
o mundo (Mauss 2003 [1950]: 401-424); e por outro lado um patriménio
individualizado e autonomizado, com a fungdo de assumir o papel de
“representacdo” ou de “expressdo” emblemadtica de categorias que sdo
transformadas em alguma forma de entidade, sejaanagao, o grupo étnico,
aregido, a natureza, entre outras.

Penso que, uma vez submetidos a esse prisma analitico, os atuais dis-
cursos (e politicas) de patriménio cultural talvez possam assumir formas
menos onipotentes. Na medida em que esses discursos sejam expostos
ao reconhecimento da natureza ambigua e precaria dos objetos que eles,
simultaneamente, representam e constituem, interrompe-se o esforc;o
obsessivo de objetificagdo dos patrimdnios. Para o autor destas reflexdes,
esta seria evidentemente uma expectativa ambiciosa.

{antropologia dos objetos: cole¢es, museus e patrimdnios}



Referéncias bibliograficas

Aratjo, Ricardo Benzaquen

1995 Guerra e Paz: Casa Grande & Senzala e a obra de Gilberto Freyre nos
anos 30. Editora 34. Rio de Janeiro.

Bakhtin, Mikhail
1993 A cultura popular na Idade Média e no renascimento: o contexto de

Francois Rabelais. Edunb/UICITEC, 2¢ edicdo, Sdo Paulo.

Benjamin, Walter

1986 [1933] “Experiéncia e pobreza” In:Documentos de cultura,
documentos de barbdrie (org. Willi Bolle), Cultrix, Edusp, Sdo Paulo.

1986a [1936] “O narrador. Consideracds sobre a obra de de Nikolai
Leskov”

In:Magia e técnica, arte e politica.Obras escolhidas, vol 1, Brasiliense, 2
edicdo, Sdo Paulo.
Candido, Antonio

2004 “Ressonancias” In: O Albatroz e o Chinés, pp. 43-51, Ouro sobre
Azul, Rio de Janeiro.

Cascudo, Luis da CAmara

1983 [1959] Réde de dormir: uma pesquisa etnogrdfica. Rio de Janeiro,
FUNARTE / INF, Achiamé, UFRN.

Cassirer, Ernst

2001 A filosofia das formas simbélicas, Ed. Martins Fontes, Sdo Paulo.

Cavalcanti, Maria Laura Viveiros de Castro

1994 Carnaval carioca: dos bastidores ao desfile. Minc / FUNARTE, Rio
de Janeiro.

{josé reginaldo santos gongalves}

231



Cavalcanti, M. L. V. C. ; Gong¢alves, J. R. S.

2002 Simbolismo e Analise Cultural: um estudo comparativo sobre
o significado das festas na cultura popular. Projeto Integrado
apresentado ao CNPq, PPGSA / IFCS, Rio de Janeiro.

Clifford, James

2002 [1998] A experiéncia etnogrdfica: antropologia e literatura no século XX.
(Org. José Reginaldo Santos Gongalves), Rio de Janeiro, Ed. da UFR]. 12

reimpressao

1985 “Objects and selves: an afterword” In: Objects and Others: essays
on museums and material culture. (org. G. Stocking). The University of

Wisconsin Press.

Evans-Pritchard, E.E.

1978 [1938] Bruxaria, ordculos e magia entre os Azande. Zahar Editores,
Rio de Janeiro.

Fumaroli, Marc

1997 « Jalons pur une histoires littéraire du patrimoine » In : Science
et cosncience du patrimoine (ed. Pierre Nora), Fayard, Editions du

patrimoine, Paris.

Geertz, Clifford
1978 [1973] A interpretacdo das culturas. Zahar Editores, Rio de Janeiro.

Goldman, Harvey

1988 Max Weber and Thomas Mann: calling and the shaping of the self.
University of California Press, Berkeley.
Greenblatt, Stephen

1991 “Ressonance and wonder” In: Exhibiting cultures: the poetics
and politics of museums diaplay (Ed. Ivan Karp & Steven D. Lavine),
Smithsonian Institution Press, Washington.

232 {antropologia dos objetos: cole¢Bes, museus e patrimonios}



Gumbrecht, Hans Ulrich

1998 [1992] “O campo ndo-hermenéutico e a materialidade da
comunicagdo” In: Corpo e forma (org. Jodo Cezar de Castro Rocha),
Ed. UERJ, Rio de Janeiro.

Handler, Richard

1985 “On having a culture: nationalism and the preservation

of the Quebec’s Patrimoine”. In: Stocking (op.cit.) In: Objects and
Others: essays on museums and material culture. (org. G. Stocking). The
University of Wisconsin Press.

Lévi-Strauss, Claude

1962 Le totémisme aujourd hui. PUF. Paris.

Maciel, Eunice

2003 “Uma cozinha brasileira” In: Revista Estudos Histdricos:
alimentacdo, no. 33, FGV, Rio de Janeiro.

Maggie; Y.; Contins, M.; Montemor,P.

198 “Arte ou magia negra: ..” Mimeogr.

Malinowski, Bronislaw

1976 [1922] Os Argonautas do Pacifico Ocidental. Col. Os Pensadores.
Ed. Abril, Rio de Janeiro.

Mauss, Marcel

1967 [1947] Manuel d'ethnographie. Payot, Paris.

1969 [1929] « Divisions et proportions des divisions de la
sociologie » In: Oeuvres vol. 3. Cohésion sociale et divisions de la
sociologie, Editions du Minuit, Paris.

1979 [1929] “Civilizacdes: elementos e formas”. In: Mauss (org.
Roberto Cardoso de Oliveira). Col. Grandes Cientistas Sociais, Ed
Atica, Sdo Paulo.

2003 [1950] Sociologia e Antropologia, Cosac & Naif, So Paulo.

{josé reginaldo santos gongalves}

233



Naves, Santuza Cambraia

1998 0 violdo azul: modernismo e musica popular. FGV Editora, Rio de
Janeiro.

Proust, Marcel

1998 Em busca do tempo perdido, vol 1. No caminho de Swann (trad. Mario
Quintana), Ed. Globo, 19 edi¢do, Porto Alegre.

Sapir, E.
1985 [1924] “Culture, genuine and spurious” In: Selected writings in

language, culture and personality (Ed. David G. Mandelbaum), Berkeley,
University of California Press.

Schlanger, N.

1998 “The study of techniques as an ideological challenge:
technology, nation, and humanity in the work of Marcel Mauss”
In: Marcel Mauss: a centenary tribute. (org. W. James; N. J. Allen).
Berghahn Books. New York, Oxford.

Turner, Victor W.
1967 The Forest of Symbols. Ithaca: Cornell University Press. Weber, Max

1951 The religion of China. A Free Press Paperpback, Collier Macmillan
Publishers, London.

1973 [1917] “El sentido de la “neutralidad” valorativa em las ciencias
socioldgicas e econémicas” In: Ensayos sobre metodologia socioldgica.
Amorrotu editores, Buenos Aires.

Weiner, Annette

1992 Inalianable possessions: the paradox of keeping while giving, University
of California Press, Berkeley.

234 {antropologia dos objetos: cole¢Bes, museus e patrimonios}




A Obsessao pela Cultura

Este texto foi originalmente uma comunica¢do em um ciclo de pales-
tras (Cultura, Substantivo Plural) promovido pelo CCBB em novembro
de 1995.

Em seguida ela foi publicada em um livro que reunia todas as comuni-
cagdes do ciclo e com o mesmo titulo: Cultura, Substantivo Plural (Coord.
Marcia de Paiva e Maria Ester Moreira), CCBB, 34 Letras, 1996, Rio de
Janeiro.




/

estranho que determinadas épocas nio consigam se livrar do

poder de certos conceitos. O conceito de “cultura”, por exem-
plo. Ele parece ter marcado definitivamente a segunda metade do século
XIX e todo o século XX. H4 uma espécie de obsessdo por essa idéia. Os
antropdlogos, paralelamente, e em contraste com outros especialistas,
tém desempenhado um papel especifico nesse processo. Ao construirem
anocio de cultura para pensar as experiéncias humanas, as diferencas
entre “civilizados” e “primitivos”, entre “nds” e os “outros”, trouxeram
algo que, simultidneamente, desencadeia e cura a doenga; ao mesmo tem-
po, veneno e remédio.

Houve época em que os seres humanos eram pensados a partir de um
outro vocabuldrio. Por exemplo, a partir de sua suposta condigdo de “fi-
lhos de Deus”. Interpretar as experiéncias humanas, entender a histéria
da humanidade significava tomar como ponto de partida essa condigao,
manifestacdo de uma vontade e determinacio divina. A humanidade
comecava com Addo e Eva. Esse pressuposto estava presente naquelas
interpretagdes que identificavam nas chamadas sociedades primitivas os
remanescentes de um processo de degeneracdo que teria atingido parte
da humanidade. Essa degeneracdo era pensada em termos teoldgicos,



resultado da experiéncia do pecado. Os primitivos estariam no fim de
um longo processo.

As interpretagdes propostas pelos antropdlogos evolucionistas, na
segunda metade do século XIX, vdo trazer um outro vocabulario. Palavras
como “origem”, “evolugdo” e “cultura” passam a desempenhar um papel
fundamental. No discurso de evolucionistas como Morgan, Tylor, Frazer e
outros, os primitivos ndo estariam no fim de um longo processo de degene-
rescéncia, mas noinicio de um processo de evolugdo. Eles representariam
a origem da humanidade, um estdgio inicial de sua evolugao. “Deus” ndo
seria mais a palavra forte nesse vocabuldrio. Ela seria substituida por
“cultura”. Essa palavraseria extensivaatodaahumanidade, diferenciada,
no entanto, em termos de uma hierarquia evolutiva. Povos mais ou menos
evoluidos, estdgios mais ou menos avangados de cultura. O grande marco
de referéncia seria as sociedades européias do século XIX, consideradas
como o 4pice da evolugdo humana, como o estdgio mais avangado da
evolucdo cultural. As demais sociedades seriam consideradas como mais
ou menos evoluidas em relagdo a esse padrao de referéncia. Presenca ou
auséncia, maior ou menor extensio de tracos como Estado centralizado,
propriedade privada, familia monogamica, desenvolvimento tecnolégico
estaria entre os critérios de identificacdo dos distintos estagios de evo-
lugdo das sociedades.

Vale assinalar que no vocabuldrio evolucionista, a palavra cultura,
ou anogdo de evolugdo cultural vai sempre acoplada a nogao de evolugdo
bioldgica. De tal forma que os chamados “primitivos” eram assim clas-
sificados ndo apenas no plano cultural, mas também no plano biolégico
(Stocking 1968).

O que diferencia o uso da palavra “cultura” no vocabulario evolucio-
nista é o fato de aparecer sempre no singular. Fala-se em “cultura”, sua
origem e evolucdo; mas ndo em “culturas”. Esse deslocamento do singu-
lar para o plural é que vai marcar a genealogia da nogo de cultura, tal
como aparece no discurso antropoldégico moderno (Stocking 1968). Isso
vaiocorrer em fins do século XIX e inicio do século XX. Nesse periodo, em
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debate com os evolucionistas, autores como Boas, Malinowski, Durkheim
e Mauss vao elaborar um vocabuldrio alternativo, onde desempenha um
papel crucial a nogdo etnogriéfica de cultura (além, evidentemente, das
nog¢des de “trabalho de campo”, “observagdo participante”, “etnografia”
e outras que integram o jargdo da disciplina). E nesse momento que os
antropdlogos vao opor esse vocabulario aos discursos do viajante, do mis-
siondrio e do funciondrio daadministragdo colonial arespeito dos chama-
dos primitivos (Clifford 1988). O que os antropdlogos vao defender, e que é
amarcaregistrada da disciplina, é que se deveria entender os primitivos
a partir de suas prdprias perspectivas, a partir das “categorias nativas”
de pensamento. O estudo da lingua falada nessas sociedades passou a ser
um requisito fundamental para o entendimento de sua cultura. Hd uma
intima associagdo entre entender a lingua nativa e entender a cultura.

O uso danogio de cultura no plural estd embutido em uma nova con-
cepgdo da linguagem, ou linguagens, enquanto sistemas de signos, e que
estd associada ao nome de Saussure. As experiéncias humanas, a partir
de entdo, vdo ser pensadas através da metafora da “linguagem”, que pas-
sa a desempenhar um papel central. Configura-se nesse momento um
vocabuldrio, cujos pressupostos tornam-se visiveis, agora, no final do
século. Esse periodo, que cobre aproximadamente dois tercos do século
XX, parece tdo obcecado por essa nogdo etnografica de “cultura” quanto
o século XIX estava obcecado pelas no¢des de evolugio, raga, origem,
histdria e progresso (Clifford 1988). Segundo essa concepgdo de cultu-
ra, também conhecida como “relativismo cultural”, os seres humanos
sdo constituidos por sistemas de signos diferenciados, através dos quais
pensam e articulam suas experiéncias, suas relacdes com a sociedade e
anatureza. A partir da obra de Saussure e dos antropdlogos, postula-se
a “arbitrariedade” dos signos linguisticos, assim como a arbitrariedade
dos signos culturais que constituem as experiéncias humanas.

Num ensaio escrito aindanos anos sessenta, Clifford Geertz descreveu
esse processo como o “impacto do conceito de cultura sobre o conceito
de homem” (1973). Ele argumenta que esse conceito provocou um des-
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centramento sobre a nogdo de homem tal como esta se configurava no
vocabuldrio iluminista francés do século XVIIL. Segundo esse discurso, os
homens seriam idénticos em todo e qualquer lugar, partilhando uma ra-
za0 que seria idéntica em toda e qualquer sociedade e em todo e qualquer
periodo histérico. As “culturas”, nessa perspectiva, ndo eram seno “rou-
pas”, “disfarces”, que ocultariam uma identidade profunda. A diversidade
seria o superficial, a universalidade o profundo. J4 no horizonte aberto
pela nogdo etnogréfica de cultura, as diferengas culturais ndo seriam
roupas ou mdscaras que os homens vestiriam ou despiriam a vontade,
mas, na verdade, constituiriam os seres humanos, seus pensamentos,
suas emogoes, e suas préticas. Em outras palavras, sem culturas, ou sem
linguagens, ndo haveria seres humanos.

A concepgdo universalista é uma espécie de “outro” da nogo etno-
grafica ou relativista de cultura, e com a qual mantém uma relagdo de
permanente tensdo, desde a sua formagdo. Uma e outra freqiientam a
antropologia e podem ser caracterizadas através de “matrizes” tais como
“tradi¢do iluminista” e “tradi¢do romantica”; ou de “paradigmas”, como
“razdo pratica” e “razdo simbdlica”; através de identidades disciplinares,
tais como antropologia como “ciéncia natural da sociedade” e antropolo-
giacomoumadas “humanidades”; ouainda, através de objetivos discipli-
nares: uma ciéncia em busca de “leis”, ou em busca de “significados”.

Essarelagdo de tensdo pode assumir a forma de mutuas acusagdes: os
universalistas atacam os relativistas como inimigos da ciéncia, obscuran-
tistas, subjetivistas, éticamente insensiveis (ou “sem cardter”), anti-pro-
fissionais, etc. Estes reagem, acusando os primeiros de “etnocéntricos”,
mais preocupados em vestir os outros com suas préprias idéias e valores,
do que em respeitar-lhes as singularidades. Ainda no campo relativista,
alguns diagnosticam um “medo do relativismo”, que seria gerado pelas
préprias “fantasias” universalistas a respeito de uma “natureza” e de
uma “mente humana” uniformes (Geertz 1988).

Em uma e outra perspectivas, percebe-se uma verdadeira obsessdo
pelanocdode “cultura”, que oraaparece noregistro dauniversalidade, ora
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no registro da singularidade; ora sustentando um modelo “cientifico” de
conhecimento, ora um modelo de conhecimento identificado as chama-
das humanidades. Ela permanece, no entanto, como uma palavra chave
no vocabuldrio dessa época. O que parece marcar o momento atual, dos
anos setenta e oitenta para cd, é uma perspectiva de distanciamento em
relacdo a esse vocabulario,uma atitude irdnica emrelagio a epistemologia
que floresce no final do século XIX e inicio do século XX e que gerou a
antropologia social e cultural, tal como a conhecemos até hoje.

Meu ponto é o seguinte: a obsessdo que une, a0 mesmo tempo que di-
vide, uma e outra perspectivas talvez se explique pelo que uso que fazem
dessa metéfora fundamental do vocabulario antropolégico moderno: a
noc¢io de linguagem. Apesar das divergéncias, que alimentam um extenso
debate que ja faz parte dos manuais de histéria da antropologia, essas
perspectivas convergem quanto ao modo de conceber a “linguagem” e
suas relagdes com dimensdes extra-linguisticas.

TEORIA E NARRATIVA

Umarelagdo de forte tensdo entre duas atitudes distintas constitui as
identidades que a disciplina assumiu ao longo de sua histdria, desde sua
formacdo. De um lado, uma atitude que poderiamos chamar de “teérica”
e que se expressa nos trabalhos daqueles antropélogos que, ao estudarem
a cultura, buscam os seguintes objetivos:

a) generalizagao;

b) busca de principios e leis universais;

c) descoberta de relagdes de determinagio no plano empirico, ou re-
lagGes necessarias no plano légico;

d) subordinac¢do do tema do individuo ao tema da cultura, entendida
como uma como totalidade coerente e estdvel (um individuo pensado em
termos universais, partilhando um fundo de identidade encontravel em
qualquer contexto);

e) subordinacgdo do tema da histéria a regularidade dos principios

(uma histéria pensada como o dominio da contingéncia);
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f) a cultura como objeto passivel de um conhecimento similar ao pro-
duzido pelas ciéncias naturais;

g) primado da representagio;

h) construcdo de teorias da cultura.

Por outro lado, uma atitude que chamariamos de “narrativa”, arti-
culada em estudos antropoldgicos, que se caracterizariam do seguinte
modo:

a) ceticismo em relacdo a generalizagdes;

b) foco em situagdes singulares;

¢) énfase no individuo (um individuo sempre culturalizado);

d) énfase na histéria (uma histdéria pensada em termos de padrdes
culturais);

f) a cultura como um tema de conhecimento similar ao produzido
nas humanidades;

g) primado da narrativa;

h) o que os antropdlogos fazem é etnografia.

Através da primeira atitude se espera obter certeza, rigor, determi-
nacdo, regularidade e generalidade nos estudos da cultura. Através da
segunda se espera obter contingéncia, criatividade, singularidade, in-
determinagdo. Da primeira decorre um discurso profissionalizado, re-
lativamente isolado em relagdo a sociedade mais ampla. Da segunda um
vocabulario menos especializado, mais préximo da sociedade. Cada uma
dessas vai junto com um certo modo de conceber a identidade dos antro-
pdlogos. Num caso, “cientistas”. No outro, “criticos da cultura”.

Frazer e Malinowski, Radcliffe-Brown e Evans-Pritchard, Kroeber
e Boas, Lévi-Strauss e Geertz sdo pares de autores que, em diferentes
momentos da histéria da disciplina, dramatizam essa tensdo no discurso
antropoldgico. E preciso que se diga que néo se trata aqui de mais uma
tipologia, mas de uma relagdo estruturante desse discurso. Assim, essa
tensdo pode existir, de formas mais ou menos intensas, na obra de um
mesmo autor. A distin¢do entre Malinowski como tedrico da cultura
(autor de Uma teoria cientifica da cultura) e o Malinowski etnégrafo (au-
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tor de Os argonautas do pacifico, além de outras monografias) é um caso
exemplar.

Essa oposi¢do entre uma atitude “tedrica” e uma atitude “narrativa”
poderia ser perfeitamente dispensével se ela apenas reeditasse a velha
oposi¢do entre universalismo e relativismo, ouuma valorizagdo da teoria
versus a etnografia. No entanto, o uso que fago dessa oposi¢do tem a fun-
¢do de iluminar um outro aspecto: o reconhecimento ou ndo do cardter
ficcional da cultura. Esse ponto pode ser qualificado se focalizarmos as
concepgdes de “linguagem” embutidas nos discursos antropoldgicos que
configuram o debate entre as perspectivas universalista e relativista.

0 reconhecimento ou ndo desse carater ficcional da cultura vai afe-
tar o modo como se concebe a etnografia, uma modalidade de produgio
intelectual fundamental na identidade da disciplina. No primeiro caso,
esta deixa de ser apenas uma coleta de dados que viriam alimentar uma
reflexdo tedrica e definiria o préprio modo de reflexdo antropoldgica,
onde a teoria aparece embutida na pesquisa etnogréfica. E facil encon-
trar na comunidade dos antropdlogos profissionais com maior ou menor
afinidade com a pesquisa etnografica, com maior ou menor talento para
essa atividade. E um pouco mais dificil, além de pouco convincente, que
alguém se declare contraa etnografia. Meu ponto aqui é que ndo é suficien-
te dizer que a pratica da etnografia define a perspectiva antropoldgica. E
preciso, afinal, qualificar essa nogdo, dizer de que etnografia se trata, de
que modo ela é concebida, se ndo quisermos correr o risco de entendé-la
de modo restrito, como atividade de apoio a teoria, simples observagdo e
coleta de dados. O reconhecimento ou ndo do carater ficcional da cultura
vai afetar qualitativamente o modo como podemos entender a etnografia,
tornando-a um empreendimento discursivo plural, que pode assumir
varias formas, livre de um rigido contréle metodoldgico. Afinal, Malino-
wskiassim como Evans-Pritchard, Boas assim como Ruth Benedict, Geertz
assim como Lévi-Strauss fizeram etnografias. Mas quanta diferencga entre
seus textos.
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UM FERTIL PONTO DE VISTA

Em um dos seus livros, Contingéncia, Ironia e Solidariedade, o filésofo
americano Richard Rorty sugere que podemos distinguir dois tipos de
estratégias em relagdo ao conhecimento. Por uma lado, uma estratégia
“irdnica”; por outro, uma estratégia “metafisica”. A primeira consiste,
segundo ele, em:

1) duvidas permanentes em relagdo ao vocabuldrio final que usamos
para nos descrever e aos outros, uma vez que ja fomos expostos a outros
vocabularios, considerados como finais, através de pessoas e coletividades
que ndo fazem parte do nosso cotidiano;

2) apercepgao, segundo a qual, os argumentos apresentados em nosso
vocabuldrio ndo sdo capazes de dissolver essas duvidas;

3) o reconhecimento de que os nossos vocabuldrios nio estdo mais
préximos da realidade do que os outros, de que eles ndo estdo em contato
com nenhum poder, com nenhuma dimensao que nos transcenda.

Os que assumem essa estratégia irdnicanio estio preocupados avaliar
esses vocabuldrios no contexto de um meta-vocabuldrio que seria neutro
e universal, nem em opor um vocabulario a outro enquanto aparéncia e
realidade (no sentido em que um seria mais verdadeiro que outro, que
um ‘revelaria’ mais a realidade do que outro). Os irénicos limitam-se a
contrastar esses vocabuldrios no tempo ou no espago, explorando as suas
respectivas possibilidades de conhecimento e construgio da realidade.

Jéa aqueles que assumem a estratégia metafisica cultivam um voca-
buldrio final como a via tnica de acesso a uma realidade, que existiria
por si mesma. A pergunta que assumem literalmente é: em que consiste
intrinsecamente essa realidade?, qual a sua esséncia?, como podemos re-
presenta-la objetivamente?.

Essa oposi¢do entre “irénicos” e “metafisicos” pode nos ser util para
pensar algumas estratégias que tém caracterizado o discurso antropo-
16gico. Quando os antropdlogos perguntam “o que é a cultura?”, buscan-
do encontrar principios ou leis universais que a expliquem; ou quando
tentam responder essa mesma pergunta buscando simbolos e significa-
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dos a serem interpretados; o que acontece é que, seguindo um ou outro
caminho, partem sempre do pressuposto de uma linguagem que fun-
cionaria basicamente enquanto ‘representacdo’. Representagdo de um
mundo exterior ou interior. Ora ela refletiria o mundo social e natural;
ora expressaria uma interioridade individual ou coletiva.

No chamado contexto pds-estruturalista, um deslocamento parece
ocorrer em relagdo a esse pressuposto. A pergunta mais conseqiiente ndo
serd mais exatamente se um ou outro caminho, se universalismo ou rela-
tivismo, poderd dar conta das propriedades definidoras da cultura; mas se
de fato precisamos nos ater aquele pressuposto. A questdo nio serd mais
saber como ele é possivel, mas por que ele se tornou necessdrio. O que vai
estar em jogo é a prépria nogdo de linguagem com que podemos operar.

O que parece unir universalistas e relativistas é, precisamente, uma
concepgdo de linguagem como representagdo. Ambas as perspectivas
concebem essa metéfora central para a nogdo moderna de cultura, a lin-
guagem, restringindo-a a seu uso como representagao. Nesse raciocinio,
acultura vem a ser pensada também como representagio: ou a represen-
tacdo de leis e principios universais; ou a representacio de significados
especificos, préprios de determinada época ou de determinada sociedade
em um momento de sua histéria; ou a representagdo de uma “mente” ou
uma “natureza humana” universais; ou a representagao de contextos
sociais articulados por “teias de significado” sempre singulares.

0 que vai permitir um deslocamento em relagio a essa obsessiva osci-
lagdo entre as duas perspectivas é uma concep¢io dalinguagem pensadaa
partir dos seus multiplos usos, na qual a fungio de ‘representagdo’ aparece
como uma possibilidade entre outras. As repercussdes dessa concepgao de
linguagem sobre as concepgdes antropoldgicas de cultura vio fazer com
que esta seja pensada também em termos de seus usos, de seus efeitos, e
ndo de propriedades intrinsecas definidoras. Conseqlientemente, o que
vird a ser enfatizado nessas concepgdes é a dimensdo de “criatividade”
da cultura, ou seja, as maltiplas formas que podem assumir seu funcio-
namento e seus efeitos. Ela deixa, assim, de estar amarrada a funcio de
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‘representar’ alguma outra dimensdo que a ela se oponha em termos de
exterioridade.

A partir dessa estratégia que, aceitando a sugestdo de Rorty, cha-
mariamos de “irdnica”, a cultura vem a ser pensada menos como um
“objeto”, e mais como uma “inven¢do”, como um artificio por meio do
qual podemos interpretar, ao mesmo tempo que “inventar” (no sentido
de “construir” e de “criar”) nossas experiéncias e de outros. Essa possibi-
lidade é brilhantemente explorada por Roy Wagner que, em um dos seus
livros, The invention of culture [A invencdo da cultura], onde sugere que “A
antropologia é o estudo do homem “como se” existisse cultura” (1975:10).
Isso significa dizer que, ao estudar uma outra cultura, seja uma distante
sociedade tribal, seja um grupo integrante de sua de prépria sociedade,
o0 que os antropdlogos fazem é “inventar” uma cultura por meio da qual
as praticas dessas pessoas possam ganhar inteligibilidade. Na medida em
que assim procedem, inventam para si mesmos uma cultura, umavez que
o “estudo da cultura” é a nossa forma de cultura. E por meio desse pro-
cedimento que tornamos visiveis as experiéncias dos outros e as nossas,
transformando-as em “culturas”. Nesse sentido, é irrelevante perguntar
se a cultura existe mesmo ou ndo. Ela existe como efeito desse processo
de invencdo, que se desencadeia na relagdo entre antropdlogo e nativo.
Através desse processo, os antropdlogos “objetificam”, isto é, tornam vi-
siveis, ou tornam pensdveis as experiéncias humanas, da mesma forma
que um xama ou um psicanalista exorcisa as ansiedades do paciente, ob-
jetificando ou tornando visiveis as suas fontes (Wagner 1975:8). O que vale
destacar af é precisamente essa dimens3o de “inveng¢do” e “criatividade”
da cultura, tanto no sentido geral do conceito de cultura, como os antro-
pdlogos usam, quanto no sentido especifico de culturas ou subculturas
singulares vividas no cotidiano de diversas sociedades."

Um filésofo do século XX dizia que aquilo que autores como Coperni-
co e Darwin nos ofereceram de mais importante nio foi a descoberta de
uma teoria verdadeira, mas um fértil e novo ponto de vista (Wittgens-
tein 1984:18). £ provével que isso valha também para os antropdlogos. O

1 Numabrevereferén-
ciaao uso do conceito
de“invencao” porRoy
Wagner, Marshall Sah-
lins, a partir de uma
perspectiva distinta,
embora complemen-
tar, vai dizer: “This
is what Roy Wagner
(1975) must mean by
‘the invention of cul-
ture’: the particular
inflection of meaning
that is given to cul-
tural concepts when
they are realized as
personal projects”
(Sahlins 1985:152).
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que eles ofereceram de melhor nio foram teorias verdadeiras da cultura,
mas pontos de vista férteis, que os diferentes usos da nogdo de cultura
tornaram possiveis. Essa contribui¢do pode ser reconhecida como uma
possibilidade sempre presente na chamada tradi¢do antropoldgica. Ja
foi assinalado que se trata de uma disciplina que jamais conheceu pa-
radigmas estdveis e hegemonicos, e que sempre esteve assumidamente
dividida contra si mesma. Roberto Cardoso de Oliveira, em um dos seus

ensaios, sugere:

“A diferenca das ciéncias naturais, que (...) registram [os paradigmas] em sucesso
- num processo continuo de substitui¢do -, na antropologia social os vemos em
plena simultaneidade, sem que o novo paradigma elimine o anterior por via das
“revolugdes cientificas” de que nos fala [Thomas] Kuhn, mas aceite a convivéncia,

muitas vezes num mesmo pafs, outras vezes numa mesma instituicdo” (1988:15).

Vale a penadestacar essadimensdo de “simultaneidade”, paraalertar
para o fato de que as distingdes que apontei na identificacdo de estraté-
gias intelectuais na comunidade antropolégica perderiam toda sua forga
se fossem entendidas em termos seqlienciais, a maneira de um processo
evolutivo linear. O que pode garantiravitalidade das sugestdes aqui apre-
sentadas é precisamente a simultaneidade, ou a convivéncia, nem sempre
muito pacifica, entre essas estratégias.

Aatitude irdnica que podemos assumir diante da tradigdo antropol4-
gicaparece ser uma marcadistintivado momento que vivemos na histéria

” ¢

da antropologia, que ja foi caracterizado como “reflexivo”, “hermenéu-
tico”, “interpretativo”, “desconstrutivo”, ou ainda como um campo de
manifestacdo de uma “sensibilidade romantica”, que acompanharia toda
a histdria da disciplina, como sugere George Stocking (1989). O que pa-
rece haver em comum entre todos esses termos é a identificacdo de uma
atitude de distanciamento irdnico e disposi¢do para a recriagdo frente a
tradicdo disciplinar. Essa atitude e disposi¢cdo parecem estar presentes
em grande nimero de trabalhos publicados desde os anos oitenta do sé-

culo passado.
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Entre os efeitos mais notdveis desses trabalhos esta o de sinalizar
para a possibilidade de deslocarmos as questdes que, no saber conven-
cional da disciplina, dirigimos ao tema da cultura. Eles apontam, cada
um a seu modo, para a possibilidade de ndo mais nos perguntarmos
sobre “a natureza ultima da cultura”, sobre as supostas propriedades
intrinsecas que a definiriam, mas dirigem nossa atengdo para os usos
que a constituem e os seus efeitos. A sugestdo é de que a cultura é menos
um objeto dado empiricamente ou construido teoricamente do que um
vazio diversamente e obsessivamente preenchido por diversas metafo-
ras. E as concepgdes de cultura, menos uma descoberta do que férteis
pontos de vista.

A CULTURA comO CONVERSAGAO

Inspirado em George Herbert Mead, Kenneth Burke, um critico litera-
rio americano, sugeria, ainda nos anos quarenta, que pensassemos a his-
téria [cultural] como uma interminével conversacio. [De onde retiramos
o material para nossos debates?, perguntava.] Segundo ele, dessa

“«

. ‘intermindvel conversagdo’ que se desenrola ja no momento da histéria em
que nascemos. Imagine que vocé entra em uma uma sala de debates. Vocé chega
tarde. Quando vocé chega, outros, hd muito, j4 o precederam, e ji estdo engajados
em uma acalorada discussdo, uma discussdo bastante acalorada para que possam
fazer uma pausa e explicar para vocé do que se trata. Na verdade, a discussdo ja
havia comecado muito antes que qualquer um deles tivesse chegado ali, de modo
que nenhum dos presentes estd qualificado para reconstitui para vocé todos os
passos anteriores da discussdo. Vocé ouve um pouco, entdo vocé decide que foi
conquistado pelo espirito de um dos argumentos; entdo vocé faz sua intervencio.
Alguém responde; vocé replica; outro intervém em sua defesa; outro se alinha
contra vocé, ou para o embarago ou para a alegria do seu oponente, dependendo
da qualidade da assisténcia do seu aliado. No entanto, a discussdo é interminavel.
A hora avanga e vocé tem que partir. E vocé parte, com a discussdo ainda intensa”.

(Ver The philosophy of literary form 1973 [1941]: 110-111.)
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2 Vale assinalar

que esse ponto nao
parece presente

na visao de Burke,
cujo entendimento
da metéfora da
“conversagao”, apa-
rentemente, restrin-
ge-seauma ldgica
“simétrica” (Bateson
1972), “igualitaria”
(Dumont 1985), dei-
xando fora de foco
modalidades de con-

versacao, ou didlogo,

cujas relagdes entre
osinterlocutores es-
tejam estruturadas a
partirde uma légica
da “complementa-
ridade” (Bateson
1972), ou da "hie-
rarquia” (Dumont
1985). Penso que 0s
usos da nocédo de
“conversagao” ou
“didlogo” poderiam
serenriquecidos a
partir de uma pers-
pectiva que explo-
rasse essa distingao
no planosocial e
epistemologico. Essa
sugestdo é trazida
por DaMatta em
um artigo, no qual
comenta os usos da
nocao de “dialogia”
entre antropélogos
norte-americanos
(1992: 49-77).

Podemos dizer que é como participantes dessa conversagido, que
pode historicamente incluir um maior ou menor nimero de partici-
pantes, uma variedade mais ou menos extensa de interlocutores, e que,
sobretudo, pode estruturar-se a partir de légicas distintas?, que cons-
truimos o conhecimento. Um conhecimento sempre parcial, exercen-
do-se sempre contra algum outro, configurando-se como um campo
multiplamente dividido entre aliados e adversarios. Do ponto de vista
da comunidade dos antropdlogos, a nogdo de cultura tem sido, simulta-
neamente, o objeto e 0 modo desse conhecimento, o contetdo e a forma
dessa conversacdo, simultdneamente o que trangqiiiliza e o que inquieta,
remédio e veneno.

Minha sugestdo é que as interpretagdes da cultura, em suas verten-
tes “tedricas” ou “narrativas”, podem ser pensadas, numa perspectiva
wittgensteiniana, como “jogos de linguagem” ou “formas de vida”
(Wittgenstein [1953] 1989), em que a palavra “cultura” é diferente-
mente usada e com efeitos diversos. As fronteiras entre esses jogos
ndo estdo determinadas a priori. Através de sua separagio, da quebra
de suainter-comunicagdo, demarcam-se fronteiras disciplinares, que
podem ser necessarias na construcdo das comunidades cientificas, de
suas linhagens e facgdes, e na identificacdo de aliados e adversarios,
mas que ndo podem, afinal, funcionar como um impedimento para a
reflexdo. O ponto a ser assinalado é que o reconhecimento desse pro-
cesso, e portanto da permanente vigéncia dessas opg¢des, assim como
da necessidade de uma atitude de sistematica indecisdo diante delas,
é o0 que pode garantir ndo somente a continuidade, mas a vitalidade
de nossa conversagao.

Emresumo, numa perspectiva antropoldgica, as culturas sdo constitui-
das pelas metaforas por meio das quais as “inventamos”: ora como evolugao,
como fungdo, como gramadtica, como cédigo, como estrutura; ora como
drama, teias de significados, textos, modos de producio textual, estratégias
discursivas, dialogia, narrativas. Nesse mesmo processo de inventarmos

“outras” culturas por meio dessas metéforas, inventamos e reinventamos,
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simultdneamente, a nossa prépria cultura, sejaa cultura dos antropdlogos,
sejam as culturas vividas por individuos e grupos no cotidiano.’

A atitude irdnica que podemos assumir diante da tradi¢do antropo-
légica pode ter um efeito terapéutico. Se ndo nos livramos do conceito de
cultura, ao menos podemos usa-lo com um pouco mais de auto-conscién-
ciaeliberdade, podemos saber, relativamente, que jogo estamos jogando,
seus limites e possibilidades, e que outros se fazem, ainda, presentes em
nosso horizonte de possibilidades.

3 “No ato de inventar
uma outra cultura, o
antropologoinventaa
sua propria, e de fato
elereinventaaproépria
nocéo de cultura”
(Wagner 1975:4).
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