Duas ou trés coisas que sei sobre cultura:

Marshall Sahlins

Esta conferéncia dedica-se fundamentalmente a persistente importdncia da
cultura como conceito antropolégico e a importancia de sua persisténcia entre
os povos que antropélogos estudam. Critica a facil recusa funcionalista de
reivindicagdes por especificidade cultural (a chamada invencdo da tradi¢ao) e
defende a relevancia de tal especificidade (a inventividade da tradi¢do). Defende
também a ideia de que ancides da antropologia como Boas, Linton e outros,
longe de serem culpados de todas as coisas ruins que atualmente se diz sobre
eles, tinham ideias sobre cultura que ainda sdo pertinentes para a compreensdo
de suas formas e processos contemporaneos. Mas é preciso lembrar que eles
tinham uma vantagem sobre a maior parte de nés hoje em dia: ndo tinham um
medo paralisante de estrutura.

Preambulo

Pensei em comecar pelo background intelectual de minha ideia de
cultura, que é a civilizagdo do meio-oeste norteamericano como a
conheci, com algumas reflexdes a respeito do destino diverso do
conceito na Gréd-Bretanha. Dois povos profundamente divididos por uma
lingua comum: os ativos desentendimentos transatlanticos quanto ao
conceito de cultura ainda sdo os mesmos de quase meio século atras,
quando George Peter Murdock e Raymond Firth debateram sobre isso
nas paginas dla revistal American Anthropologist. Na visdo de Murdock, a
antropologia cultural norteamericana e a antropologia social britanica
tinham objetivos cientificos diferentes: a primeira estudava cultura e a

! Huxley Lecture, 1988. In The Journal of the Royal Anthropological Institute, Vol. 5, No. 3
(Set 1999), pp. 399-421). Esta traducdo omite breves trechos cujo entendimento exigiria
longas explicagdes e cuja exclusdo ndo prejudica a compreensdo dos argumentos
apresentados - estdo indicados por colchetes. Traducdo: Beatriz Perrone-Moisés, 2021; para
uso didatico na disciplina FLA0101-Introducdo as ciéncias sociais (Antropologia).

2 Ver Elias (1978); Hartman (1997: 205-24); para outras referéncias, Sahlins (1995: 10-11).

3 A énfase de White no simbdlico - e ndo no 'comportamento aprendido’, note-se - como a
qualidade diferencial da cultura ndo era popular na antropologia de seu tempo. Mas tinha
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segunda, sistemas sociais. E visto que os britanicos ndo se interessavam
por cultura nem examinavam seus processos, Murdock (1951: 471) foi
levado por tais ‘peculiaridades’ a 'desconcertante conclusdo de que, na
verdade, eles ndo sdo antropdlogos’. Sdo socidlogos, disse ele, de um
tipo antiquado, vintage, dos anos 1920, do tipo que ainda ndo foi
resgatado por um conceito de cultura. Para mostrar o quanto nada
mudou, consideremos a semelhante e oposta critica ao ‘projeto
norteamericano de antropologia cultural' recentemente expressa por
Adam Kuper. Animada por um 'espirito politico’, que ele (Kuper 1994:
538-9) considera especificamente norteamericano e, em seu populismo
romantico, semelhante a 'posicdo preferida por escritores nacionalistas e
socialistas’, essa antropologia cultural é 'muito diferente do projeto de
antropologia social que domina na Europa’. Sem dlvida, j& que a
antropologia norteamericana, preocupada com a construcdo cultural da
etnicidade e outras 'conversas culturolégicas’, de fato ndo é uma ciéncia
social. A ‘antropologia cultural dos neo-boasianos é um projeto nas
humanidades.” Vinho novo em garrafa velha.

Pode-se concluir de muitas décadas de auto-reflexdo que a
antropologia ndo existe, j& que, se ndo é sociologia, é das humanidades.
Por outro lado, é reconfortante saber que antropdélogos sdo capazes de
compartilhar com os povos que estudam a habilidade de construir
diferencas étnicas elaborando contrastes emblematicos de valores
culturais selecionados. Na verdade, ha uma longa histéria de
diferenciacdo étnica por tras dessa controvérsia, que também envolve
alemédes e franceses, e um complexo jogo de xadrez conceitual em que
as pecas ‘cultura’, ‘civilizacdo' e 'sociedade’ trocaram vérias vezes de
lugar geogréfico e semantico. Ndo posso retomar tudo isso aqui®. Vou
pegar a conversa de onde a conheci, na Universidade de Michigan nos
anos 1950, com as ideias bem particulares de Leslie White a respeito do
que estava em jogo nos debates da época sobre 'cultura’; ideias muito
boas, continuo achando, porque o jogo ndo mudou muito.

O simbolo é 'a origem e a base do comportamento humano’, diz o
titulo de um conhecido ensaio de White (1949: 22-39). Em todas as suas
dimensdes, incluindo a social e a material, a existéncia humana ¢é

2 Ver Elias (1978); Hartman (1997: 205-24); para outras referéncias, Sahlins (1995: 10-11).
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simbolicamente constituida, isto é, culturalmente ordenada. Essa é a
posicdo que eu mesmo mantenho desde entdo. White costumava dizer
que nenhum macaco seria capaz de apreciar a diferenca entre agua
benta e &gua distilada - porque ndo existe diferenca, em termos
quimicos. Como poderia um macaco operar - sem falar em conceber -
um sistema de casamento que proibe o casamento com primos paralelos
e incentiva unides com primos cruzados classificatérios? (Sejamos justos:
os atuais poés-graduandos em antropologia nos EUA tampouco
conseguiriam.) As oposi¢des cultura-natureza desses exemplos tinham um
objetivo: levavam a proposta de que o cultural co-opta o biolégico e
inclui o social. Nem a utilidade pratica escapava da defesa que White
fazia da capacidade simbélica humana. E verdade que ele era um
determinista tecnolégico contumaz. Achava que pessoas cuja principal
ferramenta é uma machadinha, cacadores e coletores, deviam ter uma
sociedade  correspondentemente  simples, e ideias (verdadeiras)
limitadas do cosmos. Por outro lado, com seu senso caracteristico de
auto-contradicdo, White também insistia em que a tecnologia
determinante, até uma mera machadinha, é uma ideia, feita de ideias.
Uma machadinha é um fenémeno simbélico, tanto no que diz respeito a
seu modo de producdo quanto em seus valores e propdsitos enquanto
objeto. Para White, a simbolicidade englobava a determinacgao
tecnolégica do simbdlico.?

Ndo era essa a visdo de Radcliffe-Brown e de outros estrutural-
funcionalistas, na verdade da maior parte do mundo angléfono, para
quem cultura era o conteudo ideativo da coisa real, e essa coisa real
era a 'estrutura social, ou o 'sistema de relagdes sociais’. Cultura era a
linguagem local costumeira por meio da qual o sistema social era
expresso e mantido. Em contraste com o monismo simbdlico de White,
aqui estamos diante de um classico dualismo de cultura e sociedade,
que envolve a desvalorizagdo da primeira em relagdo a segunda. A
cultura, meramente contingente ou datada em relagdo a sistematicidade
da estrutura social, na formulacdo de Edmund Leach, ‘fornece a forma, a

3 A énfase de White no simbdlico - e ndo no 'comportamento aprendido’, note-se - como a
qualidade diferencial da cultura ndo era popular na antropologia de seu tempo. Mas tinha
paralelos - e alguns didlogos - nas fortes argumentagdes no mesmo sentido de Kenneth
Burke (1966: 3-24), Ernst Cassirer (1933; 1955-7) e Susanne Langer (1976 [1942)).
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"roupagem” da situagdo social' (1954: 16). A palavra costume é
adequada - artificio que reveste uma realidade mais fundamental - pois
quase deixa ver, sob essa nocdo de 'cultura’, o velho sentido anglo-
francés de 'civilizacdo’ como camada de verniz sobre disposicdes mais
basicas, tanto por parte da burguesia como dos povos colonizados.
Carregando o peso dessa histéria, o conceito de cultura teve de
enfrentar inGmeras dificuldades epistemolégicas na Grad-Bretanha,
independentemente de sua popularidade nos Estados Unidos. Comparada
ao carater real, substantivo e instrumental da estrutura social, a cultura
é uma 'abstracdo’, disse Radcliffe-Brown (1940: 2). Ainda mais na medida
em que a nocdo de uma estrutura social que continuamente secreta
individuos pragmaticos, cujos interesses e inten¢des, a favor ou contra o
sistema, sdo dele constitutivos. A sociedade estava onde a agdo estava,
e correspondia a politicas e economias reais. Quanto a abstrata cultura,
perguntava Radcliffe-Brown, como se pode imaginar duas delas se
encontrando e produzindo uma terceira, do modo como antropélogos
norteamericanos - e Bronislaw Malinowski - falam em ‘contato de
culturas? Mary Douglas disse que cultura era, num universo que se
apresenta como cientifico, a nogdo mais desprovida de substancia 'desde
0s anjos cantores que moviam os planetas pelo céu medieval ou o éter
que preenchia os vazios do universo de Newton' (in Weiner 1995: 18).

A reacdo de White a essa evacuacdo de uma cultura tida por abstrata
era parecida com os argumentos de Durkheim a respeito do fato social,
algo no sentido de que praticas, ideias e objetos culturais - incluindo
relacbes sociais - também constituem a realidade da experiéncia
humana. Nem todos sdo tangiveis, mas nem por isso sdo abstragdes:

Palavras sdo tragos culturais. Por que chama-las de abstragoes,
mais do que o latido de um cdo ou o grasno de um pato? Casas
poliginicas sdo tragos culturais. Mas por que dizer que um marido
e trés esposas é mais abstrato do que um nlcleo atdmico e trés
elétrons? ... Um cavalo selvagem ndo é uma abstragdo. Por que um
cavalo doméstico (trago cultural) seria? (1949: 96-7).

Tais 'tragos culturais’ ndo sdo menos empiricos do que formas sociais.
Na verdade, um deles, a casa poliginica, é uma forma social. Familias
poliginicas, maternidade, realeza, géneros, chefes, linhagens, todas essas
relacbes e status sdo simbolicamente constituidos. Mas afinal, o que é
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isso, cultura ou sociedade? Naquele tempo ocorriam verdadeiras brigas
de galo ontoldgicas. Quando nos voltamos para formulagdes académicas
de demandas indigenas contemporaneas por especificidade cultural, o
‘culturalismo’ de que falarei em minha conferéncia, as discordancias
basicas continuam operando, mais uma vez com novas distribuicdes no
tabuleiro de xadrez internacional.

A conferéncia

De repente, todo mundo tinha ‘cultura’. Os aborigenes australianos, os
Inuit, os nativos da Ilha da Pascoa, os Chambri, os Ainu, os
Bosquimanos, os Kayapd, os Tibetanos, os Ojibway: até povos cujos
modos de vida foram dados por mortos ou moribundos ha umas poucas
décadas agora exigem um espac¢o indigena num mundo modernizante,
sob a bandeira de sua ‘cultura’. Usam exatamente essa palavra, ou
algum equivalente local. Fundamentam suas reivindicagées em referéncias
a tradicoes e costumes especificos que de modo tipico envolvem fortes
contrastes em relacdo ao amor pelo dinheiro e outras falhas de carater
de seus antigos colonizadores. 'Se ndo tivéssemos kastom', disse um
nativo da Nova Guiné a seu antropdlogo, 'seriamos iguais aos brancos'*

Junto com o restante do assim chamado mundo desenvolvido, os
antropélogos foram pegos totalmente de surpresa. Achavam que os
povos da Nova Guiné e os demais de seu tipo virariam algo como
brancos - ou alguma outra desgraca parecida. Acreditavam firmemente
em algo que podemos chamar de teoria do desdnimo [despondency
theoryl. Antecedente légico da teoria da dependéncia, a teoria do
desanimo previa o inevitdvel colapso de culturas indigenas sob o
impacto avassalador do capitalismo global. Desmoralizados e paralisados,
esses povos seriam historicamente imobilizados, aprisionados na anomia

4 Eis uma nota caracteristica do culturalismo moderno: “Uma coisa ficava bem clara para
quem fazia pesquisa em Papua/Nova Guiné: todos estavam preocupados com 'cultura’. [Seus
nativos], como outros povos pelo mundo afora, invocavam cultura para lidar com a fluidez
de identidade e um deslocamento na localizagdo de recursos importantes da 'modernidade’
pés-colonial no final do século 20 - uma modernidade cada vez mais afetada pelo
capitalismo transnacional e por poderes estatais. Em contextos que iam da afirmacdo local
ao reconhecimento estatal, a cultura, como equivalente de 'tradicdo’, era cada vez mais
utilizada naquele conyexto em transformagdo, como fonte e recurso. Era entendida como
um determinante central e explicito de identidades e da eficicia politica contempordneas”
(Errington & Gewertz 1996: 114).
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sem perspectiva de um vacuo cultural. Eis uma dessas muitas
observagdes:

Quando Rivers diz, com pesar, que os melanésios estdo
'morrendo de tédio’, quando ouvimos dizer que os némades
siberianos estdo perdendo o gosto pela vida, quando
administradores federais nos apresentam 0s indios
norteamericanos, especialmente os homens, como preguicosos,
parasitas indolentes desprovidos de qualquer energia ou ambigéo,
trata-se apenas de formulagdes diferentes do mesmo fato
fundamental: vida num vacuo cultural ndo é vida para ninguém, e
é esse justamente o enquadramento que foi outorgado aos
nativos pela intrusdo dos brancos e de sua civilizagdo
(Goldenweiser 1937: 429-30; ver também 1937: 492; Kroeber
1948: 437-8; Locke & Stern 1946: 89, 99).

Ndo ha dlvida de que a destruicdo ocorreu, e muitas vezes. Mas a
dissolu¢do de mundos pristinos foi bem mais do que uma descoberta
empirica da ciéncia ocidental. E continua ocorrendo, agora com os
povos sobreviventes cuidando culturalmente de suas aflicdes. Kerry Howe
(1977) e Nicholas Thomas (1990) fazem notar que previsbes de um
‘impacto fatal' ja& estavam presentes nos diarios dos primeiros (ditos)
descobridores europeus das ilhas do Pacifico. Na forma do topos
rousseauniano da histéria tragica, o temor e a aversdo aos efeitos do
capitalismo liberal em culturas auténticas [..] esse pessimismo
sentimental vem das profundezas da experiéncia européia. A nostalgia
pelas culturas perdidas atormenta particularmente a antropologia, como
nota Renato Rosaldo (1989). Logo logo, todo mundo vai ter cultura; sé
os antropélogos vdo duvidar.

Antropdélogos demais insistem em que as assim chamadas tradi¢cdes
apresentadas por diferentes povos ndo passam de farsas [(teis.

> Ou talvez os antropdlogos ganhem a companhia de cientistas sociais de fim-de-jogo como
Fukuyama, para quem 'ndo importam muito os estranhos pensamentos que as pessoas
possam ter na Albania ou em Burkina Faso' (1989: 9). Dirlik nota o paradoxo posto pela
disjuncdo entre a critica cultural pés-moderna, de um lado, e as politicas culturais de povos
indigenas, do outro: 'Enquanto a critica a cultura torna o passado um joguete do presente,
o passado pesa sobre politicas contemporaneas de reafirmacdo de identidades culturais'
(1996: 3; cf. Warren 1992: 209). Entre antropdlogos, a rejeicdo a uma ideia substantiva de
‘cultura’ foi tdo longe que muitos sdo favordveis ao abandono do substantivo 'cultura’ em
favor do adjetivo 'cultural’ - como se o segundo pudesse significar alguma coisa sem o
primeiro.
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Tradicdes inventadas’, fabricadas com uma visada politica para a
situacdo presente. Signos de supostas indigenidades e antiguidades,
essas histérias na verdade devem sua substadncia e sua existéncia as
culturas ocidentais capitalistas que desafiam. Algumas sdo claramente
inversdes auto-laudatérias de tradicdes dos colonizadores. ‘A imagem
atual do povo Maori foi inventada com o propédsito de aumentar o poder
dos Maori na sociedade da Nova Zelandia, e é basicamente composta
de qualidades maori que podem ser favoravelmente contrastadas com os
aspectos menos desejaveis da cultura pakeha (Hanson 1989: 879). O
mesmo vale para o estilo de vida de 'subsisténcia’ dos esquimés e para
a 'vida no modo da terra’ dos fijianos, ambos contrastando com os
modos monetarios dos brancos (p.e, Hensel 1996; Thomas 1992).
Conformando-se a ideais ocidentais romanticos do primitivo, o modo
como indigenas amazbnicos ‘amam a terra’ agrada ao movimento
ambientalista, e tais definicdes de identidade indigena operam como
critica a sociedade ocidental (Babadzan 1988: 206).

Do mesmo modo, signos culturais como as dangas kachina dos Hopi,
as cerimonias nos templos balineses e o mipela wan bilas (nés com os
mesmos modos do corpo) do povo Anga, propostos como diacriticos de
culturas tradicionais, deparam com muito ceticismo antropolégico: critica-
se a 'essencializacdo’, a 'simplificacdo’, a 'reificagdo’ ou o ‘enrijecimento’
da cultura. Considerados como uma espécie de auto-parddia, os tragos
representativos além disso ddo a culturas nativas falsas imagens de
‘permanéncia’, 'coeréncia’, 'unidade’ e 'circunscricdo’. Voltaremos a esse
movimento critico: consiste em transferir para a consciéncia que os
préprios povos tém de suas culturas todos os defeitos que se
costumava atribuir a descricdes antropolégicas de culturas. [...] Brumann
(no prelo) fala do quiasma entre teoria antropoldgica e pratica indigena:
'‘Quer os antropélogos gostem ou ndo, parece que 0S povos - e ndo sé
0os que tém poder - querem cultura, e costumam queré-la precisamente
no modo fechado, reificado, essencializado e atemporal que a maioria
de nés hoje rejeitamos’.

Por outro lado, embora a identidade retérica dos povos seja
considerada estabilizante demais, € também vista como muito
‘negocidvel’ e 'manipuldvel. O que se chama de cultura ou tradicdo é
[dizem], estrategicamente adaptdvel a situacdo pragmatica, em especial
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aos Iinteresses de classe de elites aculturadas, enquanto deixa as
pessoas livres para mudar de identidade quando for proveitoso. Essa
talvez seja a critica mais forte aos discursos culturais contemporaneos:
na verdade, sdo instrumentais, uma cortina de fumaca ideolégica para
interesses mais fundamentais, principalmente poder e cobica - funcgdes
praticas, note-se, que possuem as qualidades persuasivas suplementares
de serem universais, auto-explicativas e moralmente repreensiveis.

Assim Roger Keesing, por exemplo, diz dos nativos das ilhas do
Pacifico:

Cultura tornou-se uma cortina de fumaga e também, cada vez
mais, um mito .. Tradigdes locais distintivas que os aldedes
tinham antigamente foram em muitas regides evacuadas de
significado profundo. Encenagdes ritualizadas de performances
culturais - dangas tradicionais, etc. - e invocacdes de cultura e
costumes pela elite ocultam o processo de alvejamento, que faz
com que os camponeses percam herancas culturais locais
significativas (j4 alvejadas pela cristianizagdo) e até mesmo
linguas locais. Tais valorizacdes retéricas de tradicdo disfarcam
também as relagdes e confltos de classe em jogo, j& que
proclamam unidades em termos de uma cultura comum quando,
na verdade, os abismos sdo cada vez maiores entre populagdes
urbanas ricas e os pobres no interior, entre centro e periferia
(Keesing 1996: 164)°

"Cultura’ estd-se tornando um mito, uma fabricdo, uma mistificacdo - a
falsa representacdo coletiva dos interesses particulares de alguém.
Obviamente, essa 'invencdo de tradicdo’ é um bom lugar para falar da
Ciéncia Social Emancipatéria ou Critica Cultural das dltimas decadas.
Refiro-me a virada retérica em direcdo a moral e a politica que passou
a dominar todas as ciéncias humanas, e provocou uma espécie de
amnésia antropolégica, uma perda de memdria etnografica. A critica foi
capaz de realizar esses feitos intelectuais magicamente, trocando os

6 Para debates recentes sobre culturalismo (pré6 e contra, por assim dizer), praticas

identitarias e fenémenos relacionados nas sociedades das ilhas do Pacifico, ver, entre
outros: Babadzan (1985; 1988), Carrier (1992), Chapman (1985), Errington & Gewertz (1996),
Friedman (1994; 1996; no prelo), Handler & Linnekin (1984), Jolly (1992a; 1992b), Jolly &
Thomas (1992), Keesing (1989), Keesing & Tonkinson (1982), Linnekin & Poyer (1990),
Norton (1993), Sahlins (1993a), Tcherkézoff & Douaire-Marsaudon (1997), Thomas (1990;
1992; 1993), JW. Turner (1997), van Meijl (1996), Wassman (1998).
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guias (charters) miticos de Malinowski pelas tradigdes inventadas de
Hobsbawm sem que ninguém notasse que sdo virtualmente a mesma
coisa.

‘Entendo por tradicdo inventada’, l&-se num trabalho recente sobre Fiji,
'a crenga equivocada de que os atuais cédigos de conduta, tanto legais
como morais, tem sua origem num passado distante e funcionam como
guias para as praticas do presente’ (Rutz 1987: 536n). Mas quando
Malinowski (1926) registrava as histérias de origem dos subcldas de
Trobriand, de como seus ancestrais tinham saido de 'fustes’ na paisagem
trazendo os objetos e conhecimentos que distinguem a producdo de
aldeias especificas, ninguém pensou em desmascarar essas tradigdes ou
em acusar os trobriandeses de as terem fabricado. Havia até mitos
préprios aos clas dominantes, estabelecendo suas distingdes em termos
de poder. Naquele momento como agora, o mito era funcional.
Lembremos a famosa passagem em 'O mito na psicologia primitiva’, em
que Malinowski (1992 [1926]: 101) argumenta que o mito ndo é uma
fabulacdo gratuita nem uma explicacdo cientifica disfarcada, mas 'uma
forca ativa resultante de muito trabalho’, um 'guia (charter) pragmatico
de crencas e da sabedoria moral dos primitivos’ que transmite ‘as regras
praticas para orientar as pessoas. No mesmo estilo, os que hoje
revelam o cardter datado de tradicdes inventadas encontram sua
verdade em utilizagbdes praticas e politicas: efeitos instrumentais que
costumam ser hegemdnicos e discriminatérios, ou entdo seu oposto
emancipatério (Hobsbawm & Ranger 1983). As assim chamadas tradi¢des
antigas, dizem, sdo artificios ideolégicos para diferencas de classe e de
género, para o capitalismo, o estado, o nacionalismo, o dominio colonial
ou a resisténcia a qualquer um dos anteriores. Costumam trabalhar com
o principio iluminista de que deus ndo existe, mas ndo vamos dizer isso
aos servicais. De modo que plus ¢a change [quanto mais mudal, mais o
funcionalismo permanece o mesmo, com a ressalva importante de que
os propositos instrumentais atribuidos [por Malinowskil aos mitos de
Trobriand carregavam um olhar mais indulgente do que as atuais
andlises sobre quem estd fazendo o qué sob a alegacdo das assim
chamadas tradicdes. A diferenca estd menos na natureza do
entendimento funcional do que nos julgamentos ético-politicos que o
regem. No auge do estrutural-funcionalismo, qualquer coisa que
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mantivesse o sistema social tal qual era uma boa coisa. A alternativa
que sempre rondava era a dissolucdo em conflitos hobbesianos e caos
[..]. Hoje somos mais sabidos. Vemos o que sdo realmente esses
sistemas sociais imbuidos de poder, e que sdo mantidos por meios
prejudiciais de diferenciacdo e discriminagdo. O grande avango tedrico
das dltimas décadas tem sido a melhoria do carater moral da
Academia.’

O efeito correlato de propor esquecer a cultura, como lembra o
titulo de um artigo de Brightman (1995), decorre evidentemente de
influéncias hegemoénicas de estudos posteriolégicos (pds-modernismo,
pds-estruturalismo, pdés-colonialismo e semelhantes, doravante
coletivamente denominados 'posteriologia’ [afterology])® atuantes sobre a
antropologia.

Ainda assim, causa espanto, do ponto de vista da antropologia
cultural norteamericana, a afirmagcdo de que nossos ancestrais
intelectuais concebiam cultura como algo rigidamente delimitado,
destacado, imutavel, coerente, uniforme, totalizado e sistemético. Isso sim
¢ inventar tradi¢cdes. O principio historiografico em operacdo, como diz
Brightman [no artigo mencionado acimal, consiste em atribuir aos
predecessores o oposto do que quer que seja considerado verdadeiro
naquele momento (Brightman 1995: 21-2; cf. Wright 1998). Em termos de
técnica académica, nem mesmo permite aos antropélogos de velhos
tempos tomar parte da polifonia de vozes discordantes que se supde

7 Embora Keesing fosse critico da autenticidade do culturalismo de nativos das ilhas do
Pacifico’, tinha uma percepgdo perspicaz da continuidade de guias miticos e tradi¢es
inventadas. Talvez ndo visse contradicdo nessas ideias porque, para ele, tanto as formas
modernas quanto as pré-coloniais eram ideologias, criadas por ideolégos, e portanto
deturpagdes Uteis: “A imagem de un idedlogo kwara'ae reconciliando engenhosamente
ensinamentos biblicos e preceitos ancestrais, inventando mitos e codificando mandamentos,
é (til, se nos lembrar de que muito antes de os europeus chegarem as &guas do Pacifico,
os idedlogos melanésios estavam trabalhando na criacdo de mitos, na invencdo de regras
ancestrais, na fabricacdo de férmulas magicas e na concepgdo de rituais. Criavam
cumulativamente ideologias que sustentavam a dominagdo politica masculina e resolviam
contradi¢des apresentando regras humanas como ordenamentos ancestrais, conhecimentos
secretos como sagrados, o status quo como eterno. Acredito que nos equivocamos quando
imaginamos que o kastom esplrio é radicalmente diferente da cultura genuina, que os
ideblogos e ideologias do presente pés-colonial ndo tinham seus correspondentes no
passado pré-colonial (Keesing 1982: 300-1; ver também 1989: 38n, 39).

8 A expressdo 'estudos posterioldgicos' [afterologist studies] foi criada por Jacqueline Mraz.
Adoto-a de um artigo inédito seu.
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capaz de desestabilizar ideologias e culturas de outras tribos.

Na verdade, muitos desses debates e criticas ja circulavam na
antropologia de seis décadas atrds, mas tinham um enquadramento mais
cientifico. Apareciam como discussdes anddinas e banais de tipo
epistemolégico sobre distancias entre normas culturais e praticas reais,
entre o ideal e o real, entre padrdes culturais e comportamentos
individuais. (Isso ndo ocorria apenas na antropologia norteamericana:
Raymond Firth estava desenvolvendo toda uma teoria do mesmo tipo,
formulada como ‘estrutura social' versus ‘organizacdo social') Tais
debates foram no entanto perdidos em suas tradug¢des posterioldgicas,
ocupadas em substituir vozes da autoridade por vozes discordantes, em
favor da heteroglossia de discursos contestatarios e mais expressoes
adequadas a uma preocupag¢do moral anti-fundacional. A questdo é que
tudo é apreendido em termos funcionais, como mecanismo de poder; ou
seja, ndo em termos substantivos ou estruturais.

Dificil imaginar que os velhinhos da antropologia norteamericana, que
passaram boa parte de suas vidas estudando difusdo histérica,
pudessem supor que culturas sdo imutaveis e possuem fronteiras
claramente definidas. (Ao contrdrio, na primeira metade do século 20,
muitos acusavam seus proprios predecessores desses mesmos
preconceitos.) Falavam até em 'falacia da separagdo cultural: a ideia
equivocada de que, sendo distintas, culturas sdo fechadas, e inferiores;
um conceito que, como disseram Locke e Stern (1946: 9), tem raizes na
expansdo industrial e colonial europeia.® Ora, 'culturas mudam o tempo
todo' chegava a ser um mantra do pessoal das antigas (Herskovits 1938:
1; 1945; Linton 1936: 296; Locke & Stern 1946: 6). Combatendo o
evolucionismo de Morgan, louvavam o desenvolvimento varidvel e a

° Escreveram Locke e Stern: “Agora estd claro que a combinagdo de circunstancias

especificas, como a expansdo industrial e colonial europeia, juntou-se a antiquissima
tendéncia ao chauvinismo cultural para produzir esses graves equivocos modernos sobre
cultura .. Em tais circunstancias, grande parte das divergéncias culturais é interpretada
como inferioridade cultural, e a apreciagdo de interagdes e trocas culturais é quase
totalmente impossibilitada. Isso tudo conflui para um grande equivoco generalizado - a
faldcia da separagdo cultural - a ideia de que por serem distintas, as culturas estdo
separadas e sdo unidades impermedveis de civilizagdo. A evidéncia histérica mostra que tal
posicdo ndo tem fundamento; pois, muito pelo contrdrio, todas as culturas sdo compdsitas
e a maior parte dos elementos culturais sdo intercambidveis [entre elas] (Locke & Stern
1946: 9).
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desarticulacdo entre parentesco, religido, demografia e economia, no que
Boas chamava de ‘falta de coeréncia especifica entre os varios aspectos
da cultura’ (1938: 680). 'Vamos procurar em vdo pela integracdo e
perfeita coordenacdo postulada por trabalhos contemporaneos sobre
cultura’, disse Linton (1936: 288; ver também Radin 1965 [1933]: 149-50).
E ndo podemos esquecer o 'Dois Corvos nega isso’, a famosa
discordancia entre membros da tribo omaha a respeito de um ponto
central dos costumes de seu povo, que Sapir (1938) supunha decorrer
de motivos sociais e biograficos. De modo geral, os antropdélogos
norteamericanos estavam imbuidos demais de individualismo e da
oposicdo liberal entre individuo e sociedade para supor que culturas
fossem compartilhadas por todos, monoliticas ou de algum modo
socialmente coerentes ou logicamente consistentes (Goldenweiser 1937:
414; Linton 1936: 271 et passim; Radin 1965 [1933]: 41-2).

Como poderia uma cultura ser uniforme quando, como dizia Linton
(1936: 362), cada individuo 'pode manter uma série de crengas
contraditérias™? Os Protestantes do século 19, por exemplo, acreditavam
que as almas dos mortos dormiam até o dia do Julgamento Final, que
as almas iam para o paraiso ou para o inferno para nunca mais
voltarem e que as almas apareciam como fantasmas para aterrorizar os
vivos. O estudo do homem de Linton (1936: 271ss) se empenhava na
andlise das mdltiplas dimensdes de variagdo e contradicdo dentro de
culturas. A principal diferenca entre esse texto e criticas pds-modernas
similares da ideia de unidade cultural é que Linton ndo tinha medo de
estrutura, e por isso procurou entender as relacdes entre as variagdes,
em vez de apenas indica-las e lhes atribuir graus diferentes de
Hegemonia. Nesse sentido, a recorrente ladainha posteriolégica a
respeito de dissen¢des culturais, na mesma sociedade, entre homens e
mulheres, entre ricos e pobres, chefes e comuns etc, j4 estava sendo
ensaiada nlo que hoje se considera comola Era das Trevas
antropolégica, por Herskovits, por exemplo:

Pensar em termos de um padrdo Unico para cada cultura Gnica é
distorcer a realidade .. nenhuma cultura é simples [a ponto de
ndol ter varios padrdes. Podemos concebé-los como uma série de
sistemas interconectados de comportamento, pensamento e
valores, alguns até em conflto com outros. Os padrées de
valores fundamentais numa sociedade .. terdo efeito sobre todos;
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mas haverd sub-padrées que ordenam diferentemente as vidas de

homens e mulheres, de pessoas jovens e maduras e mais velhos,

de pessoas de status socioecondmico baixo ou alto.. Todos

devem ser considerados quando o objetivo da andlise ¢é

compreender as mutacbes da cultura em movimento (1945: 158;

cf. Goldenweiser 1937: 43).1°
Sem mencionar que, para Durkheim, essas descontinuidades discursivas
eram um corolario da divisdo social do trabalho, e do mesmo modo
eram concebidas por Meillet (1905-6), e por Locke, no esquecido
classico da semidtica que é o Livro Il do Ensaio a respeito do
Entendimento Humano.

Contudo, o ja mencionado individualismo indica que uma certa critica
ético-politica vem rondando o conceito de cultura ha muito tempo. Ja
estava l& pelo menos desde a antropologia de Coming of age in Samoa
[A adolescéncia em Samoa, de Margaret Mead], na verdade, desde a
criagdo da antropologia. A Ultima linha de Cultura Primitiva de Tylor diz
o seguinte: 'Assim, atuando ao mesmo tempo para promover O progresso
e remover entraves, a ciéncia de cultura é essencialmente uma ciéncia
de reformadores’ (1903, Il: 453). Acho que a diferenga em relagdo aos
tempos atuais é que a antropologia, depois de muita posteriologia,
sucumbindo a teorias de poder, agora fez da moralidade politica o
principio e o fim do conhecimento da variagdo -cultural. Tanto as
descricdes quanto as argumentacdes assentam-se em virtudes morais e
politicas das praticas sob consideragdo. A nova ‘critica cultural' se
declara de saida a favor ou contra as formas culturais de que esta
falando, aparentemente na esperanca de ter algum efeito sobre sua
existéncia. Uma espécie de trabalho missionario. Dei exemplos disso num
livro (Sahlins 1993b): a interpretacdo se resume a mostrar que uma
determinada pratica cultural - do uso de pronomes pessoais de segunda
pessoa em viethamita a construcdo de casas por trabalhadores
brasileiros — ou é uma imposicdo hegemdnica ou uma resisténcia contra-
hegemoénica, e assim se considera que tenha sido satisfatoriamente
interpretada, mesmo que essas fung¢des, sendo abstratas, ndo sejam

10 Benedict foi bastante criticada; dizia-se que seus padrdes de cultura eram consistentes e
englobantes demais, além de psicolégicos demais, e ndo davam espago suficiente para
padrées alternativos ou auséncia de padrdo. Até Boas (1938: 682ss) pensava assim.
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capazes de explicar caracteristicas especificas.

Uma explicacdo rapida desse modo tedrico é que os anos 1960 foram
a década mais longa do século 20. Ndao vou me arriscar a dizer muito
mais, a ndo ser que, nesse mesmo periodo, a aparente destruicdo das
antigas culturas antropolégicas pelo capitalismo global cada vez mais
poderoso ndao nos deu motivo para nos livrarmos das teorias da
desisténcia herdadas e nem - o que da no mesmo - do Horror, o
horror!!, desse poder. Pelo que sabemos de cultura de modo geral,
explicagdes podem ser suficientes do ponto de vista retérico ainda que
ndo fornecam motivos légicos para as caracteristicas distintivas das
coisas que explicam. As atuais tendéncias tedricas tém motivacdes boas
e decentes. Mas existem razdes igualmente boas para considerar que o
conhecimento de outros povos ndo é plenamente realizado pela tomada
de posicdo apropriada diante do colonialismo, do racismo ou do
sexismo. Esses povos ndo organizaram suas existéncias em resposta ao
que vem nos atormentando ultimamente. Ndo vivem para ndés nem como
nés. E o principal retrocesso antropolégico de fazer deles objetos morais
é que isso faz desaparecer suas légicas culturais préprias - se me
permitirem o palavrdo, suas estruturas.

Agora é preciso pedir desculpas para falar de estrutura. Michael Brown
e outros notam que a atual interpretacdo posteriolégica é marcada por
uma relacdo de inversdo entre estrutura e moralidade, a ndo ser quando
se trata de narrativas totalizantes das estruturas de dominagdo (Brown
1996; cf. Dirlik 1994). Quanto mais aumenta nossa moralidade, menos
precisamos das relagdes. H& ndo muito tempo, na revista de ponta
Cultural Anthropology, ndo se podia falar em relatividade de
ordenamentos culturais, sob a alegacdo intelectual de que era
‘politicamente inaceitavel. Um comentéario sumario num livro de ensaios
sobre a histéria da Melanésia adverte que o Negara de Geertz e alguns
de meus trabalhos sobre a Polinésia, ao buscarem entender a histéria
em termos de 'cultura’ ou ‘estrutura’, introduzem nocdes ‘perigosas’ na
compreensdo de outros povos, essencializando ideias inaceitaveis de que
eles possuem caracteristicas culturais eternas ou supervalorizando
ideologias hegemdnicas ao negligenciar 'o carater politicamente

11 Referéncia a Coragdo das Trevas, de Conrad [N.T/]
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fragmentado e contestado da cultura’. Uma vasta gama de metéaforas
desconstrucionistas violentas revela o contumaz medo da estrutura.
Entangled objects, de Thomas, é um bom livro, mas o titulo sugere o
que estou dizendo, assim como a declaragdo ndo-idiosincratica que
contém, da intencdo de ‘fraturar’ conceitos gerais (1991: 26-7),
'incapacitar’ conexdes simples (1991: 18) e ‘'desfigurar' o projeto
antropoldgico (1991: 6). Nao concordo que exista necessariamente uma
oposicdo desse tipo entre moralidade e estrutura. A mutilacdo da ordem
cultural requer um terceiro termo interpretativo; passa por um certo
funcionalismo.

Sartre comparava um funcionalismo andlogo no marxismo vulgar ao
Terror 12| devido ao modo como expurga formas culturais de suas
caracteristicas especificas, dissolvendo-as em tendéncias genéricas de
posicdo e interesse de classe. A (inica coisa que precisamos saber sobre
a poesia de Valéry é que é uma espécie de ideologia burguesa. A
explicacdo, dizia Sartre, '‘é um projeto de eliminacédo”

O método é idéntico ao Terror em sua recusa inflexivel da
diferenciacdo; seu objetivo é a assimilagdo total com o menor
custo possivel. O projeto ndo é integrar o que é diferente
enquanto tal, preservando pare ele uma relativa autonomia, mas
suprimi-lo .. marxistas achariam perda de tempo tentar entender,
por exemplo, a originalidade de um pensamento burgués. A seu
ver, a Unica coisa que interessa é mostrar que o pensamento é
um modo de idealismo .. o que os levaria a tomar como
aparéncia o contetdo real de um comportamento ou ideia;
quando dissolvem o particular no universal, tem a satisfacdo de
acreditar que estdo reduzindo a aparéncia a verdade (1968:48-9).

Dai o famoso comentédrio de Sartre a respeito de Valéry: '[o marxismo
demonstra que] Valéry era um intelectual pequeno burgués, mas nao

explica porque os intelectuais pequeno burgueses ndo sdo todos Valérys'
(1968: 56).1* As propostas antropoldgico-posteriolégicas do culturalismo

12 Fase da Revolucdo Francesa, de setembro de 1793 a julho de 1794. [N.T.]

13 Tem ocorrido muita conversa neo-funcionalista sobre o carater politicamente conservador
de tentativas antropolégicas de determinar relagdes significativas em ordens culturais (p.e,
Wright 1998). [...] O problema com essa pseudo-politica da interpretacdo é que a maioria
dos argumentos sobre coeréncia cultural podem ser lidos dos dois lados, isto é, pela direita
e pela esquerda. A anti-estrutura tem sido historicamente associada ao individualismo
liberal, o que torna igualmente facil conectar a critica da ordem cultural ao direito
antediluviano. Foi Margaret Thatcher, seguindo Jeremy Bentham, que disse 'ndo existe essa
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moderno, incluindo suas ‘tradi¢cdes inventadas' e distingdes diacriticas,
tém essa mesma caracteristica de explicagdo por eliminagdo. O
problema, como eu disse, é que as vantagens funcionais que
supostamente explicam as afirmacdes e formas culturais em pauta nao
sdo capazes de explicar. Na melhor das hipéteses, sdo insuficientes,
ainda que se refiram a apectos atuantes, porque falam de efeitos de
coisas culturais, ndo de suas propriedades. O sumé japonés, o hula
havaiano, a caca dos esquimés do Alasca, a pesca dos Ojibway: tais
coisas sdo explicadas - ou, como se diz muitas vezes (em francés) sua
raison d'étre’ é: uma dupla evasdo que significa que ndo sdo na
verdade explicadas - pela busca de algum grupo por poder, ganho
material, resisténcia ou identidade. Sim, mas como a afirmacdo de que
um certo grupo queria ganhar dinheiro ou que os japoneses precisavam
de um emblema nacional explica as caracteristicas do sumd, como o
solo terreno e o teto celestial e a investidura dos yokozuna no altar
meiji? Talvez seja verdade que precisavam de um emblema nacional. Mas
por que foi isso que fizeram?

Uma peculiar hibridez ontolégica nesses raciocinios é a fonte de suas
dificuldades légicas. Sdo compostos por uma particularidade cultural e
histérica - o sum6d, no caso - e um universal humano transcultural, do
tipo ganancia ou ansia de poder. Assim, algo que ndo é particularmente
japonés explicaria algo que é particularmente japonés. Além disso, esses
coquetéis ontolégicos carregam numerosas dificuldades légicas como
corolario. Ndo sé o 'poder' ndo é o mesmo por toda parte, como seu
carater ndo questionado, sua indiscutivel evidéncia, sdo antes prova de
que se trata de mero senso comum ocidental. Afinal, como os japoneses
no final do século 18 poderiam conhecer o poder ou a avareza do
modo como nds os conhecemos? E, finalmente, estdo sendo misturados
fenébmenos de duas ordens diferentes: costumes histéricos e disposigcdes
humanas, formas e desejos, estruturas e subjetivitidades, na inutil

coisa de sociedade’; de onde a convergéncia muitas vezes observada entre desconstrugdo
posteriolégica e politica conservadora: 'quando os estudos culturais se afastaram de
andlises marxianas baseadas em classe, comecaram a se aproximar, numa intencdo e
registro diferentes, de certos temas thatcherianos. Ambos os movementos, afinal, eram
fortemente anti-estatais; ambos afirmavam, dentro de certos limites, uma visdo
descentralizada de organizac¢do social' (Durig 1993: 13, 15).
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esperanca de reduzir um ao outro. Isso tudo para dizer que se esse
funcionalismo fosse levado as suas conclusdes légicas, coisa que poucos
além de sociobidlogos ou economistas estdo preparados para fazer,
irfamos dar no etnocentrismo ou na natureza humana - ou melhor, em
ambos, j4 que aqui sdo exatamente a mesma coisa.

A saida para isso é perceber que o que é funcional, no sentido de
instrumental, tem de ser estrutural Desejos dependem de contextos
histéricos de valores, de relagbes existentes ou potenciais da cultura,
ndo apenas em termos de conteldo, também para suas realizagbes
possiveis. Talvez os antigos chefes de Fiji tivessem muita ambicdo por
poder; e por isso costumavam dar coisas para o povo, depois de terem
passado a juventude cultivando a fama de atrozes canibais. Isso s6 faz
sentido se passarmos pela cultura fijiana. A mesma relatividade estrutural
vale em culturalismos modernos, como no caso do sumd como esporte
nacional construido, por exemplo. Parte das indicacdes que estou
evocando foi tirada de uma coletdnea sobre o Japdo: Espelho da
modernidade: as tradigbes inventadas do Japdo moderno, publicado
neste ano (Viastos 1998). E mais uma daquelas desmistificacées do
Japdo, do género empenhado em desconstruir as demandas japonesas
por especificidade cultural. Nao sei porque essa é uma indUstria em
expansdo nas ciéncias sociais, com tanto esforco textual para evidenciar
que o Japdo é um império de falsos signos. (Talvez eu saiba algo a
respeito, como veremos quando chegarmos ao emparelhamento entre
integracdo global e diferenciagdo local) Em relagdo ao sumo,
japondlogos afirmam que ele se diferenciou de lutas rituais, populares e
militares no final do século 18, promovido por empreendedores
interessados nos ganhos que poderiam obter profissionalizando-o nas
cidades mercantis em desenvolvimento. Com esse intuito, seus
promotores, cuja legitimidade era racionalizada sob a alegacdo de seu
pertencimento a linhagens de sacerdotes xintoistas, buscaram garantir a
aprovagdo das autoridades imperiais, como ocorreu num famoso
julgamento de 1791. As autoridades oficiais, por sua vez, estavam
interessadas em controlar o sumd urbano e em usa-lo como meio de
controle. Conforme foi se desenvolvendo na sequéncia, o sumd apropriou
elementos de suas versGes mais antigas, aos quais foram associadas
improvisacdes como a investidura ritual do campedo yokozuna, o dossel
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cujo modelo é o teto do templo Ise (templo da deusa do sol,
Amaterasu) e outros artificios celeste-imperiais. No caso, o que da
dinheiro é a cosmologia japonesa (Bickford 1994; Bolitho 1988; Cuyler
1979; Thompson 1998).

Realizado em arenas construidas como microcosmos, o sumd, em sua
incarnacdo atual, evoca memoérias de batalhas divinas de mitos
fundadores e de vitérias lendarias da dinastia imperial (Aston 1972,
Philippi 1968). Elementos celestiais e terrenos compdem a cena dos
combates, o teto do templo imperial e o anel de terra embalada eram
até recentemente conectados e orientados pelos pontos cardeais, por
meio de quatro pilares, cujas cores representavam os quatro deuses, as
quatro estacbes e quatro animais (significados agora trazidos por
penddes coloridos pendurados no dossel, como uma concessdo aos
espectadores). Purificados em elaboradas cerimonias antes da luta, o
ringue e os lutadores ficam sujeitos a autoridade de um juiz que, tanto
nos gestos como em elementos do vestudrio, evoca um sacerdote
xintoista. 'O ringue é ainda considerado como um campo de batalha
sagrado’, observa o historiador, 'até hoje mulheres sdo proibidas de
subir na plataforma’ (Cuyler 1979: 173). Os competidores, de dimensdes
sobrehumanas, entram no ringue jogando sal - para purificar, dizem. E
pisoteiam a terra - para afastar maus espiritos, dizem. Pois bem, tais
gestos retomam o mito fundador do deus que desceu do céu para
expulsar o espirito da terra, abrindo caminho para a descendéncia do
primeiro imperador, neto divino da deusa Amaterasu e ancestral da
linhagem reinante até hoje. Em varios episédios das cronicas dinasticas,
os privilégios e os territérios imperiais foram garantidos pela vitéria de
um lutador campedo. O sistema atual dos campedes yokozuna foi
desenvolvido no final do século 19. Em sua investidura no templo
imperial Meiji, o yokozuna é revestido de adornos que significam
tradicionalmente a presenca supernatural.

Sim, a investidura, tal como é feita, data de 1911 - invencdo de uma
tradicdo - mas de onde vem seu significado e sua particularidade? Seria
o caso de falar em inventividade da tradigdo. O sumd moderno é
claramente uma permutacdo de antigas formas e relagdes, adequado a
novas situacdes. O carater divinatério da luta, cuja vitéria indica
favorecimento divino e cujo vencedor adquire um status consagrado, tem
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sido um trago recorrente em sua variada histéria. Mais precisamente, é
um invariante que ajuda a explicar as adaptacdes histéricas da forma
como variagbes do mesmo combate ritual entre forcas celestes e
terrenas. Lutas rituais sdo ha muito tempo realizadas em templos e
festivais populares e frequentemente fazem parte de cerimdnias agricolas
sazonais, onde podem funcionar como auglrios ou, no caso da 'luta de
um homem [sé]' contra um deus fantasma, como garantia. Os templos
urbanos tornaram-se locais de encontro e as apresenta¢des beneficiam o
templo ou a divindade. Nem a incorporagdo da luta no treinamento
militar ou sua pratica em cortes feudais e imperiais tiraram dela as
conexdes rituais e as ressonancias de combate divino. As muitas
variagdes, cada qual modificada para seu préprio contexto, também
adotaram elementos umas das outras e ao longo do tempo. Trata-se de
uma tradicdo viva, precisamente - uma que conseguiu atravessar a
histéria. O fato de poder ser adequadamente reinventada conforme o
momento deveria ser visto como sinal de vitalidade, ndo de decadéncia.
E na verdade, pode-se dizer algo tradicional a respeito do fato de o
sumd vender bem; mais uma vez, € o reverso da racionalidade
instrumental que herdamos. O sumé pode satisfazer interesses venais e
ser apropriado por projetos de empreendedorismo gracas a seus
sentidos, associagbes e relagdes na histéria e na cultura. A funcdo tem
de se curvar ao costume se quiser domina-lo na pratica.*

[...]

Assim, pelo que sei sobre cultura, tradicdes sdo inventadas nos termos
especificos do povo que as constréi. Fundamentalmente, sdo atemporais,
sendo para aquele povo as condicbes de sua forma de vida tal como é,
e consideradas suas coetanias. Segue-se que caso tais tradi¢cdes sejam
vertidas em narrativas autoritarias ou vierem eventualmente a emergir a
consciéncia, serdo remetidas a etiologia: como mitos-guias. Determinar
analiticamente seu surgimento histérico em algum momento perto da

14 Barth analisava esse ponto no contexto das chamadas politicas identitarias. Seu efeito é
uma extensdo da cultura na e como agdo politica. 'O fato de formas contempordneas
serem proeminentemente politicas’, escreveu, 'ndo diminui seu carater étnico. Tais
movimentos  politicos  constituem novos modos de tornar diferencas  culturais
organizacionalmente relevantes' (1969a: 34, itdlicos meus). Para uma consideragdo
contrastante da dualidade entre cultura e politica, desbancando a primeira em favor da
segunda, ver Wright (1998).
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origem das coisas sempre é possivel, mas nunca ajuda a entendé-las;
reduzi-las a interesses atuais tampoco; é compreensdo por subtracdo.
Falta a mesma parte em todos os casos: uma percepcdo comparativa
das culturas como ordens significantes/de significados [meaningful
orders].*®

Ndo pretendo obviamente negar a agéncia histérica. Ndo estou
dizendo que novos eventos ou formas emergentes sdo culturalmente
prescritas. O fato de aquilo que é feito ser culturalmente légico nao
significa a determinacdo légica de que seja feito - sem falar em por
quem, quando ou porque - do mesmo modo que ndo se pode afirmar
que como o que eu digo se conforma a gramatica, foi a gramatica que
me fez dizer isso. Sobre agéncia, o que tenho a dizer estd detalhado em
dois livros (Sahlins 1991; 1999). Segue o principio de que as relagdes
mais amplas de ordem cultural (incluindo politicas) nas quais certos
individuos agem, por dever ou contextualmente, ndo determinam a
individualidade dos atores. Mas aprendi com meus mestres a ndo aceitar
nenhum determinismo cultural vulgar. As ideias de Kroeber e
(especialmente) de White sobre o superorgénico faziam o cultura-como-
determinante-do-comportamento de Boas parecer liberal, como de fato
era, sendo o antidoto da época para o racismo (Kroeber 1917; White
1949; cf. Stocking 1968). ®* A ideia de White do individuo como
instrumento de sua cultura, destinado meramente a expressa-la, era
terrivel. Em relacdo a cultura, dizia ele, um individuo é como um avido
sem piloto controlado do solo por ondas de radio. Até quando um certo
conceito de 'discurso’ ameacgou substituir ‘cultura’, nunca pensei que

voltaria a ver algo parecido em toda a minha vida. Mas ja estava

15 Tais tradi¢cbes, como veremos, podem se desenvolver em oposicdo complementar a
outras sociedades, mas ndo sdo menos culturalmente integradas no plano local. Num texto
conhecido, Boas (1966 [1911]) notava que quando categorias ou préticas normalmente
despercebidas tornam-se conscientes, sdo tipicamente racionalizadas em termos de valores
contemporaneos, e suas origens efetivamente desconhecidas. O raciocinio de Boas poderia
ser adaptado mais ou menos assim as preocupag¢des atuais: um compromisso com a
tradicdo implica em conscientizagdo; a consciéncia da tradicdo implica em invengdo; uma
invengdo de tradi¢cdo implica em tradicdo.

16 As atuais afirmacdes de sua ‘cultura’ por nativos norteamericanos tém um efeito anti-
racialista andlogo. Se assim ndo fosse, dadas as praticas de casamento inter-étnico, as
Primeiras Nacdes estariam virtualmente extintas no final do século 20, j& que sua
identificacdo se fundava na porcentagem do sangue - um quarto de sangue nativo (Dirlik
1996: 11).
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acontecendo quando Clifford fez sua famosa observacdo de que talvez o
tempo do conceito de cultura tivesse passado, e propos que fosse
substituido, seguindo Foucault, '‘por uma visdo de formacdes discursivas
poderosas, espalhadas global e estrategicamente’ (1988: 274, itélicos
meus). Como se, prosseguia Clifford, tais formagdes discursivas
poderosas em operacdo de modo global e estratégico pudessem nos
livrar das amarras tedricas opressivas da ‘unidade organica e da
continuidade tradicional’ (1988: 274). Seria de fato possivel substituir a
‘cultura’ de White pelo 'discurso’ da famosa declaracdo de Foucault, sem
muito ofender as ideias de qualquer um dos dois, a ndo ser pelo fato
de que a intencdo de Foucault era historicamente muito mais especifica:
'trata-se de tirar o sujeito (ou seu substituto) do papel de gerador e de
analisd-lo como fungdo variavel e complexa do discurso’ (Rabinow 1984:
118).

De modo que é curioso que muitos antropélogos que trocaram sua
heranca cultural por uma confusdo de discurso foucaultiano, ou pela
confusdo que foi feita com o discurso foucaultiano, tenham apesar disso
rejeitado o carater 'reificado’, 'hegemonico’, 'essencializado’ e ‘'totalizado’
da agora obsoleta ideia de cultura. Abandonando esses supostos
defeitos superorganicos, pode-se falar livremente do ‘discurso’ como
‘processo pelo qual a realidade social vem a ser, de como ele
determina seletivamente o que pode ser dito, percebido ou até
imaginado (Escobar 1995: 40-1). Nao foi um bom negécio trocar 'cultura’
por ‘discurso’. Ndo sé discurso é o superorganico revisitado, como
tornou ainda mais draconiana a expressdo de um ‘poder’ que estd por
toda parte, em todas as institucdes e relacées quotidianas. Perguntei-me
muitas vezes se, caso tivessem pensado em fazer dos individuos vitimas
morais e libidinosas do superorgdnico em vez de simplesmente seus
marionetes, Kroeber e White teriam conseguido fazer render mais tempo
essa ideia estapaftrdia.!’

17-0 sentido de superorginico que a antropologia importou do pés-estruturalismo pode ser
avaliado pela observagdo abaixo a respeito dos impactos deste nos estudos literdrios:
“Teorias pos-estruturalistas .. ainda que discordantes entre si, coincidem em retirar textos
literdrios do mundo humano e realoca-los num local ndo-humano - especificamente, no jogo
da linguagem-enquanto-tal, ou entdo nas forcas que operam dentro de um discurso
existente. O principal resultado dessa mudanca de perspectiva intelectual é a transformagéo
radical dos componentes elementares do quadro de referéncia humanistico. Isto é, os
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Voltando a questdo central. Ainda ha muito a ser dito sobre
formagdes culturais contempordneas a partir do que a antropologia ja
esqueceu sobre cultura. Consideremos este surpreendente paradoxo de
nosso tempo: a localizacdo e a globalizagdo se desenvolvem no mesmo
ritmo, como a diferenciacdo e a integracdo; e precisamente quando as
formas de vida pelo mundo afora estdo se tornando homogéneas, povos
mais e mais reafirmam suas distingdes culturais. ‘Uma crescente
homogeneizacdo de formas sociais e culturais’, como diz Marilyn
Strathern, ‘parece vir acompanhada de uma proliferacdo de
reivindicacbes de autenticidades e identidades especificas' (1995a: 3; cf.
1995b). Appadurai (1996), Hannerz (1992) e muitos outros estudiosos da
globalizacdo ressaltam a ligagdo entre esses dois processos
aparentemente opostos, notando que a demarcacdo de diferengas
culturais é uma resposta a ameaca hegemonica do capitalismo mundial.
A resposta curta para o paradoxo é portanto 'resisténcia’. O problema é
que em geral as pessoas ndo resistem as tecnologias e ‘conveniéncias’
da modernizagdo, nem evitam particularmente as relacdes capitalistas
necessarias para obté-las. O que querem ¢é a indigenizacdo da
modernidade, seu espaco cultural no esquema global das coisas. Alguma
autonomia gracas a sua heteronomia. De modo que o que precisa ser
reconhecido é que a similitude é condigdo necessaria da diferenciagéo.
Pois afinal, culturalismo é a diferenciacdo de similaridades crescentes
por estruturas contrastivas.'®

Essa dialética entre semelhanca e diferenca, convergéncia de
contetidos e divergéncia de esquemas, é um modo normal de produgéo

agentes humanos que produzem e interpretam uma obra literdria, bem como o mundo que
a que a obra se refere ou que representa (direta ou indiretamente), sdo todos traduzidos
como produtos, efeitos ou construtos da linguagem ou do discurso; ao mesmo tempo, as
fungdes da agéncia humana sdo transferidas para a dinamica imanente do sistema
significante. Muitas das novidades que se sobressaem nos estudos literdrios atuais derivam
dessa mudanga de perspectiva de um mundo de atividade humana para economias
sistematicas de linguagem e discurso (Abrams 1997: 115).

8 Entre as numerosas discussdes a respeito das interacdes entre global e local, além das
que menciono neste texto, ver Eriksen (1993), King (1997), McCaskill (1997), Miller (1995),
Pred & Watts (1993). A posicdo que adoto aqui é como a que Myers expressou numa
discussdo sobre arte aborigene australiana contemporanea: ‘A énfase em como culturas
dominantes "produzem” suas outras foi, parece-me, tdo longe quanto possivel na pregagédo
a respeito de processos coloniais; precisamos de mais atengdo etnografica ao sentido
dessas transagdes para os participantes, ao que os outros fazem de nds, por mais
desiguais que sejam as relagdes de poder em que essa mediagdo ocorre' (1994: 694).
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cultural. Ndo é exclusiva de nosso atual mundo globalizado. Ao contrario,
suas ocorréncias pré-coloniais e extra-coloniais ajudam a explicar o
colonial e o pds-colonial.

No que diz respeito a similitude, etnégrafos sempre souberam que
nenhuma cultura é fechada e auto-suficiente como os pdés-modernos
dizem que os modernos diziam. Nenhuma cultura é suigeneris, nenhum
povo é o Unico autor - nem sequer o principal - de sua prépria
existéncia. O pressuposto de que autenticidade equivale a criagdo
prépria e de que ha perda em recorrer a outros parece ndo passar de
legado da auto-consciéncia burguesa. Na verdade, essa determinacgao
auto-centrada da autenticidade é contraria a condicdo social humana
normal. A maior parte dos povos encontra meios cruciais para sua
préopria reproducdo em seres e poderes existentes para além de suas
fronteiras normais e controles costumeiros. Conformemente, os atos
prestigiosos de aquisicdo de poderes estrangeiros sdo valores sociais
domésticos - de masculinidade, com muita frequéncia. Sdo geralmente
homens que retornam de jornadas herdicas por reinos culturalmente
transcendentes com troféus de guerra ou de caca, com objetos obtidos
em ataques ou trocas, com visdes, cantos, dancas, nomes, amuletos,
espiritos e curas, coisas conhecidas ou novas, que podem ser
consumidas, sacrificadas, trocadas, usadas de algum modo para renovar
e enriquecer a forma de vida indigena. Nesse ponto, posteriologistas
atuais temem que quando um povo negocia dangas ou artefatos,
vendendo para turistas, por exemplo, estd necessariamente degradando
sua cultura - descontextualizando-a e refazendo-a para adequar-se aos
preconceitos dos outros a respeito de sua alteridade ‘primitiva’. Esses
‘espectros de inautenticidade’, como os chama Margaret Jolly (1992a)
poderiam ser deixados de lado considerando, por exemplo, que os
nativos da Nova Guiné sdo os antigos mestres da estratégia de vendas
que hoje chamam onomatopeicamente de grisim (cf. Babadzan 1988;
Handler & Linnekin 1984). Exemplos famosos nos vém do kula:
lembremos como os trobriandeses se enfeitavam para deslumbrar seus
parceiros de troca (cf. Neumann 1992: 312). Transagdes culturais como
essas sdo comuns na etnografia da Melanésia, como nota Simon
Harrison (1990), e também registros sobre o povo Manambu do Sepik.
Jolly lista outros exemplos:
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Nesses processos pré-coloniais de comunicagdo intercultural,
pedacos de cultura - artefatos, cancdes, dangas - eram muitas
vezes usados longe de suas préprias culturas. Ocorriam muitos
empréstimos rituais, de modo que cancdes e dancas de uma
regido eram executadas em outras, sempre ressaltando sua
natureza estrangeira .. Por exemplo, na Vanuatu pré-colonial ..
estilos de danca tinham nomes em linguas estrangeiras muito
tempo depois de terem sido comprados.. E presuncdo ocidental e
antropolégica insistir que os ocidentais deram aos povos do
Pacifico uma nova consciéncia de cultura (Jolly 1992a: 58-9; ver
também Errington & Gewertz 1986: 99; 1996: 121; Lawrence 1984:
145-6).

Segue-se disso tudo que todo mundo é hibrido. Uso hibridez como
Homi Bhabha, que a entende como um estar-entre desconstruido
[deconstructed in-betweenness] (1994: 38-9, p.e.), o que, provavelmente
por falta de referentes no mundo, veio a ser popularmente entendido
como a mistura cultural que antes costumava ser chamada de
‘aculturacdo’. Nesse sentido, como ensinavam Boas, Kroeber & cia., todas
as culturas sdo hibridas. Todas tém mais partes estrangeiras do que de
criagdo doméstica. Lembremos o classico relato de Linton (1937) de uma
manhd na vida de 100 por cento dos norteamericanos: o homem se
senta apdés o café da manha para fumar um charuto inventado no Brasil
enquanto lé as noticias do dia em caracteres inventados pelos antigos
semitas, impressos por um processo inventado na Alemanha, num
material inventado na China; ao passar os olhos pelo editorial que alerta
contra os possiveis resultados nocivos da adogdo de ideias estrangeiras
sobre nossas instituicdes, agradece a uma divindade hebraica, numa
lingua indo-europeia, por ser 100 por cento (sistema decimal inventado
pelos antigos gregos) norteamericano (de Américo Vesplcio, gedgrafo
italiano).

Hibridez é uma genealogia, ndo uma estrutura, como disse Jonathan
Friedman (1997; no prelo). E um construto analitico da histéria de um
povo, ndo uma descricdo etnografica de seu modo de vida. Nos modos
de vida dos povos, as coisas de fora sdo indigenizadas, conectadas a
configuracbes locais, e se tornam diferentes do que eram. Nesse
aspecto, a dialética hegeliana do eu e do outro bem pode ser a mée de
todos os culturalismos. Mais préoxima de nds, a diferenciagdo
complementar de estruturas similares entre povos vizinhos era a principal
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dinamica das Mitélogicas de Lévi-Strauss: inversdes simétricas
percorrendo em todos os sentidos as Américas nativas. O conceito
analogo de esquismogenese de Bateson foi originalmente pensado para
cobrir o ‘contato cultural, incluindo as especializagées pré-coloniais de
grupos melanésios interdependentes (Bateson 1935).1°

Os ancides e ancids da antropologia sabem de tudo isso pelo menos
desde que Ruth Benedict (1932; 1934) teceu os 'retalhos e fragmentos'
deixados pelo difusionismo anterior em padrdes de cultura coerentes. [...]
Benedict disse (1934: 44) que [Lowie] e outros difusionistas tinham
criado um ‘Frankenstein com o olho direito de Fiji, o esquerdo da
Europa, um pé da Terra do Fogo, e outro do Taiti". Assim, a tradicdo
antropoldgica nos diria que as culturas sdo largamente estrangeiras na
origem e distintivamente locais no padrdo.?® O que também explica as
prefiguracbes do moderno ‘culturalismo’ que se pode encontrar nao
somente nas observacdes de nossos ancides sobre ‘nativismo’ e
revivalismo' (Linton 1943, p.e.), mas também em suas reflexbes sobre
suas proprias expériencias etnograficas de aculturacdo, especialmente
entre nativos norteamericanos. Radin insistia que mesmo os nativos
aculturados continuavam sendo 'aborigenes’. Supor que as mudancas que
ocorreram com eles sdo um 'sinal de degeneragdo, hibridizacdo ou
decadéncia’, escreveu, 'evidencia uma lamentavel ignorancia de processos
histéricos corriqueiros’ (Radin 1965 [1933]: 121; ver Linton 1936: 360).

O estruturalismo saussureano mais tarde reforcou o argumento do

19 Falando de relagdes entre grupos Arawak e Carib, Drummond (1981: 634) elaborou a
problematica da oposicdo complementar num modo que a conecta com a moderna 'politica
identitaria": “proponho que os Arawak, como todos os povos por toda parte, adorariam se
ver livres dos embaragos praticos e conceituais provocados por um adversario estrangeiro,
cuja mera presenca contraria sua prépria e cara ordem das coisas, mas ndo pela simples e
amarga verdade de que ndo podem dizer o que sdo sem dizer o que ndo sdo. O dilema é
que os Arawak sdo ao mesmo tempo um povo distinto de outros e um povo intimamente
envolvido com a origem e a situagdo presente dos Carib. Na verdade, o dilema é o
problema da identidade cultural.”

2 O classico manual de Kroeber, Anthropology (1948), refletia os caminhos teéricos de
Lowie a Benedict: no que diz respeito a origem histérica de seus conteldos .. toda
civilizacdo é, como Lowie disse, uma 'teoria de retalhos e fragmentos', um 'um amélgama
sem plano’; mas ndo é assim que as pessoas que nela vivem a percebem normalmente, e
tampouco é assim que funciona .. Sempre existe algum plano ou padrdo .. o plano
modifica o material cultural que flui, as vezes o rejeita, encaixa tudo, nativo como
estrangeiro, em algo que ndo é tdo disparatado (1948: 286; ver também Herskovits 1945:
155-6; Linton 1936: 340ss.; comparar com Boas 1920: 315).
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padrdo com o valor posicional. Ainda que sejam impostas de modo
coercitivo, as prdticas e relagdes externas sdo necessariamente trazidas
para associagdes valorativas com categorias nativas. E com isso
adquirem légicas, inteligibilidades e efeitos nativos. Embora se suponha
que o conceito de estrutura é antitético a histéria e a agéncia, na
pratica é isso que d& substancia histérica a cultura de um povo e bases
independentes para sua acdo. Sem ordem cultural ndo ha nem histéria
nem agéncia. Ndo estou falando de ‘cultura de resisténcia’. Estou falando
de resisténcia da cultura. Ilnerente a acdo significativa de pessoas
socialmente situadas, a resisténcia da cultura € a mais inclusiva forma
de diferenciagdo, que ndo precisa de politicas intencionais nem esta
restrita aos oprimidos pela colonizacdo. As pessoas agem no mundo nos
termos dos seres sociais que sdo, e ndo devemos esquecer que, de seu
ponto de vista quotidiano, é o sistema global que ¢é periférico, ndo
elas.?!

Falando de oposicées complementares, Simmel fez notar que, quando
elementos ja diferenciados sdo forcados a se juntar, o efeito em geral é
uma intensa repulsa, 'uma atualizacdo de antiteses que ndo teria
ocorrido de outro modo’. 'A unificagdo’, disse, ‘¢ o meio da individuagao
e sua emergéncia a consciéncia’. Serd que ele estava prevendo a atual
globalizacdo e seus descontentes locais? N&ao, falava do Sacro Império
Romano, cuja ‘politica de dominagdo do mundo .. servia apenas para
liberar os particularismos de povos, tribos e nagdes’. O Império
contribuiu para a prépria destruicdo por causa da individuagdo 'que
criou, intensificou e trouxe a consciéncia® (Simmel 1971 [1908]: 275,
itdlicos meus). Enfatizo a tomada de consciéncia, a emergéncia da
diferenca a consciéncia, porque isso nos leva de volta as reivindicagdes
diacriticas de particularidade cultural por povos contemporaneos que
estdo ficando cada vez mais integrados e parecidos.

A Nova Cuiné volta a nos fornecer famosos exemplos: terra de
conhecidos ‘empréstimos culturais’ entre mais de 700 povos distintos que
'se auto-nomeavam enfaticamente’ (como diz Gewertz); e que sdo
capazes de se diferenciar uns dos outros a partir do mipela wan bilas,
os detalhes da aparéncia corporal - algo como um narcisismo de

2 Ver Ortner (1995) sobre 'thinning culture' em estudos de resisténcia.

Sahlins - Duas ou trés coisas que sei sobre cultura 26



diferencas marginais, como Freud disse dos Balcéds, outro caso que cabe
aqui (ver Gewertz 1983: 6; e também Errington & Gewertz 1996: 124n;
Lemonnier 1997). O estranho argumento com que concluo é que essas
reivindicagdes culturais sdo findices de coédigos estruturantes mais
basicos, ordens que em si passam despercebidas, mas fazem toda a
diferenca para povos perceptivelmente semelhantes. Vou evocar uma
pagina de Durkheim. Essas reificacdes de forcas estruturais, epitomes da
prépria ordem, sdo simbolos sagrados. Sdo sinais Vvisiveis de uma
presenca invisivel constitutiva. Sendo sagradas, ddo a um povo
engajamento e definicdo - ousarfamos dizer que lhe ddo um senso de
existéncia compartilhada e fronteiras bem definidas?

Durkheim dizia que deus ou o espirito totémico é o modo como os
homens representam para si mesmos o poder da sociedade que
constrange seu comportamento e garante suas satisfacdes, sem saberem
o que é ou de onde vem, da qual ndo tém efetiva experiéncia. ‘A acéo
social’, escreveu, 'segue caminhos demasiado tortuosos e obscuros, e
emprega mecanismos psiquicos que sdo complexos demais para que um
observador comum possa ver de onde vem. Enquanto a andlise cientifica
ndo ensinar isso a eles, as pessoas saberdo que sdo coagidas, mas ndo
por quem' (1947: 209). Era a variacdo sociolégica do argumento de
Hume a respeito de 'causa’ em geral, no sentido de que a necessidade
ndo é um dado da experiéncia. Tampouco é totalidade, evidentemente.
Mais ou menos no mesmo sentido, sabemos h& muito tempo - de
Herder a Boas e Lévi-Strauss - que os caminhos da estrutura sao
epistemolégicos. 'O olho que vé é o 6rgdo da tradicdo' (Benedict). 'Ver
depende de escutar, porque 'as pessoas ndao descobrem o mundo, ele
lhes é ensinado’ (Herder). Constitutiva da percepgdo, endémica na
gramdtica, atuante no habitus, a estrutura é a organizacdo de uma
experiéncia consciente que ndo é ela mesma conscientemente
experimentada. Dificil de imaginar. Apés décadas de brancos, o indio
pomo disse ao antropélogo Aginsky (1940: 44):

Seu povo é dificil de entender. Meu irm&o viveu com vocés por
vinte anos, e disse que estava acostumado com vocés; mas ele
continua sem entender porque vocés fazem o que fazem. Vocés
sdo todos iguais, de um certo modo. Nés somos iguais, de outro.
Qual é o problema de vocés?
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Impossivel de entender e no entanto suficientemente poderoso para
diferenciar povos, para uns afirmarem que estdo certos e os outros
errados, algo que de fato tem algo de sagrado.

Isso também estd no espirito totémico de Lévi-Strauss. Manuela
Carneiro da Cunha notou que os diacriticos culturais, construidos por
oposicdo, sdo analogos as espécies de um sistema totémico, de modo
que diferentes povos assumem posicoes diferenciadas em termos de
status e valores em ordenamentos culturais regionais (1995: 288). Num
raciocinio complementar, Friedman (no prelo) diz que as criticas
intelectualistas dos artificios da identidade deixam de compreender a
natureza, o alcance e o poder desses signos. Os diacriticos operam por
classificacao,

conectando uma matriz de identificacdes e experiéncias locais a
categorias de ordem superior, que passam a funcionar como
simbolo unificador. A légica da identidade territorial é segmentar.
Opera em termos de englobamento crescente e depende de uma
pratica de criar campos de seguranca. Expressa uma orientagdo

de vida, uma intencionalidade que ndo pode ser despachada por
bravatas intelectuais.

A funcdo classificatéria é evidente nos signos genéricos de etnicidade
que Barth (1969a) chamava de ‘orientacdes de valores bdasicos'. Por
exemplo, o 'viver no modo da terra' (bula vakavanua) dos fijianos,
definido por oposicdo ao 'viver no modo do dinheiro’ (bula vakailavo)
dos brancos, inclui por extensdo uma gama de prdticas: chefia,
parentesco, uma certa reciprocidade generalizada (kerekere), e até um
cristianismo wesleyano que sé os fijianos poderiam conhecer. Pois bem,
qualgquer uma dessas coisas, funcionando contextualmente como
diacritico étnico (o segundo tipo de Barth), indexa a classe como um
modo de existéncia total, por sinédoque ou como protétipo. O efeito
pode ser verdadeiramente totémico. Gewertz (1983: 108) cita um relato
dos Chambri da Nova Guiné sobre um tempo em que foram expulsos de
sua ilha e se instalaram temporariamente com um ‘povo do mato'. 'Nao
ficamos iguais aos da montanha’, disse o chambri. 'Eles sdo do mato e
nés somos da agua. Eles sdo casuares e nés somos crocodilos'’.
Mencionei a ainda pertinente e ainda brilhante interpretacdo de Barth
das diferenciagbes étnicas (1969a; 1969b). Ele ja diz quase tudo que
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comentei aqui. Inclusive que signos emblemdticos sdo uma condi¢do da
diferenciacdo étnico-cultural, visto que, devido as semelhangas entre
povos que interagem, essas distincdes ndo podem ser estabelecidas
quantitativa ou concretamente. E também que sinais diacriticos de
diferencas culturais podem inverter realidades aparentes, por serem
condicionados basicamente pelas semelhancas. E que o manejo da razao
cultural permite a interesses instrumentais, como os de elites nativas
aculturadas, adaptar e estender tradi¢cdes indigenas a novas situagdes. E
que os signos de distincao cultural representam modos de organizagao
mais do que os tracos em si, e que ao diferenciar povos por seus
modos de existir, os signos da cultura tracam fronteiras claras entre
eles.?

Uma palavra final sobre fronteiras. Ir6nico (mais uma vez) que os
antropélogos tenham se esforcado tanto ultimamente para negar a
existéncia de fronteiras culturais exatamente quando tantos povos estdo
sendo convocados a demarca-las. A construgdo consciente e conspicua
de fronteiras tem crescido pelo mundo em proporgcdo inversa as ideias
antropolégicas quanto a sua importancia. Pois bem, o fendbmeno é um
coroldrio da emergéncia de campos maiores de estruturagdo cultural, e

7

estrutura é algo a que a antropologia anda se opondo. A demarcagdo
local de povos é o complemento de um esquema segmentar em
expansdo, envolvendo as objetificacdes de entidades étnico-culturais em
ambitos regionais, nacionais e internacionais, que muitas vezes
aparecem, da perspectiva de cada grupo particular, como circulos
concéntricos de comunidade moral decrescente (p.e. Peltier 1998; T.
Turner 1991). O fato de coletividades como os 'Talai’, os 'Aborigines
Australianos’ ou o 'Japdo’ terem aparecido em tempos recentes através
de interagbes fundamentais com povos estrangeiros e forcas poderosas
parece depor contra eles, ainda que ontologicamente ndo parecam

menos auténticos do que (digamos) a invengdo da 'classe operéria’ por

22 Os Yaqui chamam a si mesmos Yoeme, um nome que, segundo Spicer, era desconhecido
pelos mexicanos que viviam ao lado deles e lutaram com eles por mais de 200 anos.
Spicer (1994: 34-5) escreveu: Para os Yaqui, a palavra [Yoeme] tinha um significado
profundo e encarnava seu orgulho de si mesmos e de sua antiga propriedade de terras
férteis cobicadas pelos mexicanos .. Um termo como esse demarca parte da fronteira entre
dois povos; um campo de significado comega para um dos povos e acaba, porque ndo faz
sentido para seus vizinhos. Para tracar fronteiras entre povos, é preciso descobrir os
simbolos e campos de significado para cada um deles.
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Marx e Engels. Claro esta que falamos aqui de fronteira no sentido de
determinagdo de comunidades culturais, ndo como barreiras ao fluxo de
pessoas, bens ou ideias. Individuos inclusive podem atravessa-las e
tornar-se outros. Dizem ainda os Chambri, ‘Ndo é bom .. gente do rio e
gente do mato viver junto. Eles sdo de um tipo, e nés somos de outro’
(Gewertz 1983: 31).

Note-se aqui, mais uma vez, a operacdo classificatéria. O trabalho de
estabelecimento de fronteiras de signos culturais é uma realizagdo, na
dimensdo social, de seu status légico como nomes de classe. Classes
sdo inclusivas e contrastivas, e portanto também exclusivas. Digamos que
por isso mesmo, a classificacdo é um julgamento moral: o que distingue
é bom e merece ser ressaltado. Muito gracas a isso as pessoas de fato
compartilham uma cultura e estdo comprometidas com ela. Compartilham
um modo de existéncia e tornam-se um tipo, ou um sub-tipo de ser.
Tornam-se um povo histérico: sujeito e agente da histéria, com uma
meméria compartilhada, nem que seja apenas porque seu destino é
coletivo. Entretanto, especialmente nos dias atuais, sua materialidade
como povo pode ser largamente imaterial, fundada em principios
ordernadores que, como sabemos desde Boas e também Durkheim,
normalmente ndo emergem a consciéncia. Dal o carater sagrado de seus
emblemas, cujo referente é uma presenca cultural ndo percebida, boa e
potente.

Fica aqui uma sugestdo de razbées melhores para viver e morrer com,
e por, certos povos do que o fato de estarem todos lendo os mesmos
jornais ao mesmo tempo. Outras leituras sdo possiveis, mas exigiriam
outra conferéncia. Por ora, apenas tentei dizer umas duas ou trés coisas
que sei sobre cultura, apostando em que se eu disser um montdo de
coisas, duas ou trés podem estar certas.
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