MANA 3(1):41-73, 1997

O “PESSIMISMO SENTIMENTAL”™
E A EXPERIENCIA ETNOGRAFICA:

POR QUE A CULTURA NAO E UM “OBJETO”
EM VIA DE EXTINCAO (PARTE I)

Marshall Sahlins

A “cultura” ndo tem a menor possibilidade de desaparecer enquanto
objeto principal da antropologia — tampouco, alias, enquanto preocupa-
¢éo fundamental de todas as ciéncias humanas. E claro que ela pode per-
der, e ja perdeu, parte das qualidades de substancia natural adquiridas
durante o longo periodo em que a antropologia andou fascinada pelo
positivismo. Mas a “cultura” ndo pode ser abandonada, sob pena de dei-
xarmos de compreender o fendmeno Unico que ela nomeia e distingue: a
organizacao da experiéncia e da acao humanas por meios simbolicos. As
pessoas, relacdes e coisas que povoam a existéncia humana manifestam-
se essencialmente como valores e significados — significados que n&o
podem ser determinados a partir de propriedades bioldgicas ou fisicas.
Como costumava dizer meu professor Leslie White, um macaco néo é
capaz de apreciar a diferenga entre agua benta e 4gua destilada — pois
nao ha diferenca, quimicamente falando. Nenhum outro animal, tampou-
co, organiza os fundamentos afetivos, as atracdes e repulsdes de suas
estratégias reprodutivas a partir de significados, sejam eles conceitos
socialmente contingentes de beleza ou no¢des historicamente variaveis
de moralidade sexual.

Essa ordenacdo (e desordenacao) do mundo em termos simbdlicos,
essa cultura é a capacidade singular da espécie humana. Propor que o
estudo da cultura seja banido das ciéncias humanas, sob o argumento —
por exemplo — de que esse conceito esta politicamente manchado por
um passado duvidoso, seria uma espécie de suicidio epistemoldgico. A
cultura em seu sentido antropoldgico foi capaz de transcender a nogcao
de refinamento intelectual (aquela “cultura” que tem como adjetivo “cul-
to”, e ndo “cultural”, e que ainda é uma acepg¢do comum do termo) da
qual descende; foi, igualmente, capaz de se afastar das idéias progressi-
vistas de “civilizacao” a que ja esteve tdo ligada (como em E.B. Tylor).
Por isso, podemos estar certos de que ela também ir4 sobreviver as atuais
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tentativas de deslegitimacgédo, que alegam supostas associagdes historicas
desse conceito com o racismo, o capitalismo ou o imperialismo (p. ex.,
Herbert 1991; Young 1995)1.

Morte a nobre cultura?

As ameagas contemporaneas ao nobre conceito de cultura incidem sobre-
tudo sobre sua acepcao plural e distributiva, que se refere as formas espe-
cificas da vida social humana, as classicas “culturas” de comunidades e
sociedades empiricamente dadas2. As criticas sao de dois tipos (embora
elas tendam a se confundir nos recentes esfor¢os desconstrutivistas). Ha
o problema mais imediato que acabamos de mencionar: as suspeitas
morais levantadas contra a nocdo de cultura por uma certa politica inter-
pretativa, normalmente apoiada em uma historiografia do tipo “pecado
original™. J4 a questdo de longo prazo, mais séria, diz respeito a conti-
nuidade e sistematicidade das culturas estudadas pela antropologia; o
atual panico pés-moderno sobre a coeréncia das ordens culturais é, creio,
apenas a manifestacdo mais recente do temas. Aqui, o paradigma do obje-
to-em-vias-de-extingdo é certamente relevante. Ele sempre foi relevante.
A antropologia é talvez a Unica disciplina fundada no principio da coruja
de Minerva: ela comecou como uma disciplina profissional justamente
quando seu objeto de estudo ja ia desaparecendo. Mesmo se nem todos
os assim chamados povos primitivos estavam fisicamente morrendo, suas
culturas ex6ticas estavam certamente se desintegrando (por “acultura-
¢a0”) sob o assédio da ordem capitalista mundial. Parecia que logo nada
mais restaria a contemplar sendo versoes locais da “civilizagcao” ociden-
tal. Nesse sentido, a antropologia originalmente partilhava com os senho-
res coloniais a mesma crenca na inexorabilidade do progresso, ainda que
eventualmente a lamentasse.

Mas consideremos, em primeiro lugar, as controvérsias morais e poli-
ticas que cercam atualmente o conceito antropoldgico de cultura. A “cul-
tura” esta sob suspeita porque marcaria diferengas de costume entre
povos e grupos, sobretudo quando, ao fazé-lo, visa populacdes subordi-
nadas dentro de regimes politicos opressivos. O que se ataca aqui € a cul-
tura como demarcacéo de diferencas — enquanto paralelamente se trava
uma implicita e quixotesca batalha contra algo em que ninguém real-
mente acredita: que as formas e normas culturais sdo prescritivas e ndo
concedem espaco algum a acéo intencional humana. Assim, para um
povo colonizado ou racialmente discriminado, uma referéncia a sua cul-
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tura — por exemplo, a “cultura nuer” ou a “cultura afro-americana” —
seria uma forma de marcar hegemonicamente sua serviddo. Dai as criti-
cas correntes ao conceito de cultura enquanto tropo ideolégico do colo-
nialismo: ela seria um modo intelectual de controle que teria como efeito
“encarcerar” os povos periféricos em seus espacos de sujei¢do, separan-
do-os permanentemente da metrépole ocidental progressista. Ou, falan-
do de modo mais geral, a idéia antropoldgica de cultura, por conspirar
para a estabilizacdo da diferenca, legitimaria as multiplas desigualdades
— inclusive o racismo — inerentes ao funcionamento do capitalismo oci-
dental.

O indiciamento da cultura por sua alegada cumplicidade em alguns
dos principais crimes da histéria moderna se apo6ia em certos arrazoados
teoricos duvidosos. A cultura é submetida a um duplo empobrecimento
conceitual: reduz-se-a a um proposito funcional particular — marcar a
diferenca — e constroi-se, a partir dai, uma rapida historia de suas ori-
gens impuras nas entranhas do colonialismo ou do capitalismo. Primeira-
mente, o conceito é interpretado como um instrumento de diferenciagéo
social. “A cultura”, escreve Lila Abu-Lughod, “é uma ferramenta essen-
cial para a fabricacao de alteridades.” A antropologia, conseqiientemen-
te, € uma empresa da mesma laia:

“Enguanto discurso profissional que utiliza a nogéo de cultura para justifi-
car, explicar e entender a diferencga cultural, a antropologia também ajuda a
construir, produzir e manter essa diferenca [...]. Nesse sentido, o conceito de
cultura opera de modo muito semelhante ao de seu predecessor — a raga”
(Abu-Lughod 1991:143).

De acordo com essa visdo de vanguarda, a cultura é um meio ideo-
l6gico de vitimizagdo. Como disciplina responsavel pela promocgéo do
conceito, a antropologia conspira para a criagdo de classes, racas, povos
colonizados ou qualquer outra distingdo semelhante que sirva a subordi-
nacgdo e a exploragdo. Observe-se que mesmo gente que, em geral, ndo
cré na existéncia de categorias culturais com limites definidos e com efi-
cacia pratica — car nous sommes tous des poststructuralistes! — esta
pronta a conceder tais poderes a propria nocdo de cultura, que assim se
mostra, para essas pessoas, um operador classificatério surpreendente-
mente eficaz4.

O sentido antropolégico da “cultura” se vé, assim, dissolvido no
banho acido do instrumentalismo. Essa reducéo funcional da cultura a
um diferenciamento [differencing] — mediante uma reducao de seu con-
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teldo a seus supostos efeitos, e de suas propriedades a suas pretensas
finalidades — termina por dissolver praticamente tudo que a antropolo-
gia busca saber, e que o trabalho de campo luta por descobrir, sobre as
culturas humanas enquanto formas de vida. Eis aqui mais uma daquelas
barganhas malditas que as explica¢fes funcionalistas fazem com a reali-
dade etnogréfica: o abandono de quase tudo que se sabe sobre um feno-
meno em troca da promessa de entendé-lo. Instituicdes sociais, modos de
producéao, valores dos objetos, categorizacdes da natureza e o resto — as
ontologias, epistemologias, mitologias, teologias, escatologias, sociolo-
gias, politicas e economias através das quais 0s povos organizam a si mes-
mos e aos objetos de sua existéncia —, tudo isso se vé reduzido a um mero
aparato pelo qual as sociedades ou grupos se distinguem uns dos outros.
E como a cultura, no fundo, é exatamente isso, entdo o “objeto mesmo”
da antropologia é simplesmente a “diferenca cultural”, como diz Robert
J.C. Young (1995:54). A tarefa da antropologia ndo seria nem mesmo,
note-se bem, a explicacdo da diversidade cultural, ou algum tipo de inda-
gacao sobre a natureza das diferencgas (e semelhancas), mas a demarca-
¢do da diferenca enquanto tal, enquanto um valor. No plano espistemo-
l6gico, o contraste como meio de conhecimento muda-se em conhecimen-
to como meio de contraste. O efeito disso € uma reducéo perversa da com-
paragédo cultural a distingdo discriminatérias.

Em segundo lugar, portanto, o corolario dessa reducao do conceito
de cultura a uma politica de discriminacao € a tentacao de derivar esse
conceito de tal politica, através de uma pseudo-histéria do tipo “pecado
original”. Com efeito, o pecado da cultura foi o orgulho, nada mais que o
orgulho ocidental. Expresséo da criacao sistematica da alteridade pelo
capitalismo, o (pre)conceito chamado de “cultura” — juntamente com
seu irmdo gémeo intelectual, a raca — foi gestado no interior das rela-
¢Oes de producao da Europa Ocidental do inicio da época moderna. Em
sua “génese e operacdo semantica”, a nocdo de cultura carrega “os
estigmas do capitalismo, repetindo e manifestando os conflitos estrutu-
rais do sistema de classes que a produziu” (Young 1995:53). Young
explica:

“A cultura nunca existe por si s6; ela participa de uma economia conflitiva
que manifesta a tensé@o entre semelhanca e diferenca [...]. A construcédo e
reconstrugdo constante das culturas e das diferencgas culturais é alimentada
por uma interminavel dissenséo interna, um desequilibrio inerente as eco-
nomias capitalistas que produzem essas diferengas culturais [...]. A cultura
sempre marcou as diferengas culturais como uma producao do outro; ela
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sempre foi comparativa, e o racismo sempre lhe foi consubstancial: os dois
estao inextricavelmente ligados, alimentando-se e gerando-se mutuamente.
A raca sempre foi culturalmente construida. A cultura sempre foi racialmen-
te construida” (Young 1995:53-54).

Como um estigma alternativo, aponta-se que a “cultura” seria fruto
do colonialismo, concebida com a finalidade igualmente condenéavel de
diferenciacdo e dominacgdo. Assim, afirma Nicholas Dirks:

“O conceito antropoldgico de cultura nunca poderia ter sido inventado se
ndo houvesse um teatro colonial que, ao mesmo tempo, tornasse necessario
um conhecimento das culturas (com o propésito de controle e dominagao) e
fornecesse povos colonizados especificamente administraveis pela nogéo de
cultura. Sem o colonialismo, a cultura ndo poderia ter sido ao mesmo tempo
(e com tanto éxito) organizada e organizadora, dada na natureza e regulada
pelo Estado. Nao apenas muito daquilo que chamamos “cultura” foi produ-
zido pelo encontro colonial, como o conceito mesmo de cultura foi em parte
inventado por causa desse encontro” (Dirks 1992:3)6.

Em suma, da-se a alegada func¢édo da “cultura” uma histdria conje-
tural. Interpretado como intengéo originaria, seu efeito discriminatorio se
torna sua causa historica. Esse é o terrorismo intelectual corrente.

E contudo, quando se desenvolveu na Alemanha do final do século
XVIII, o conceito especificamente antropoldgico de cultura estava ligado
a realmente “toda uma outra filosofia da histéria”. A nocgao de cultura
elaborada por Johann Gottfried von Herder antevia relagdes entre o
imperialismo e a antropologia bem diferentes daquelas sonhadas pela
atual critica:

“Nossas tecnologias estdo se multiplicando e se aprimorando: nossos euro-
peus nao encontram nada melhor para fazer que correr o mundo numa espé-
cie de frenesi filosofico. Recolhem materiais dos quatro cantos do planeta e
um dia encontrardo o que menos esperam: chaves para compreender a his-
toria dos aspectos mais importantes do mundo humano” (Herder 1969:218)".

A associacao original da idéia antropoldgica de cultura com a refle-
xdao sobre a diferenga se opunha, portanto, a missao colonizadora que
hoje se costuma atribuir ao conceito. Pois o fato € que, em si mesma, a
diferenca cultural nao tem nenhum valor. Tudo depende de quem a esta
tematizando, em relacdo a que situacao histérica mundial. Nas Gltimas
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duas décadas, varios povos do planeta tém contraposto conscientemente
sua “cultura” as forcas do imperialismo ocidental que os vém afligindo
héa tanto tempo. A cultura aparece aqui como a antitese de um projeto
colonialista de estabilizagdo, uma vez que os povos a utilizam n&o ape-
nas para marcar sua identidade, como para retomar o controle do préprio
destino. Foi assim que certos intelectuais burgueses alemaes, destituidos
de poder enquanto classe e de unido enquanto nagao, responderam aos
apostolos iluministas de uma “civilizagdo™ universal (sem esquecer a
ameaca anglo-francesa de dominacao industrial) — através da celebra-
¢do das Kulturen indigenas de sua nacéo:

“Os principes falam francés, e logo todos seguirdo seu exemplo; e entéo,
vejam, a bem-aventuranca raia no horizonte! A idade de ouro, quando todo
o mundo falara uma so lingua, uma linguagem universal! Um sé rebanho, e
um s6 pastor! Mas onde estdo vocés, culturas nacionais?” (Herder 1969:209).

Diferentemente da “civiliza¢éo”, que podia ser transferida aos outros
— mediante, por exemplo, os gestos benevolentes do imperialismo —, a
“cultura” é aquilo que caracterizava de modo singular um determinado
povo — ao contrario, por exemplo, das maneiras superficialmente afran-
cesadas da aristocracia prussiana. Ha variedades, ndo graus, de cultura.
Por caracterizar formas especificas de vida, o conceito de cultura é intrin-
secamente plural, em contraste com a no¢cdo de um progresso universal
da razdo que culminaria na “civilizagdo” européia ocidental. No final do
século XVIIl — como no final do século XX —, uma idéia antropoldgica
de cultura emergiu das aspira¢fes de autonomia de uma regiéo relativa-
mente subdesenvolvida em face das ambic¢des hegemonicas do imperia-
lismo da Europa Ocidental:

“As teorias da Kultur podem-se explicar em grande medida como uma mani-
festagdo do atraso politico, social e econdmico da Alemanha em comparacéo
com a Franca e a Inglaterra, ou como uma reagéo ideoldgica a essa situacédo
[...]. Essas teorias da Kultur [tanto russas como alem&es] sdo uma expressao
ideoldgica tipica — embora certamente ndo a Unica — da resposta das socie-
dades atrasadas as influéncias do Ocidente sobre sua cultura tradicional”
(Meyer 1952:404-405)8.

Portanto, se 0 que esta em questdo € a intenc¢do original, a “cultura”
era anticolonialista. Mas, como se contrapunha ao discurso totalizante do
I[luminismo, essa “cultura” tinha que significar bem mais que uma politi-
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ca das diferencas. Quando postos em relagfes posicionais com outros con-
ceitos, uma palavra, uma coisa — um signo — alcangcam uma existéncia
histérica duradoura como contetdo significativo, e nao apenas como fun-
¢do contingente. Ao tomar posi¢do contra a idéia dos philosophes de uma
natureza humana notavelmente utilitaria, universalmente perfectivel
atraveés da aplicacéo da reta razédo sobre percepgfes claras e distintas, a
“cultura” herderiana implicava perspectivas igualmente ambiciosas,
embora obviamente discrepantes da ideologia iluminista, sobre a condi-
¢do humana (Herder 1966; 1968; 1969; Berlin 1976; Barnard 1969). E mais
que isso: visto que as concepcgdes dos fildsofos iluministas eram inteira-
mente consistentes com a sensibilidade burguesa, a antropologia do con-
tra-lluminismo se desenvolveu como uma critica do individualismo radi-
cal — sobretudo como uma negacdo de sua universalidade. Contraria-
mente ao mito de origem hobbesiano, que efetivamente transportava o
capitalismo para um estado de natureza habitado por individuos auténo-
mos e egoistas, competindo incessantemente pelo poder, para Herder o
homem era e sempre seria um ser social. O ser humano “verdadeiramen-
te se constitui no interior da sociedade, e para a sociedade, sem a qual
ndo poderia ter adquirido seu ser, nem se tornado um homem” (Herder
1968). Assim, contra o numeroso partido dos philosophes que, seguindo
Locke e Hobbes, se dispunham a fazer dos prazeres e penas corporais a
base de todo conhecimento, toda industria e toda sociedade, Herder
entendia as necessidades das pessoas como determinadas e limitadas.
Essas necessidades eram limitadas do mesmo modo como eram organi-
zadas: pelas varias tradi¢bes ancestrais que se haviam desenvolvido em
ambientes particulares — tradi¢fes que supunham modos particulares
de estar na natureza e de percebé-la. O carater nacional incluia o carater
da economia. E também unificava a sociedade a partir de seu interior,
através dos lagos intimos de uma linguagem comum e da visdo de mun-
do distintiva que toda linguagem traz em si.

Os argumentos herderianos, assim, desafiavam todas as teorias con-
tratuais do Estado e da sociedade. Partindo da suposicao de que a guerra
e a anarquia decorreriam necessariamente do exercicio natural do auto-
interesse, as teorias do contrato nao podiam conceber a formacao da
sociedade sendo pela instituicdo do Estado. Mas, na antropologia herde-
riana, o Estado era uma imposigéo artificial e externa sobre um povo cuja
solidariedade social assentava em outros fundamentos. Tal antropologia
ndo tinha nenhuma necessidade de fundar a sociedade sobre a coercao,
assim como as pessoas nao careciam de uma nacéo unificada para saber
que eram alemas.

a7
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Contra os mitos burgueses, Herder coloca em evidéncia os mitos
populares. Transmitidas com a lingua materna e no seio da familia, as
tradicdes ancestrais herdadas davam a cada povo seu mundo possivel de
felicidade e de realidade. Em nome das diversas idéias de cada povo
acerca do existente, o contra-lluminismo contestou a mistura de raciona-
lidade universal e de epistemologia sensualista dos philosophes. As pes-
soas organizam sua experiéncia segundo suas tradicfes, suas visdes de
mundo, as quais carregam consigo também a moralidade e as emoc¢des
inerentes ao seu préprio processo de transmissdo. As pessoas nao desco-
brem simplesmente o mundo: ele Ihes € ensinado. Evocar a possibilida-
de de um raciocinio correto acerca das propriedades objetivas das coisas
— coisas, ademais, que seriam imediatamente cognosciveis pelas per-
cepcoes dos sentidos — seria algo totalmente fora de questdo para uma
antropologia sensivel a organizacgéo cultural do conhecimento. O ver tam-
bém depende do ouvir, e, na sociologia do pensamento — o que Herder
uma vez chamou de “o0 modo de pensamento baseado na familia ou no
parentesco” (1969:163-164) —, a raz&o se entrelagca com o sentimento e
esta presa a imaginacgdo. Assim, “o pastor contempla a natureza com
outros olhos que os do pescador” (Herder 1969:300). Para Locke ao menos
um deles, o pastor ou o pescador, teria fatalmente que estar errado. Mas,
justamente, o que era um erro para os filésofos empiristas era cultura para
Herder.

E por uma boa razdo que isso nos lembra o dictum boasiano de que
o olho é o 6rgédo da tradicao. A boa razdo é que esses principios do con-
tra-lluminismo germanico acabaram por informar a acepc¢ao principal do
conceito de cultura na antropologia norte-americana. Vindo de Hamann
e Herder, e passando por gente como Humboldt, Dilthey, Ritter, Ratzel e
Bastian, tais principios reaparecem no inicio dos anos 20, agora com um
toque de Kant e uma pitada de Nietzsche, nos trabalhos de Boas, Lowie,
Kroeber e seus colegas americanos (Bunzl 1996). Embora polemizando
com o grupo de Boas, Leslie White (1949) introduziu as consideracodes
sobre a ordem simbdélica que tornaram finalmente completa a idéia de
“cultura” daquele grupo — o que consolidou a acep¢éo que o termo pas-
sou a ter, de modo geral, na antropologia norte-americana®.

Deve-se dizer que nem todos os antropologos tém a mesma opinido
sobre a cultura. E preciso dizé-lo explicitamente, porque os criticos
modernos (e p6s-modernos), freqiientemente, ndo o percebem, quando
fazem objec¢des ao sentido essencialista e totalizante do conceito antro-
poloégico de cultura, alegando que nenhuma cultura é assim. Na verda-
de, as antropologias ocidentais tém diferido acerca desse conceito ao lon-
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go de todo o século XX, ou mesmo desde a criacgao institucional de nosso
campo de saber. A antropologia britanica, a exce¢do de Malinowski (que
afinal era polonés), jamais conseguiu fazer da cultura um objeto cientifi-
Co, porgue nunca conseguiu se livrar do sentido sagrado de “alta cultu-
ra” que lhe fora conferido por Matthew Arnold. A ordem social enquanto
tal, ndo a cultura, era o tema da versao britanica da disciplina, a qual se
viu designada conseqientemente de “antropologia social” e definida
academicamente como uma sociologia dos povos primitivos. Segundo a
perspectiva classica de Radcliffe-Brown, a “cultura” ou o “costume” era
uma consideracédo secundaria, simples meio ideolégico, e historicamente
contingente, de manutencéo do sistema social. Apenas este ultimo, note-
se bem, era sistemético. Na Franc¢a, analogamente, a antropologia (a
escola durkheimiana) estava ligada a sociologia. SO recentemente a
antropologia francesa veio a aceitar algo semelhante ao conceito norte-
americano de cultura. Ao contrario da Gra-Bretanha, que podia ao menos
admitir uma sinonimia parcial entre “cultura” e “civilizacao” (Tylor), a
Franga continuou profundamente alérgica ao conceito de cultura até bem
depois da Primeira Guerra Mundial. Como ja se observou varias vezes,
0s contrastes e oposi¢cdes entre Franca e Alemanha, durante o inicio do
século XX, continuaram se exprimindo pela antitese civilisation/Kultur
formulada pelo contra-lluminismo (Elias 1978; Curtius 1929; Massis
1937). Nao é descabido dizer que a antropologia francesa so foi levar a
sério a cultura depois da Segunda Guerra — quando Lévi-Strauss foi o
mediador da conexao com o0s conceitos teuto-americanos.

E mesmo assim, nas Gltimas décadas deste século, justamente quan-
do parecia ter se tornado dominante, o sentido norte-americano de cultu-
ra (e de culturas) comecou a se desfazer. Nao vou repetir aqui toda a lita-
nia usual de queixas contra a “cultura” que atualmente se ouve no @mbito
da antropologia e também, cada vez mais, em certos setores das humani-
dades — setores que, curiosamente, ndo hesitam em se autodenominar
“estudos culturais”. Essas queixas quase sempre se fazem acompanhar
de alguma das formas acima mencionadas de repudio ao conceito de cul-
tura enquanto instrumento de dominagdo. O que ha de distintivo nesses
reproches, porém, é seu conteddo epistemologico, que incide principal-
mente sobre os discursos antropolégicos tradicionais acerca da estrutura
e da ordem. Eles criticam a tendéncia da disciplina a supervalorizar a
ordem — a perceber a cultura como objetivada, reificada, superorganica,
essencializada, estereotipada, primordial, homogénea, logica, coesa,
fechada, excessivamente determinista e sisteméatica. Muitas dessas criti-
cas vVém na verdade acompanhando o conceito de cultura ha bastante

49



50

O “PESSIMISMO SENTIMENTAL” E A EXPERIENCIA ETNOGRAFICA

tempo. Sé que antes elas eram formuladas no vocabuléario anédino das
ciéncias sociais (comportamento ideal versus real, norma versus pratica,
sistema versus acgédo intencional etc.), e ndo na roupagem politico-moral
gue assumem na consciéncia contemporédnea — roupagem que, mais uma
vez, funcionaliza os problemas originais. N&o obstante, uma vez que o
desencanto moderno (e pdés-moderno) é expressao de uma perda de obje-
to, as atuais ansiedades acerca da cultura podem ser vistas como versdes
conjunturais de uma crise epistemolégica perene, que diz respeito a
(im)possibilidade de qualquer antropologia. Elas ndo passam de novas
versdes da nostalgia antropoldgica do “primitivo evanescente™ [the vanis-
hing primitive]. O mundo nao-ocidental, observa com perspicacia James
Clifford, “esta sempre a desaparecer e a se modernizar — como na ale-
goria benjaminiana da modernidade, o mundo tribal é concebido como
uma ruina” (1988:202).

A etnografia profissional, desde sua origem — quer se a localize nas
entrevistas de Lewis Henry Morgan com os Iroqueses ou nos veraneios
de Boas e seus alunos em reservas indigenas —, tem sido uma “arqueo-
logia do vivente” (na férmula de Lévi-Strauss), um esfor¢co de salvamen-
to, obcecado ndo somente pelo declinio da cultura indigena, mas pela
perda até mesmo de suas memorias. Ou ainda, se considerarmos a pes-
quisa de Malinowski como a origem da etnografia moderna, nossa ansie-
dade contemporanea constatara, para sua moderacao, que a monografia
classica sobre os Trobriandeses se inicia com as seguintes palavras:

“A etnologia se encontra hoje em uma situagdo tristemente ridicula, para
ndo dizer tragica: no exato momento em que comeca a colocar em ordem
sua oficina, a forjar os instrumentos adequados, a se aprontar para a realiza-
¢do da tarefa que Ihe cabe, seu objeto de estudo se dissolve com uma rapi-
dez irremediavel. Justamente agora, quando os métodos e objetivos da etno-
logia cientifica fundada no trabalho de campo comecam a tomar forma,
quando homens [sic] perfeitamente preparados para o trabalho comecam a
viajar as terras selvagens e a estudar seus habitantes, estes vdo-se extin-
guindo diante de seus olhos” (Malinowski 1922:xv).

Objetos findos? Sim, a historia também estuda esse tipo de coisa.
Mas quantas disciplinas académicas (além da fisica de altas energias)
propuseram-se desde sua origem a estudar objetos em desapari¢do? Hoje,
entretanto, € como se o0 quase-objeto da antropologia houvesse desmoro-
nado inteiramente, vitima do sistema mundial capitalista. Pastiches de
costumes locais e fluxos transnacionais, sem qualquer ordem ou estrutu-
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ra préprias, as assim chamadas culturas sao hoje, como pede a moda, des-
prezadas como ilusdes poés-modernosamente pdstumas. E a nostalgia an-
tropolégica, refletindo o curso do imperialismo, descamba em um “pes-
simismo sentimental”, como o chama Stephen Greenblatt (1991:152): a
vida dos outros povos do planeta desmoronando em visdes globais da
hegemonia ocidental.

A teoria do desalento [despondency theory] foi o precursor ideolégi-
co da teoria da dependéncia. Nos anos 50 e 60, pairava uma certeza lugu-
bre de que os séculos de imperialismo ocidental, o longo desenvolvimen-
to do subdesenvolvimento, haviam devastado as institui¢cfes, valores e
consciéncia cultural dos povos (ex-)aborigines em todo o mundo. As teo-
rias da modernizacao tinham os mesmos pressupostos. Na verdade, acre-
ditava-se que a modernizacao levaria o processo de deculturagédo a uma
solucdo final, visto que os costumes tradicionais eram considerados como
um obstaculo ao “desenvolvimento”. Eis um bom exemplo dessa teoria
do desalento, extraido por Paul Stoller de um texto de 1963 sobre a histé-
ria colonial francesa:

“[As pessoas] tiveram seu antigo modo de vida fraturado pelo choque do
contato europeu: a velha ordem da sociedade tribal, com sua coeséo basea-
da na regra indiscutivel do costume, foi forcada a recuar para o segundo pla-
no; e o nativo, desracializado [sic] pela demolicao de tudo aquilo que antes
0 guiava, vaga desiludido e desanimado, ora sem nenhuma esperanca, ora
tomado da alegria insana do iconoclasta que se associa as forgas do exterior
na tarefa de virar sua propria vida de cabeca para baixo [...]. O futuro é incer-
to porque o nativo, aqui um cidadéo francés e la um mero ‘sudito’, ndo sabe
onde se encaixar. Sem divisar um lugar para si mesmo nem esperanca para
seus filhos, ele vaga num desalento temerério ou entédo se entrega a uma
indiferenca leviana” (Roberts apud Stoller 1995:73-74).

Além de alguns exageros, notadamente quanto a superioridade e ao
poder europeus, diz Stoller, esse quadro do desalento africano é discuti-
vel porque ndo consegue dar conta dos varios tipos de “resisténcia cultu-
ral” (sobre a qual falaremos logo adiante). De maneira analoga, o ceticis-
mo de Greenblatt em sua caracterizacdo do “pessimismo sentimental”
sugere que o fim da cultura indigena, que ja foi visto como uma necessi-
dade moral em mais de um sentido, tem sido, pelo menos em alguns
casos, desmentido por acontecimentos e vozes subalternas. Até bem
recentemente, o complemento antropoldgico usual a teoria do desalento
era uma séria preocupagdo com a destruicdo do Outro, provavelmente na
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esperanca de que algum bem poderia advir do esfor¢co de documentagéo
do canibalismo cultural praticado pelo capitalismo mundial. O problema
€ que, ao negar qualquer autonomia cultural ou intencionalidade histori-
ca a alteridade indigena, as antropologias do sistema mundial se torna-
ram muito semelhantes ao colonialismo que elas, justificadamente, con-
denavam. Nossas teorias académicas pareciam perfazer, no registro da
superestrutura, o mesmo tipo de dominacao que o Ocidente ha muito
impusera no plano da pratica econdmica e politica. Ao supor que as for-
mas e os fins culturais das sociedades indigenas modernas haviam sido
construidos exclusivamente pelo imperialismo — ou entdo como sua
negacdo —, os criticos da hegemonia ocidental estavam criando uma
antropologia dos povos neo-a-histdricos.

Portanto, devemos prestar alguma atencéo aos hesitantes relatos
etnograficos sobre povos indigenas que se recusavam tanto a desapare-
cer quanto a se tornar como nos. Pois acontece que essas sociedades néo
estavam simplesmente desaparecendo ha um século atras, no inicio da
antropologia: elas ainda estéo desaparecendo — e estardo sempre desa-
parecendo. O pequeno ritual de iniciagdo a que submetemos os estudan-
tes do primeiro ano de pés-graduacao em antropologia, exortando-os a
viajar e estudar as sociedades exoticas enquanto elas ainda estéo 14, repe-
te-se anualmente ha gerag6es. Pois ao menos aqueles povos que sobrevi-
veram fisicamente ao assédio colonialista ndo estéo fugindo a responsa-
bilidade de elaborar culturalmente tudo o que lhes foi infligido. Eles vém
tentando incorporar o sistema mundial a uma ordem ainda mais abran-
gente: seu proprio sistema de mundo.

Cito aqui Bruno Latour (para falar a verdade, o motivo é, em parte,
auto-reflexivo, ja que deriva dos generosos comentarios de Latour a uma
versdo anterior deste trabalho):

“As culturas supostamente em desaparecimento estdo, ao contrario, muito
presentes, ativas, vibrantes, inventivas, proliferando em todas as diregdes,
reinventando seu passado, subvertendo seu préprio exotismo, transforman-
do a antropologia tao repudiada pela critica p6s-moderna em algo favoravel
a elas, ‘reantropologizando’, se me permitem o termo, regides inteiras da
Terra que se pensava fadadas a homogeneidade monétona de um mercado
global e de um capitalismo desterritorializado [...]. Essas culturas, tomadas
de um novo impeto, sdo fortes demais para que nos demoremos sobre nos-
sas infamias passadas ou nosso atual desalento. O que se carece € de uma
antropologia disposta a assumir seu formidavel patriménio e a levar adiante
suas muitas e valiosas intui¢cdes” (Latour 1996:5).
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Viva a cultura indigena

A tarefa da antropologia agora é a indigenizacdo da modernidade. Nao
estou afirmando que a experiéncia etnografica seja o Unico responsavel
pelo declinio do pessimismo sentimental. O problema dificilmente se
resolve por pura inducéo, e certamente algum movimento dialético ou
pendular das ciéncias sociais também estara envolvido nisso. E a perene
relevancia do contexto moral e politico se manifesta ainda através de
outra ressalva indispensavel: estamos falando apenas dos sobreviventes.
Os sobreviventes constituem uma pequena minoria daquelas ordens
socioculturais existentes, digamos, no século XV. O que se segue, por-
tanto, ndo deve ser tomado como um otimismo sentimental, que ignora-
ria a agonia de povos inteiros, causada pela doenca, violéncia, escravi-
déo, expulséo do territorio tradicional e outras misérias que a “civiliza-
¢ao” ocidental disseminou pelo planeta. Trata-se aqui, ao contrario, de
uma reflex&o sobre a complexidade desses sofrimentos, sobretudo no caso
daquelas sociedades que souberam extrair, de uma sorte madrasta, suas
presentes condi¢cBes de existéncia.

A catastrofe foi tdo esmagadora que, até o final dos anos 70 ou inicio
dos 80, quase nao se atentava teoricamente para 0s movimentos em sen-
tido inverso, para aquilo que Richard Salisbury definia entdo como
“intensificacdo cultural” [cultural enhancement]. Em 1981, Salisbury
organizou um simpoésio sobre “Abundancia e Sobrevivéncia Cultural™,
no encontro anual da American Ethnological Society. Publicado pouco
depois (Salisbury e Tooker 1984), o simpdsio contou com uma introducéo
de Salisbury que abordava os principais temas retomados aqui.

O que chamou particularmente a atencao de Salisbury, a partir de
trabalhos sobre os Cree de James Bay e os Siane da Nova Guiné, foi o
aparentemente paradoxal enriquecimento da cultura tradicional que
algumas vezes acompanha a integracdo das sociedades indigenas a eco-
nomia global. Tal como descrita por Salisbury, essa “intensificacdo cultu-
ral” é um projeto seletivo e orientado de desenvolvimento integral, que
reflete no¢des tradicionais da “boa vida™, associado a uma promogao ex-
plicita da “cultura” indigena — ainda que materialmente fundada em
uma articulacdo com o mercado e por isso, em Ultima anélise, ameacada
por uma condigdo de dependéncia (Salisbury 1984). Além da nagéo Cree,
0s pesquisadores presentes ao simpésio fazem observag8es similares
sobre as na¢fes Huron, Tsimshian e Osage, assim como sobre os povos
das terras altas do Yemen (Scott 1984; Trigger 1984; Grumet 1984;
Thompson, Vehik e Swan 1984; Varisco e Adra 1984). Assim, o petréleo
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né&o poluiu os Osage: “A identidade tribal osage permanece notavelmen-
te forte em 1981, e nossa tese é que a principal causa disso € a riqueza
material do grupo” (Thompson, Vehik e Swan 1984:49). Robert Grumet
relata o “espetacular florescimento cultural” dos Tsimshian litoraneos no
final do século XVIII, que se seguiu a “introducdo macica” de bens de
origem européia. E interessante observar que, em um estudo analogo
publicado aproximadamente na mesma época, Chris Gregory emprega o
mesmo termo, “florescimento”, para descrever o modo como certos povos
da Nova Guiné usam sua participagcao na moderna “economia da merca-
doria” para expandir sua “economia do dom” tradicional (Gregory 1982).

Mas pensando bem, o fenébmeno é mundial, e em alguns lugares vem
ocorrendo ha séculos. Certos casos de “florescimento” ou “intensificacao
cultural” poés-contato se tornaram clichés antropolégicos, como as Gran-
des Planicies americanas durante a era do cavalo e da arma de fogo, o
potlatch da Costa Noroeste, as confederagcdes dos Huron e dos Iroqueses,
ou os reinos fundados pelos conquistadores do Havai, Taiti, Tonga e Fiji.

Numerosos estudos etnograficos de safra mais recente descrevem a
utilizac@o das mercadorias e das relacdes estrangeiras no desenvolvimen-
to das culturas indigenas. O livro Tribal Cohesion in a Money Economy,
de William Watson (1958), € um exemplo bem conhecido. A “tribo” em
questdo era a dos Mambwe, da entdo Rodésia do Norte. Watson mostrou
que o “industrialismo”, ao conferir eficazmente novos valores e funcgdes
as relacdes politicas e territoriais mambwe, terminou por dotar as formas
tradicionais de chefia e de apropriacdo da terra de uma relevancia inédi-
ta. “Os efeitos do industrialismo e do trabalho assalariado™, disse Wat-
son, “sugerem que, no processo de mudanca social, uma sociedade ten-
dera sempre a se ajustar as novas condic¢fes através das instituicdes
sociais ja existentes. Essas institui¢cdes sobreviverdo, mas com novos valo-
res, dentro de um novo sistema social” (Watson 1958:228).

N&o obstante, devido a uma certa heteronomia, que inclui a presen-
¢a ativa de forcas globais irresistiveis, a variedade dessas respostas locais
muito freqiientemente se vé dissolvida pelo pessimismo sentimental em
uma aculturacdo universal. Em um artigo recente que parece fazer gran-
de sucesso, Gupta e Ferguson registram sua preocupacao com a atual
tendéncia a desinflar a “Grande Narrativa” sobre a dominacao capitalis-
ta do mundo “pela celebragdo da inventividade daqueles ‘consumidores’
da industria cultural (sobretudo na periferia) que, a partir dos produtos
que lhes sdo impostos pelo mercado, saem-se com algo bem diferente, as
vezes de um modo que induz a resisténcia mais do que a conformidade™
(Gupta e Ferguson 1992:19). Nas paginas que se seguem, havera certa-
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mente varios bons exemplos daquilo que desagrada a Gupta e Ferguson.
O que os desagrada € basicamente uma valorizacédo etnografica do modo
como 0s povos organizam culturalmente sua experiéncia do Sistema
Mundial, uma vez que isso acabaria sendo uma mistificagéo dos verda-
deiros poderes em jogo: isso seria “uma maneira de p6r de lado a ‘gran-
de narrativa’ do capitalismo (especialmente a narrativa ‘totalizante’ do
capitalismo tardio) e, assim, de se esquivar das poderosas questfes asso-
ciadas & hegemonia global do Ocidente” (Gupta e Ferguson 1992:19).

Pode-se dizer ao menos, a favor dessa critica, que ela devolve o 6nus
do “discurso totalizante” a seu lugar natural — refiro-me ao constrange-
dor temor reverencial que os antropologos notoriamente manifestam
diante dos poderes culturais do Bicho-Papéo capitalista. Em um curioso
paradoxo pos-modernista, a Grande Narrativa do Sistema Mundial se tor-
na o ultimo refugio da no¢ao de cultura enquanto ordem monolégica e
determinista. Os povos indigenas que parecem contesta-la estariam na
realidade se iludindo a si mesmos, ao passo que 0s antropélogos que déo
crédito a autenticidade cultural da aparente resisténcia fariam desse
engano uma enganacdo: na melhor das hipoteses, estariam se furtando a
encarar a questdo da dominacao ocidental global; na pior, estariam pro-
movendo tal dominacgéo.

Mas os antropélogos que criticam a hegemonia do Sistema Mundial
ndo sédo os Unicos descobridores da “resisténcia cultural” indigena. Espe-
rancas em algo desse género estdo entre as exigéncias morais e politicas
da prépria teoria da dependéncia, sendo parte do mesmo impulso inter-
pretativo. Assim, a Grande Narrativa da dominacédo ocidental raramente
atinge seu desfecho totalizante, uma vez que aqueles que a relatam tam-
bém sao capazes de subverté-la invocando discursos sobre a liberdade
cultural. Alternando visdes de aculturagdo e esperancas de redencao, a
antropologia da hegemonia parece nao saber bem o que pensar. Assim,
diferencas culturais que a forca do Sistema Mundial expulsou pela porta
da frente retornam, sorrateiramente, pela porta dos fundos, na forma de
uma “contracultura indigena”, um “espirito de rebelido”, ou algum retor-
no do oprimido do mesmo tipo. Um dos combates politicos mais interes-
santes que se vém travando no Terceiro Mundo, como veremos, € a ten-
tativa, por parte tanto da esquerda como da direita, de capturar os movi-
mentos culturais indigenas em nome de principios abstratos como a luta
de classes, o antiimperialismo, a integridade nacional ou coisa do géne-
ro. A isso também os povos tém resistido.

A dependéncia € mesmo péssima, mas nem sempre € o fim da histo-
ria. No seio de algumas das mais infernais situacdes dos ultimos séculos,
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0s cientistas sociais tém se deparado com projetos inddomitos de recons-
trucao coletiva. Quem pode ter sido mais dependente que 0s escravos
africanos na América, ou que a classe operaria inglesa no inicio da Revo-
lucdo Industrial? E, entretanto, poucos negariam que esses grupos cons-
truiram suas préprias contraculturas, para além e por vezes no interior
mesmo dos contextos diretos de sua serviddo (cf. Mintz e Price 1976;
Thompson 1966). As minas de ouro da Africa do Sul, onde trabalham mi-
grantes de diversos povos Bantu, foram comparadas aos manicoémios des-
critos por Erving Goffman: instituicdes totais de alienagéo e controle, regi-
mes panopticos que regulavam ao mesmo tempo “a existéncia produtiva
e pessoal” dos mineradores (Moodie 1980; 1991:40; 1994; Alverson 1978).
No entanto, os operarios Tswana estudados por Hoyt Alverson nao se con-
formam a “tese das cicatrizes do cativeiro”, a idéia de que a degradacao
“inerente ao colonialismo moderno coloniza a mente dos que habitam
seus ultimos escaldes, produzindo experiéncias psiquicas profundas e
duradouras” (Alverson 1978:271-272). Os trabalhadores Tswana néo se
tornam funcdes vivas de sua dependéncia material, porque englobam a
dependéncia por seus proprios valores e projetos, derivados de seu ser
social enquanto Tswana.

Em alguns estudos complementares sobre os trabalhadores das
minas sul-africanas, Dunbar Moodie enfatiza os componentes sociais ori-
ginais daquilo que ele chama de “culturas de migrantes”. Véarias irman-
dades e associagdes, inumeros “esquemas” econdémicos e “bicos” proli-
feravam em seus acampamentos. Tudo podia se arranjar com 0s recursos
e relagdes dos proprios mineiros: alimentos, remédios, bebidas e parcei-
ros sexuais; curas, oraculos ou consertos de bicicletas; encontros religio-
sos e servicos funerarios. E, quando havia um tempo, podiam-se sempre
armar jogadas politicas junto aos companheiros de tribo, com os olhos na
regido de origem. Pois a mina era apenas uma estagao intermediaria, um
recurso na caminhada em direcao a obtencao de status dentro da tribo,
através do casamento, da independéncia doméstica e do acesso a condi-
¢do de homem adulto. Praticando assim os valores e as identidades de
sua terra natal, os mineiros foram combatendo a proletariza¢do durante
vérias gerag0fes. “Mesmo as culturas de resisténcia”, observou Moodie,
“talvez sobretudo as culturas de resisténcia, ndo estao desligadas de suas
raizes sociais e econémicas” (Moodie 1991:40).

Em contraposicéo a certas formulacdes bem conhecidas da teoria do
desalento, Alverson apresentou argumentos em favor de uma conscién-
cia tswana distintiva e criativa. Mesmo tendo, por vontade prépria, e
durante longos periodos, mergulhado “no mais fundo do coragédo das tre-
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vas do homem branco”, dizia ele, os Tswana nao se curvaram a sua pro-
pria pobreza ou despossessdo. Mesmo sofrendo a alienacao de seu traba-
Iho, eles mantiveram um sentido inalienado de sua propria atividade —
construindo seu préprio ser com meios significativos que lhes pertenciam.
Essa concluséo se opunha polemicamente a de Peter Berger, para quem
a marcha da modernizacéo iria necessariamente transformar a compreen-
sao indigena do mundo pela imposicao das “formas especificas de racio-
nalidade associadas a ciéncia, tecnologia e economia modernas”. Alver-
son ndo concordaria com a visdo misantrépica de que todos os outros
povos do mundo estdo destinados a se tornar seres utilitaristas, racionais
e felizes como nGs0. Como as imposi¢des do imperialismo ndo sdo de fato
capazes de constituir uma existéncia humana, e como a consciéncia e a
capacidade dos povos vitimados de forjar significados permanece intac-
ta, o industrialismo colonial ndo consegue forca-los a “internalizar” seus
préprios pressupostos sobre a natureza humana. Alverson continua:

“Embora [0 industrialismo colonial] altere efetivamente as identidades, os
atores — os Tswana, no caso — desempenham um papel criativo e indepen-
dente na elaboracéo dessas identidades alteradas. Os Tswana néo se torna-
ram autdmatos industriais. A sintese resultante da incorporagéo de elemen-
tos da modernidade em sua auto-identidade é uma criacédo nova. A transfor-
macao da identidade é resultado tanto do sentido que os Tswana atribuem a
suas condi¢cBes materiais alteradas como do sentido que as instituic6es do
industrialismo cultural procuram lhes impor” (Alverson 1978:279-280, énfa-
ses no original)!l,

Ao invés da Grande Narrativa da dominacgao ocidental, portanto, um
outro modo de lidar com a constata¢do antropolégica usual de que os
outros povos ndo sdo tdo facilmente deculturados seria reconhecer o
desenvolvimento simultaneo de uma integracéo global e de uma diferen-
ciacédo local (Bright e Geyer 1987). As semelhancas culturais da globali-
zagdo se relacionam dialeticamente com as exigéncias opostas de indige-
nizagdo. Como observou Lévi-Strauss, “podemos facilmente conceber
um tempo em que havera somente uma cultura e uma civilizagéo sobre a
terra”. Mas, pessoalmente, ele ndo acredita nessa possibilidade, “pois
existem sempre tendéncias operando em dire¢8es contrarias — por um
lado, em direcdo a homogeneizacao e, por outro, em dire¢édo a novas dis-
tingdes” (Lévi-Strauss 1978:20). Justamente por participarem de um pro-
cesso global de aculturacao, os povos “locais” continuam a se distinguir
entre si pelos modos especificos como o fazem. “A rapidez com que as
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forcas procedentes das diversas metrépoles incidem sobre novas socieda-
des”, observa Arjun Appadurai, “marca igualmente a indigenizacao, des-
sa ou daquela maneira, de tais forcas. Isso se aplica tanto a estilos musi-
cais ou arquitetdnicos como a ciéncia e ao terrorismo, aos espetaculos
artisticos como as constituic6es” (1991:5). Vé-se, assim, que a homoge-
neidade e a heterogeneidade ndo sdo mutuamente exclusivas, elas nédo
disputam um jogo histérico de soma zero. “A fragmentacéo étnica e cul-
tural e a homogeneizacdo modernista ndo sdo dois argumentos, duas
vis@es opostas daquilo que esta acontecendo hoje no mundo, mas sim
duas tendéncias constitutivas da realidade global” (Friedman 1990:311).
Integracéo e diferenciacdo sdo co-evolucionarias.

Assim, dentro do ecimeno global, existem muitas formas novas de
vida, como nos ensinaram Hannerz e outros: formas sincréticas, translo-
cais, multiculturais e neotradicionais, em grande parte desconhecidas de
uma antropologia demasiadamente tradicional. Do mesmo modo, as téc-
nicas para se compreender as culturas classicamente estudadas pela
antropologia n&o possuem uma relevancia eterna. A luz das transforma-
¢Oes histdricas globais, a critica pos-modernista da etnografia tem uma
certa pertinéncia. Mas seu corolario ndo é o fim da “cultura”, e sim que a
“cultura” assumiu uma variedade de novas configuragoes, e que nela ago-
ra cabe uma porg¢éo de coisas que escapam ao nosso sempre demasiado
lento entendimento. Em lugar de celebrar (ou lamentar) a morte da “cul-
tura”, portanto, a antropologia deveria aproveitar a oportunidade para se
renovar, descobrindo padrfes inéditos de cultura humana. A histéria dos
ultimos trés ou quatro séculos, em que se formaram outros modos de vida
humanos — toda uma outra diversidade cultural —, abre-nos uma pers-
pectiva quase equivalente a descoberta de vida em outro planeta.

O restante do presente artigo gira em torno dessa descoberta etno-
gréfica, tal como foi vivida por trés excelentes antropélogos: Rena Leder-
man, Epeli Hau’ofa e Terry Turner. Em um primeiro momento, o trabalho
trata do tipo de reducédo ou epoché fenomenoldgica pela qual cada um
deles passou, até emergirem de suas respectivas experiéncias de campo
com novas idéias sobre a natureza e a viabilidade das culturas tradicio-
nais que foram estudar. Cada um deles se deparou com uma certa indi-
genizacao da modernidade que ndo havia sido antecipada pela antropo-
logia tradicional, voltada para o estudo de mdnadas culturais, ou anun-
ciada nas sombrias predi¢des de perdi¢do que acompanham o Sistema
Mundial. Em um segundo momento, portanto, tento fazer uma generali-
zacdo acerca das espécies de transformacdo moderna e pés-moderna
encontradas por esses etnografos, acerca dos tipos de processo cultural
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de que eles foram testemunhas: aquilo que chamarei de “developman”
no caso de Lederman, de “cultura translocal’”” (ou “sociedade transcultu-
ral”) no caso de Hau’ofa, e de “culturalismo” no caso de Turner?2,

Rena Lederman sobre os Mendi: developman

O fendmeno que Rena Lederman constatou entre os Mendi nos anos 80
estava entdo, na verdade, ocorrendo em toda a extenséo das terras altas
da Nova Guiné. Havia mais “grandes homens” [big men] do que houve-
ra antes do regime colonial australiano, e eles tinham mais poder agora.
As grandes trocas interclanicas de porcos ainda eram institui¢des cen-
trais, embora as transa¢des em conchas, que as acompanhavam, se tives-
se acrescentado o papel moeda; as trocas de porcos podiam, igualmente,
ser complementadas por dadivas como caminhdes. Utilizando-se desses
novos meios, os Enga, em meados dos anos 70, tinham promovido uma
retomada espetacular de suas cerimodnias, apés um aparente declinio
(Lacey 1985). Nao muito longe dos Mendi, nas terras altas meridionais,
Michael Nihill descreveu um processo semelhante de “desenvolvimen-
to” entre os Anganen:

“Apesar de uma resisténcia inicial a maior parte das coisas sugeridas pelos
australianos, os Anganen logo se tornaram avidos pelo desenvolvimento, ou
ao menos pelos projetos que eles consideravam como levando a tal fim.
‘Desenvolvimento’ (divelopman) é um conceito amplo em anganen, mas que
€ avaliado sobretudo em termos de bens materiais, avaliagdo realizada e sim-
bolizada através do dinheiro. O dinheiro vivo tem varias utilidades, é claro
— abrir lojas comerciais, comprar carros, gado, bens de consumo, pagar
taxas escolares ou impostos, apostar em jogos de azar etc. —, mas seu maior
significado para os Anganen deriva de sua proeminéncia nas trocas cerimo-
niais” (Nihill 1989:147).

A troca “realmente floresceu entre os Anganen desde a chegada dos
australianos™, disse Nihill, “em parte devido ao fato de o dinheiro ter se
tornado um item legitimo de troca” (Nihill 1989:144).

“Desenvolvimento” (divelopman) é a palavra neomelanésia para
esse fendmeno. Divelopman corresponde ostensivamente a categoria oci-
dental de “desenvolvimento” [development] mas, dadas as diferencas
irredutiveis de significado, eu prefiro escrevé-la tal como ela soa real-
mente em inglés: “develop man”, “desenvolver (0) homem?”, isto &, o
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desenvolvimento das pessoas. Mesmo quando se refere a “bisnis”*, ou
seja, a ganhar dinheiro, o desenvolvimento se manifesta caracteristica-
mente para os povos da Nova Guiné como uma expansao dos poderes e
valores tradicionais, sobretudo através da ampliagéo das trocas cerimo-
niais e de parentesco. Ou, como explicou a antropéloga um lider dos
Kewa: “Vocé sabe o que queremos dizer com ‘desenvolvimento’ [em
Kewa, ada ma rekato, ‘levantar’ ou ‘despertar a aldeia’]? E construir uma
‘linha de casas’ (neada), erguer uma casa dos homens (tapada), € matar
porcos (gawemena). E isso nés fizemos™ (Josephides 1985:44).

O desenvolvimento refere-se a um processo — um momento passa-
geiro de “primeiro contato” que pode bem durar mais de cem anos — no
qual os impulsos comerciais suscitados por um capitalismo invasivo séo
revertidos para o fortalecimento das nogdes indigenas da boa vida. Nes-
se caso, 0s bens europeus nao tornam simplesmente as pessoas mais
semelhantes a nés, e sim mais semelhantes a elas proprias. Isso é o que
Salisbury chama de “intensificacdo cultural”, ou Gregory de “floresci-
mento”’, fendmenos dos quais ja mencionamos diversos exemplos macros-
copicos. Como eu também j& publiquei artigos sobre o tema (Sahlins
1988; 1992), tentarei aqui ser breve, concentrando-me na apropriacao
cotidiana dos objetos europeus tal como observada por Rena Lederman
entre os Mendi (Lederman 1985; 1986a; 1986b). A mudanca de escala nos
permitird ter uma visao ampliada da dindmica do divelopman, e assim
ver detalhadamente o modo como os Mendi conseguem infundir seus
préprios significados a objetos estrangeiros.

Os Mendi fazem até jéias a partir do lixo europeu. Quando Leder-
man e seu marido, Mike Merrill, iniciaram seu projeto de pesquisa, eles
— compreende-se bem por qué — lamentaram a indigéncia dos Mendi,
ao invés de saudar sua criatividade. Que outra conclusédo se poderia tirar
de um povo que fabricava pulseiras a partir de latas de conserva e cha-
péus a partir de embalagens de pao? De gente que, ap0s haver passado
toda a sua vida descalca, agora andava com galochas larguissimas, ou as
vezes com um pé s6 de uma galocha rasgada? De um povo que compra-
va radios caros que, entretanto, logo quebravam e ndo tinham como ser
consertados? Merrill, um especialista em historia do trabalho, concluiu
que, embora essa apropriacao do refugo da “civilizagdo” néo possuisse
nenhum significado funcional, ela devia significar algo — provavelmente
um sentimento de privacgédo afrontosa. “Um pé de sapato”, escreveu ele

* N. T. - Termo neomelanésio derivado do inglés business.
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em seu didrio, “ndo tem utilidade, e provavelmente até dificulta o andar
(sobretudo se esta sem o salto... ). Mas um pé de sapato significa alguma
coisa. Significa um desejo, por parte do dono, de ter um par de sapatos; e
de ter ndo apenas sapatos, mas tudo o mais também” (Lederman
1986a:7). Eis que, por falta de um pé de sapato, a cultura se perdeu. Uti-
lizando uma antropologia do ancien régime, a velha légica funcionalista
da correspondéncia necessaria entre um tipo de tecnologia e a totalidade
cultural, os etnégrafos se convenceram inicialmente de que os desejos
dos Mendi por objetos estrangeiros iriam necessariamente atrela-los aos
significados e relagfes portados por essas mercadorias, a ponto de com-
prometer suas formas tradicionais de existéncia:

“Pois machados de aco, tecidos industrializados, carros, servigos de mesa,
arroz e peixe enlatado, pregos etc. ndo sao objetos neutros [...]. Quando pene-
tram na area, carregam de maneira visivel e influente suas origens sociais
[...]. Os valores do mercado mundial acabam necessariamente predominan-
do [...]. Ao fim e ao cabo, a estrutura social tradicional sera erodida pela acédo
corrosiva dos artigos que agora sdo usados de modo tradicional, mas que ja
contém dentro de si outras e mais poderosas inten¢fes” (Lederman 1986a:7).

Né&o obstante, até o inicio dos anos 80, apds toda uma geracao de
experiéncia com o governo colonial e pos-colonial, e apds uma experién-
cia consideravel com o mercado através da venda tanto de produtos
como de méo-de-obra, tal eroséo ainda nédo havia acontecido. Nem as
mercadorias nem as relagfes envolvidas em sua aquisicdo haviam trans-
formado as estruturas mendi de sociabilidade ou suas concepc¢des de
uma existéncia humana adequada — a nao ser no sentido de as intensi-
ficar. Abastecidos de uma maior riqueza em dinheiro, conchas de madre-
pérola, porcos e bens estrangeiros, 0os cerimoniais clanicos e as trocas
entre parentes atingiram dimensdes inéditas, tanto em termos de escala
como de frequéncia (Lederman 1985; 1986b:153). Os Mendi possuem
agora cerimbnias maiores e mais parentes do que jamais tiveram. Leder-
man observou que as relagdes sociais indigenas haviam gerado uma
demanda de moeda moderna bem maior que aquela exigida pelas ins-
tancias locais do mercado capitalista (1986b:232). Refletindo acerca da
disposicdo dos brancos para o consumo privado, um amigo Mendi carac-
terizou a economia européia como um “sistema de subsisténcia”, em
contraposicao ao interesse de seu proprio povo em dar e receber, e que
seria, este sim, um verdadeiro sistema de trocas (1986b:236). Por essa
néo se esperava...!3
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Os Mendi, escreve Lederman, interagiam com 0s estrangeiros “sem
perder o sentido de si mesmos™ (1986b:9). O sistema cultural local “ain-
da é a estrutura dentro da qual os Mendi definem, categorizam e orques-
tram os novos objetos e modos de agir que lhes foram apresentados
durante a Ultima geragao” (1986b:227). Mas observe-se que invocar des-
se modo uma estrutura ou logica culturais, como sendo aquilo que
orquestra a transformacéo histdrica, ndo € o mesmo que falar de uma
reproducéo estereotipada do costume tradicional. A tradi¢cao consiste aqui
nos modos distintos como se da a transformacéo: a transformagéo é neces-
sariamente adaptada ao esquema cultural existente. Nas terras altas da
Nova Guiné, isso pode significar um desenvolvimento da competicéo
cerimonial interclanica, ocorrendo concomitantemente ao declinio da
guerra. Mas a competicao pode se manifestar também em projetos de
construcéo de igrejas (1986b:230)14.

No decorrer do trabalho etnogréafico, portanto, Lederman e Merrill
deixaram de lamentar a indigéncia econdmica dos Mendi, uma vez que o
significado da utilizac&o que esse povo fazia dos objetos europeus era
completamente outro. Tampouco era esse o significado de sua bricolagem
com latas de conserva e outras porcarias ocidentais: isso ndo era nenhum
sinal de humilha¢éo ou um prelldio a desejos frustrados. Percebendo
que, ao contrario, as relagdes dos povos da Nova Guiné com os objetos
estrangeiros traziam consigo algo como uma maestria, os etnografos gra-
dualmente abandonaram suas sombrias conclusdes a priori. Essa maes-
tria era tanto uma questdo de destreza simbodlica quanto de destreza téc-
nica: a habilidade demonstrada pelos Mendi em dar seu préoprio sentido
as coisas. “As pessoas parecem incorporar tao facilmente as quinquilha-
rias ocidentais”, escrevia Lederman em seu diario de campo, “coletando-
as tao casualmente como coletam os produtos da floresta”. Ela prossegue:

“Aqui, a maioria das coisas do mundo [mendi] séo acessiveis a todos. As pes-
soas sabem como fazer a maior parte daquilo que utilizam. Sendo assim,
como lidar com os objetos ocidentais, tdo claramente diferentes nesse senti-
do? Ora, como se fossem ‘naturais’, é claro! [...] Tolap vira e revira a embala-
gem de pdo em suas maos por um momento, considerando o que fazer com
ela. A embalagem nao tem uma finalidade definida, mas pode receber uma,
e pode receber uma forma para se ajustar a ela. Deveréa ser queimada ou
vestida?” (Lederman 1986b).

A caca e coleta de embalagens de pao e armacdes de guarda-chu-
vas havia perdido seu travo amargo. Para Lederman e Merrill, ela né&o
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significava mais uma premonicédo de morte cultural. Havia uma outra
l6gica, uma légica mendi, nas improvisacfes exdticas daquele povo. Os
bens eram europeus, mas nao as necessidades ou intencdes. “Os Men-
di”, refletia Lederman, “ndo véem esses objetos do mesmo modo que nos
os vemos: as finalidades mendi substituem as nossas” (1986a:8). Suas
percepg¢des se guiavam por um conjunto diferente de concepc¢des?s.
Lederman resume assim a experiéncia dos ocidentais, o reflexo etno-
gréafico da indigeniza¢do da modernidade — sobre o qual, entretanto, per-
manecem certas reservas, sobretudo por parte do historiador do trabalho:

“Por outro lado, o desejo de produtos ocidentais poderia, talvez, significar
algo diferente do que pensava Mike (e eu também, em menor grau). Quéo
poderosamente as inteng¢des ocidentais ndo estdo, afinal, contidas em seus
objetos? Quédo eminentes e influentes ndo sdo, no fim das contas, as origens
sociais dessas coisas? Prognosticos sombrios de uma tendéncia para uma
severa dependéncia e desmoralizagao futuras podem acabar se verificando.
Mas uma compreenséo das forcas sociais em jogo ficaria incompleta se ndo
se levar em conta o mundo tal como visto da perspectiva de uma cultura
aldea. Nosso sistema de significacdes e valores pode ndo parecer téo impe-
riosamente evidente para os outros como o € para nés mesmos [...]. Apos dei-
xarmos o vilarejo mendi [the Mendi town] e morarmos por algum tempo [na
aldeia de] Wepa, tanto Mike como eu iriamos reavaliar nossa visao acerca
dos significados que os objetos ocidentais possuem para os Mendi (embora,
para dizer a verdade, n6s até hoje discutamos sobre isso)” (Lederman
1986a:7-8, énfases no original)6,

Mas a essa altura ndo pode haver mais duvida de que os Mendi,
como outros povos das terras altas — por exemplo, os Chimbu, Hagen e
Siane, assim como 0s Enga e Anganen —, experimentaram um develop-
man de sua cultura tradicional desde, e através de, sua articulacdo com o
sistema mundial moderno (Gregory 1982). Além de seus comentarios
sobre a habilidade dos Mendi para “definir, categorizar e orquestrar os
novos objetos e modos de agir que lhes foram apresentados”, Lederman
chama a atencao para dois outros aspectos da historicidade persistente
dos esquemas culturais tradicionais. O primeiro aspecto é que os Mendi
ampliaram o alcance e a intensidade tanto da reciprocidade em pequena
escala como da troca cerimonial em larga escala — e assim também do
parentesco, em varias modalidades —, a despeito das pressdes contrarias
exercidas pelos governos coloniais e pés-coloniais, com suas politicas ins-
piradas nas no¢des ocidentais de “desenvolvimento” econdmico (Leder-
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man 1986a). Com efeito, o divelopman indigena foi alcangado precisa-
mente pela importagdo de bens que nao criam “desenvolvimento”, ja que
ndo sdo insumos técnicos para aumento da produtividade. O segundo
aspecto é que nem o fato, nem a orientacdo desse developman das terras
altas é algo novo. A “tradi¢cao” nao era mais estatica no passado do que
€ agora. O maior developman de um sistema de produc¢éo das terras altas
baseado na cultura da batata-doce e na criacao de porcos, com sua ordem
social e ritual correlata, ocorreu durante os dois ou trés séculos anteriores
a época colonial. “Bem antes de os brancos chegarem nas terras altas”,
observa Lederman, “as criancas de la ja cresciam em mundos diferentes
dos de seus avos”. Portanto, uma habilidade “de inovar e renovar o siste-
ma indigena”, longe de ser uma indicagdo de faléncia, € uma qualidade
intrinseca desse sistema (Lederman 1986a:14).

Temos razdes para ser céticos, portanto, diante de nogdes simplistas
de “aculturacéo”, concebida como uma consequéncia funcional necessa-
ria do envolvimento na economia de mercado. Marx dizia, nos Grundris-
se, que as relagdes comunitarias arcaicas sdo destruidas pelo dinheiro,
pois o dinheiro se torna a comunidade. E claro que ele ndo conhecia os
povos da Nova Guiné, que fetichizam ritualmente notas novas de 20 kina
como bens de troca. Incorporando a forca masculina, essa é a espécie [the
monies] usada pelos Anganen nas trocas rituais interclanicas, em oposi-
¢do as moedas de metal [coins], associadas as mulheres e ao consumo
diario. Adaptando as palavras de O.H.K. Spate (passando da realidade
de Fiji para a Nova Guiné), o dinheiro permanece aqui sendo o servo do
costume, em vez de seu senhor!?. Pode-se bem objetar que essa condi¢éo
€ necessariamente temporaria, e que a “mercantilizacdo”, o “‘consumis-
mo” e a “dependéncia” irdo, mais cedo ou mais tarde, subverter todas as
boas inten¢des tradicionais. Talvez. Mas, como observou Durkheim, uma
ciéncia do futuro ndo tem objeto. Enquanto isso, enquanto os parame-
tros, temporais e outros, do fenbmeno permanecerem desconhecidos, 0
developman, em todas as suas formas, viaveis ou ndo, abre todo um novo
campo para a descoberta antropoldgica. Tudo que se pode hoje concluir
a respeito disso € que ndo conhecemos a priori, e evidentemente néo
devemos subestimar, o poder que os povos indigenas tém de integrar cul-
turalmente as forcgas irresistiveis do Sistema Mundial. Portanto, ndo basta
assumir atitudes de denuincia em relagdo a hegemonia. Os antropélogos
sempre terdo, além disso, que dar testemunho da cultura.

Traducao de Déborah Danowski Recebido em 3 de fevereiro de 1997

e Eduardo Viveiros de Castro Aprovado em 17 de fevereiro de 1997
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tory (1985), e How “Natives” Think: About Captain Cook, for Example (1995).

Notas

1 Sobre a histéria geral do termo “cultura™, ver Williams (1982; 1983); Stoc-
king (1968); Elias (1978); Bénéton (1975).

2 No mercado angl6fono atual, como se sabe, o termo “cultura” esta em
liguidagéo. Ele é usado para categorias e grupos sociais de todo tipo e qualidade.
Fala-se de cultura em relacédo a praticamente qualquer categoria definivel (a “cul-
tura dos viciados em drogas”, a “cultura dos adolescentes™ etc.), a qualquer tipo
de atividade (“cultura do surfe”, “cultura da autobiografia”), e, é claro, a qual-
quer tipo de grupo (a “cultura empresarial”, a “cultura universitaria”, a “cultura
da fabrica de charutos™). A palavra substituiu “ethos” (costumavamos falar no
“ethos universitario” ou no “ethos dos adeptos da musculagéo™) ou “psicologia”
(como em “a psicologia de Washington D.C.”, ou “a psicologia da Guerra Fria”).
Hoje néo é facil dizer se tudo isso deprecia o conceito antropolégico de “cultura”,
como poderia parecer, ou se na verdade o fortalece. Contudo, assim como a socio-
logia tem sobrevivido aos usos populares de “sociedade”, e como a economia tem
sobrevivido a todas as evocacdes leigas de seu tema de estudo, a antropologia
provavelmente nao precisa ter medo da febre atual da “cultura”. Adiante retoma-
rei alguns aspectos desse “culturalismo”.

3 O que se segue é um exemplo disso que estou chamando de panico pés-
modernista. Impressionado por certas mudancas recentes na organizagao (ou
desorganizacéo) planetaria da cultura, o autor propde alguns “passos em direcédo
a uma teoria geral dos processos culturais globais™: “O primeiro passo é constatar
que nossos modelos mesmos de cultura terdo que se alterar, a medida que a arti-
culagédo entre povo, lugar e tradi¢do vai perdendo qualquer aparéncia de isomor-
fismo [...]. O que eu gostaria de propor € que comecemos a pensar a configuragao
das formas culturais no mundo de hoje como fundamentalmente fractal, isto é,
como desprovida de limites, estruturas ou regularidades euclidianas. Em segundo
lugar, gostaria de sugerir que essas formas culturais, que deveriamos buscar
representar como integralmente fractais, exibem além disso superposicdes com-
plexas, de uma forma que sé tem sido discutida pela matematica pura (na teoria
dos conjuntos, por exemplo) e pela biologia (na teoria das classificacdes politéti-
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cas). Assim, precisamos combinar uma metafora fractal para a forma das culturas
(no plural) com uma explicagéo politética de suas superposi¢es e semelhancas.
Sem esse Ultimo passo, permaneceremos amarrados a uma concepc¢ao do trabalho
comparativo que supde a necessidade de uma separacao clara das entidades antes
que qualquer comparacédo séria entre elas possa ser feita. Como comparar formas
culturais fractais e politeticamente superpostas em sua cobertura do espaco ter-
restre? [Como, realmente?]

Finalmente, para que a teoria das interagdes culturais globais fundadas em
fluxos disjuntivos tenha uma for¢a maior que a de uma mera metafora mecéanica,
ela terd que se transformar em algo semelhante a uma verséo antropolégica daqui-
lo que alguns cientistas vém chamando de teoria do ‘caos’ (Appadurai 1991:20).

4 Em sua busca das estruturas culturais profundas do Ocidente que pudes-
sem desconstruir nogdes antropoldgicas como a de “estruturas culturais”, Christo-
pher Herbert (1991:149) chama a atengédo para a propria doutrina do pecado ori-
ginal e seu complemento especificamente wesleyano referente as coercdes indis-
pensaveis a uma humanidade egoista (cf. Deane 1963; Sahlins 1996). Para Her-
bert, o conceito de cultura se desenvolve como uma verséo cientificizada dessa
coercao necessaria; ou seja, como tendo deslocado a origem da coer¢éo para a
sociedade e seu objetivo para a repressao das classes inferiores e dos povos colo-
nizados. A “cultura” é apenas uma variante de uma teoria que “servia a propoési-
tos domésticos e internacionais praticos, e que tendia a legitimar, por exemplo,
tentativas politicamente dirigidas de ‘civilizar’ selvagens em outros paises, inclu-
sive o East End londrino, impondo a eles estruturas autoritarias e repressivas em
permanente expansao” (Herbert 1991:36). Como Herbert prefere simplesmente
registrar que esté ciente dos aportes de Herder, Vico, Kant, Humboldt e seus pares
a idéia de cultura (Herbert 1991:28), ele deixa de lado os diferentes fundamentos
culturais e historicos (ou “estruturas culturais profundas’) subjacentes aos seus
trabalhos, assim como suas diferentes contribui¢des ao conceito antropolégico.

5 Dumont cita Wilhelm von Humboldt: ““E impossivel conhecer completa-
mente o carater de uma nagao sem estudar também outras nag8es com as quais
ela tem relagdes proximas. E ao contraste com essas outras nacdes que tal carater
deve sua origem, e portanto é s6 através do contraste que ele pode ser integral-
mente compreendido” (in Dumont 1994:120). Para uma demonstracao didatica da
produtividade da comparagdo — mesmo que, nesse caso, se trate de uma compa-
racdo semidescontrolada e quase-tipologica, ver Geertz (1995), sobretudo o capi-
tulo 3, “Culturas”.

6 Para outras criticas da “cultura” como uma nocao colonialista, ver Appa-
durai (1991) e Rosaldo (1989).

7 Ou, no plano da Realpolitik: “Quanto mais os europeus inventamos méto-
dos e instrumentos para subjugar outros continentes, quanto mais 0s enganamos
e espoliamos, tanto maior seré seu triunfo final sobre n6s. Estamos forjando as
correntes com as quais eles nos prenderao” (Herder 1969:221).
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8 A oposicao histérica entre a “civilizacdo” iluminista e a “cultura” germa-
nica é discutida, entre outros, por Barnard (1969); Bénéton (1975); Benveniste
(1971:289-296); Berlin (1976; 1982:1-24; 1991; 1993); Curtius (1929); Dumont
(1986; 1994); Elias (1978); Lovejoy (1948); Manuel (1968); Massis (1937); Meyer
(1952); Sahlins (1995:10-14); Starobinski (1993:cap. 1); e Stocking (1968:cap. 4;
1987:cap. 1). Recentemente, um defeito do relativismo herderiano — ter insistido
sobre a idéia de incomensurabilidade das culturas a um ponto tal que poderia
implicar a recusa de uma comum humanidade aos diferentes povos do mundo —
foi denunciado por Berlin (1991:70-90, seguindo uma observagéo de Momigliano)
e por Pagden (1995). Tal interpretacdo, entretanto, ndo foi transmitida na descen-
déncia antropoldgica da tradigdo alema da “cultura” (via Boas e seus discipulos).
Mas a defesa que a antropologia fez da posicao contréaria (por exemplo, com a
doutrina da unidade psiquica da humanidade) tampouco impediu o abuso popu-
lar do significado das diferencgas culturais — como o testemunha a estigmatiza-
¢ao, agora na moda, tanto da antropologia como da cultura, com base nisso.

9 Como a antropologia cultural norte-americana estava ligada a antropolo-
gia fisica, desenvolveu-se uma oposigdo entre cultura e natureza que também
exprimia distingGes académicas. Os antropélogos americanos mostravam-se espe-
cialmente sensiveis a questdo do que era distintivamente humano e, portanto,
“cultural”. Nesse sentido, a disciplina estava afinada com uma concepcéo geral
sobre a importéncia do simbdlico, tal como representada, por exemplo, por
Suzanne Langer (1976) e Kenneth Burke (1966). Dessa forma, a antropologia nor-
te-americana estava pré-adaptada a “virada” linguistica deslanchada pelo estru-
turalismo francés.

10 |sso € uma parafrase de Herder (1969).

11 Cf. Jean Comaroff (1985); John L. Comaroff e Jean Comaroff (1987); e,
sobre a “identidade”, cf. Rouse (1995). Eis aqui um eco do outro lado do mundo,
dos Maring da Nova Guiné: “N&o se deve pensar que, nessa dialética global entre
uma economia monetéria capitalista e uma formacéao social local, haja qualquer
necessidade histérica que a resolva por uma reducéo da economia local a uma
espécie de simples reflexo da economia monetéria. Para compreender a natureza
dessa dialética local, o analista deve ndo somente considerar suas caracteristicas
estruturais e ecoldgicas, mas também restituir as pessoas o estatuto de atores em
seu proprio mundo, e considerar o significado dessas condi¢des para elas; desco-
brir o que, de fato, informa suas respostas praticas e estratégicas as circunstancias
especificas que se apresentam” (Maclean 1989:79).

12 Qutros etnologos, além dos ja mencionados, tiveram experiéncias seme-
Ihantes. Em particular, Glenn Petersen (1984) documentou um desenvolvimento

anéalogo da consciéncia antropolégica em relagdo a “cultura de resisténcia dos
ilhéus de Ponape”.

13 O Mendi estava certamente invocando uma distin¢ao critica para a opera-
¢do da vida sociocerimonial, comum nas terras altas da Nova Guiné, entre desti-

67



68

O “PESSIMISMO SENTIMENTAL” E A EXPERIENCIA ETNOGRAFICA

nar as coisas a troca social e consumir as coisas dentro da propria familia. O con-
traste entre as figuras da troca e do consumo pode ser ainda correlacionado com
a distincao entre homens e mulheres (Strathern 1979; Nihill 1989).

14 Margaret Jolly reclama, com razao, da incapacidade do pensamento aca-
démico ocidental de compreender a transformag¢do como um processo auténtico
dentro de outras tradigBes. A respeito dos assim chamados nativos: “Se eles ndo
fazem mais ‘isso’, entdo ndo sdo mais eles mesmos, ao passo que, se 0s coloniza-
dores néo fazem mais o que faziam ha duas décadas, trata-se de um exemplo
reconfortante do progresso ocidental. Em um caso, diversidade e mudanga cono-
tam inautenticidade; no outro, sédo o selo da verdadeira civilizacéo ocidental” (Jo-
Illy 1992:57).

15 Falando especialmente dos povos do Pacifico, Nicholas Thomas avancgou o
mesmo tipo de argumento. “N&o se deve considerar que as mercadorias ociden-
tais possuam uma atracgao irresistivel com o estatuto de uma forca historica inexo-
ravel. O interesse dos povos indigenas pelos bens estrangeiros, pelos brancos e
pelo contato era variavel e em certos casos extremamente limitado” (Thomas
1991:103). E ainda, “As economias globais ndo controlam os significados das mer-
cadorias em que seus lucros se baseiam” (Thomas 1991:123).

16 Em um artigo sobre “Pobreza e Criatividade no Caribe”, Sidney Mintz
(1989) chama a atencéo para a generalidade do fendmeno que havia inspirado as
especulagbes iniciais de Lederman e Merrill sobre a indigéncia mendi: a transfor-
macéao do refugo das sociedades industriais em matéria-prima das culturas mate-
riais dos outros. Observou também o modo como latas de conserva, pneus velhos,
ferramentas de metal gastas, escovas de dentes e pecas de automével sao retra-
balhados e readaptados para servir aos modos locais de existéncia — uma assimi-
lacdo bem literal da bricolagem industrial a pensée sauvage.

17 Para excelentes analises de processos semelhantes de integragdo do
dinheiro nas relagdes tradicionais, ver Bloch e Parry (1989).
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Resumo

Este artigo (publicado em duas partes)
examina e refuta as criticas ao conceito
de cultura. A identificacdo p6s-moder-
nista da “cultura” com o colonialismo e
o imperialismo é um diagnéstico falso: o
contexto histérico-ideolégico de gesta-
¢do da idéia de cultura, marcado pela
reacdo ao universalismo iluminista,
aponta na dire¢do oposta. Por sua vez,
as ansiedades sobre o fim iminente da
variedade cultural humana se mostram
sem objeto: a globalizagao e outras pe-
ripécias capitalistas, longe de impor
uma hegemonia moné6tona sobre o
planeta, tém gerado uma diversidade
de formas e conteudidos culturais histori-
camente sem precedentes

Abstract

This article (published in two parts)
examines and refutes critiques of the
concept of culture. The post-modernist
identification of “culture” with colonial-
ism and imperialism is a false diagnosis:
marked by its reaction to Enlightenment
universalism, the historico-idelogical
context within which the idea of culture
took shape indicates the opposite. In
turn, anxieties over the imminent end of
human cultural variety are revealed to
be foundless: globalisation and others
capitalist phenomena, far from impos-
ing a monotonous hegemony on the
planet, have generated a historically
unprecedent diversity of cultural forms
and contents.
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