Antropol. Port., 7. 1989: 79-87

Uma Histéria da Antropologia:Reflexdes Sobre

a Sua Necessidade e as Suas Condicdes
Jacques Houart *

"Ndo é a nossa propria vida que vivemos, mas sim a vida dos mortos"
Oscar WILDE
"Ah! como é necessdrio aplicar-nos agora, para ser artistas, a esquecer, a ignorar!"

Frederico NIETZSCHE, A4 gaia ciéncia

Pode parecer paradoxal, j4 que estamos aqui juntos para produzir um efei-
to de conhecimento, comegar uma intervengdo num col6quio de antropologia por um
apelo a "ignorancia". Mas a construgdo colectiva de uma Histdria cientifica da antropolo-
gia implica uma ruptura prévia (1) com os pressupostos teéricos e metodolégicos do que
tem sido apresentado até agora como "histérias" da antropologia. Temos que esquecer al-
gumas coisas, para entrar em nés mesmos, "perder a nossa cabega para entrarmos nos nos-
sos corpos” (David COOPER), morrer s ideias feitas e acabadas para viver a nossa pro-
pria vida. Vérios autores contemporaneos, que se dedicaram as questdes da historia da
antropologia, constataram o caracter em geral decepcionante e insuficiente do que foi
produzido até agora neste campo (2).

Trata-se duma histéria cumulativa, edificante, reduzida "a recordacio das
descobertas que ficaram para a posterioridade”. E a "hist6ria" das "proezas da ciéncia"
que procede por "antecipagdes e operagdes de seleccio, em nome da ciéncia em evolu-
¢ao, pelo que se purifica o passado deturpando os textos, descobrindo a sua conivéncia
com o presente da ciéncia e a relagio de interioridade que ele mantém com ela; ja ndo
existe diferenga de esséncia mas de grau, gradag¢ao quantitativa quando muito."(3).

O método que se utiliza ¢ 0 "método psicoldgico"(4) para o qual "todo o
conceito novo, toda a metodologia inédita, toda a reorganizagio do conhecimento sio
imediatamente interpretados como a conquista dum olhar perscrutador, dum escriipulo
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atento a um pormenor por muito tempo esquecido, duma Razio contornando o precon-
ceito, etc."(5).

Parece que, se a antropologia colocou no centro do sistema de nogoes, con-
ceitos e categorias que elaborou, a ideia da necessidade de pensar cada produgido huma-
na na sua relacdo com a totalidade socio-cultural de que depende, no entanto, quando se

pensa cla mesma, esquece-se de modo surpreendente, desse principio bési-

co da "imaginagao socioldgica e antropoldgica'(6).
Se, para a explicagao de qualquer aspecto das realidades socio-culturais que ela estuda, a
reconstitui¢do da totalidade do sistema lhe parece indispensavel, quando se trata da His-
téria do conhecimento que ela mesmo produz, pelo contrario, torna-se de repente
amnésica acerca das condi¢oes sociais e institucionais que lhe permitiram constituir-se
como ciéncia. ;
Devem portanto existir, para produzir um ser antropoldgico que se ignora
nas suas determinagdes essenciais, "processos sociais que transcendem a sua intencionali-
dade individual" (David COOPER) (7); e, quando colocamos a questdo da necessidade
de construirmos juntos uma Histdria cientifica da nossa ciéncia, ¢ a questdo da propria
liberdade de cada um de nés que estamos a colocar, da nossa liberdade de escolher a
nossa posi¢do no mundo no qual vivemos.

Se a nossa experiéncia como antropdlogos sofreu duma "distorgao cultural"
(D. COOPER) que nos levou a essa "amnésia" do nosso condicionamento sdcio-histérico,
temos entio que, contra essa ndo-consciéncia da nossa propria histéria, a fim de conquis-
tarmos a autonomia da nossa ciéncia, desenvolver uma atitude de "vigilancia reflexiva" (D.
COOPER) que possa descondicionar-nos dessa distor¢ao. E isso passa por uma "descon-
strugao" (Jacques DERRIDA) (8) da nossa lingua e das nossas préticas aplicando-lhes os
proprios principios da relatividade sociologica e antropoldgica que sabemos utilizar no
nosso dia-a-dia. J4 ndo poderao ser entao os avangos mistificados de uma razao psicologi-
ca abstracta e intemporal a explicar os progressos da nossa ciéncia, mas sim a histéria real
dos homens, no seu verdadeiro processo contraditorio, onde, uma vez compreendidos nas
suas determinagdes reciprocas reais, o social e o individual deixardo de se excluir como
"irmaos inimigos".

Temos aqui que aprofundar as razdes da necessidade de construirmos uma
Histéria cientifica da antropologia, que, pelas "desconstrugdes” e "descondicionamentos”
que implica, pode deixar-nos momentidneamente "fragilizados", com uma sensacao de
vertigem e de desorientacdo a beira do abismo, do nada, isto é, com a divida criticista
que pode surgir da relativizagao socio- histérica do conhecimento antropolégico.

E um risco real, mas, como dizia David COOPER, quando definia as regras
que deveriam presidir a uma nova "gramética de vida": "(...) a nossa época € desesperada
e (...) temos de correr determinados riscos a fim de criar uma confianga que neutralize es-
tratégias destinadas a frustagao - e, em dltima instancia, estratégias em geral" - ja que "es-
tratégia" € o termo que designa um modo de actuagdo organizada atravé da qual, numa
"Cidade" dividida socialmente como num estado de guerra (9), um grupo pretende obter
vantagens decisivas sobre 0s outros.
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Epoca desesperada! Mas quando reina a "mentira social" (D. COOPER), a
possibilidade de viver uma vida realmente humana - o que constitui afinal de contas a
questdo central da antropologia -, uma vida que implica, da parte do Homem, o conhe-
cimento profundo de si mesmo, € 0 que esse conhecimento permite, isto €, a recuperagao
pelo Homem do seu proprio poder sobre o mundo e sobre ele mesmo, essa possibilidade
nao dependera ela pr'pria da passagem por um momento de desespero? E essa questio
central da antropologia que coloca Jean-Paul SARTRE (10) na sua peca de Teatro As
moscas quando Jipiter adverte Orestes de que, abrindo os olhos ao povo, ndo vai trazer-
lhe a felicidade mas sim a soliddo e a vergonha, e que Orestes responde que nao se tem o
direito de recusar aos homens o desespero, porque os homens sao livres e que a vida hu-
mana comecga do outro lado do desespero. F. NIETZSCHE, que queria "acordar o
homem" (11) ndo dizia outra coisa quando fazia depender do "grande e vagaroso so-
frimento que demora o seu tempo e nos faz cozer como debaixo de lenha verde" a obrig-
acdo que sentimos de "descer até a dltima prega das nossas profunduras” (12).

Mas porqué essa "vontade de interrogar de ora em diante"?

E que, como dizia NIETZSCHE, "a propria vida se tornou um problema".
Temos entdo de pensar na questdo que toda a civilizagao coloca quando deixa de se
conceber como um todo acabado e fechado e se sente problemética: "como pode a vida
tornar-se essencial?" (G. LUKACS) (13).

E conhecido o dito espirituoso de Margareth MEAD: "Quando um homem
nao esta satisfeito consigo proprio, faz-se psicélogo ! Quando nao esté satisfeito com a
sua prépria sociedade, faz-se socidlogo ! E quando nao esté satisfeito nem consigo
mesmo nem com a sua propria sociedade, faz-se antrop6logo!". Como compreender isso?
Emile DURKHEIM mostra bem (14), no surgimento da reflexdo sociol6gica, a confluén-
cia dum movimento de progresso intelectual e duma transformagéo revolucionaria da so-

ciedade no seu conjunto, o que nao podia deixar de colocar "face-a-face" o
individuo e a "sua" sociedade.
Mas se ele fala dum entorpecimento do pensamento social a seguir & morte de Auguste
COMTE, também nao deixa de sublinhar o reacender do debate a volta das questdes so-
ciolégicas na altura da Comuna de Paris. E nesse mesmo momento em que a sociedade
(15) pode dificilmente ignorar que também vive uma Historia, que surgem as primeiras
"teorias antropologicas"(16), mas para vir reforcar a perspectiva evolucionista, o que per-
mite i sociedade ocidental resolver "a baixo custo" a questao do Outro. Tratar-se-ia duma
forma inferior de humanidade, mais proxima da natureza animal, cujos modelos de or-
ganizacio social se encontram "invalidados" (D. COOPER) pelo seu afastamento dos pa-
drées de comportamento considerados caracteristicos dos estddios mais evoluidos no
progresso da Civilizagao.

Como lembra Bruno BETTELHEIM (17), as geragdes anteriores a I?
Grande Guerra Mundial viviam com a crenga numa era de progresso permanente, trazen-
do cada vez mais seguranca e felicidade aos homens. Era um dogma para a burguesia da
época. Mas quando a seguir a este primeiro conflito mundial de proporgoes tao devasta-
doras, Paul VALERY pdde exclamar, num grito que simboliza toda a desorienta¢do da
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€poca: "N0s, civilizagdes, agora sabemos que somos mortais!", entdo instala-se no seio
mesmo do pensamento ocidental uma divida "abismal" (G. LUKACS) (18) sobre as suas
proprias razoes. ;

Jé na primeira metade do Séc. XIX, G. HEGEL, analisando os aspectos
opostos, em luta reciproca, na sociedade do seu tempo, tinha percebido que a cultura
moderna os tinha exasperado numa contradigdo violenta o que, obrigando o homem a
viver simultaneamente dentro de dois mundos que se contradiziam, o tinham transforma-
do num ser anfibio. (19).

Nada de estranho entdo que essa fractura que o homem sentia em si mesmo
o tivesse levado para a interrogagio psicoldgica a par da reflexdo sociolégica. Mas
HEGEL considerava a sua época como um tempo de transi¢io (20) em que, depois de
uma vasta subversao de formas culturais miltiplas, se preparava um salto qualitativo da
espiritualidade. :

Estava para nascer um mundo espiritual.

Mas o que foi feito desse mundo onde a ciéncia, vindo coroar todo esse mo-
vimento intelectual, permitiria realizar a mediagao dos aspectos antagénicos que divi-

diam o0 homem?

Sera o mundo actual onde a sociedade ocidental continua a desempenhar um papel tdo
determinante e no qual, no entanto, se agravam e acentuam os desiquilibrios entre grupos
sociais, regides e na¢oes? O mundo da fome, do subdesenvolvimento, do analfabetismo,
da prostitui¢do, do racismo, do sexismo, das catéstrofes ecolégicas, etc. (21).

Por isso, como se deduz também das reflexdes de B. BETTELHEIM, a par-
tir do Séc. XX o mundo ocidental ndo podia deixar de pensar-se, ou dentro duma Hu-
manidade geral submetida a uma Natureza dada a priori, 0 que explicava a sua incapaci-
dade em resolver as grandes questdes do Homem, ou, de modo decidido, como um mero
momento da Hist6ria humana, o que ndo podia deixar de leva-lo, pela relativizagdo socio-
histérica dos seus préprios modelos, a revalorizar as razoes e os modelos de organizagio
das sociedades diferentes (22).

Visto o acentuar contemporineo das assimetrias sociais, constituiu-se
necessariamente como ponto central do debate contemporaneo a questo principal que
toda a antropologia coloca: o homem total como unidade contraditéria dos seus aspectos
bio-psico-sociais nas suas determinagdes reciprocas. Por outras palavras, surge como fun-
damental do debate actual a interrogagio seguinte: as lutas sociais e as suas repercussdes
psicofisiolégicas terao que ser assumidas como uma fatalidade ligada 4 propria natureza
humana ou, pelo contrério, podera depender de nés, da nossa accio e da nossa reflexdo
aprofundadas, "descendo até a altima prega das nossas profunduras”, mudar radical-
mente os termos do problema? Mas ndo deixa de ser encorajador que, contra essas
"abstracdes potentes" que dominam o homem - a Natureza, o Inconsciente, etc. -, a vida
que nos é feita, imposta, nos N0sSOS COrpos e nos nOSsos espiritos, seja cada vez mais in-
terrogada. E, como dizia C.W. MILLS: "A medida que as imagens da "natureza humana"
se tornam mais problematicas, experimenta-se uma crescente necessidade de dedicar
uma aten¢ao mais cuidadosa, € a0 mesmo tempo mais imaginativa, as rotinas e catéstrofes
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sociais que revelam (e que condicionam) a natureza do homem nesta época da intran-
quilidade social e conflito ideologico" (23).

A consciéncia aprofundada da sua Historia, do que a determina nos
meandros do seu percurso como "facto social total' (Marcel MAUSS), constitui pois um
momento indispensavel do trabalho antropoldgico, j4 que nenhuma ciéncia encontra o
seu proprio fim em si mesma, como j o afirmava Claude-Henri de ROUVROY, conde
de SAINT-SIMON, logo no inicio da defini¢do das grandes temdticas que iriam acom-
panhar toda a ciéncia social até aos nossos dias.

Reconciliar os trés momentos indispensaveis de qualquer construgao cien-
tifica: 0 empirico, o tedrico e o epistemologico (G. BACHELARD); reconciliar portanto
o antropdlogo "de terreno", o antroptlogo "de gabinete", € o "filésofo" que "dormita" em

cada antropblogo, mas que muitas vezes se ignora nas suas proprias determinagoes, €
assim permmr a antropologia assegurar a cientificidade do seu discurso. Mas nao so6.

E que se trata também duma questao didéctica e pedagogica, ja que, como
o sugere de modo expressivo a imagem de Pierre BOURDIEU falando de "durkheinismo
deslavado" a propésito dum ensino descontextualizado das ciéncias sociais, ao tirar a
substdncia que d4 cores reais aos acontecimentos no mundo da produgdo antropolégica,
estamos simultancamente a produzir no seu processo de aprendizagem, ou desinteresse
por um objecto abstracto, formal, de cor uniforme e sem relagdo com a vida real dos ho-
mens, ou reveréncia estupidificante, como acontece com qualquer objecto que nos €
apresentado impregnado de forga mistica, caucionado pelas autoridades e aureolado de
mistério. '

Mas isso leva-nos logicamente a reflectir sobre o processo de "socializagao"
(24) da antropologia que, como qualquer discurso que uma sociedade produz sobre ela
mesma nas formas ideais ao seu alcance, é simultaneamente intengao de se compreender
nas suas relagdes com o seu mundo interior e exterior, ¢ tentativa de se legitimar ou de se
por radicalmente em questao.

Surge aqui o problema das condi¢des que determinam a possibilidade da
construgdo dum discurso cientifico, pela propria antropologia, acerca das suas condi¢oes
especificas de produgao, ¢ o problema néo se limita tdo somente, cOmo o sugere Jean
COPANS quando define os preliminares epistemologicos para uma histéria cientifica da
antropologia, a elaboragdo critica dum quadro teérico e metodolégico adequado a essa
construgdo, mas implica também as vérias instancias sociais e culturais que constituem
parte decisiva do processo de producao de conhecimentos.

Assim, numa "sociedade egocéntrica"(25), que elaborou processos de "de-
sconhecimento" e "invalidacio" @ priori em relagdo ao que ¢ diferente, que reproduz a
cada instante polos contradit6rios nas relagdes humanas, onde a reciprocidade se anula
numa estruturacio binéria e unidireccional dos papéis (26), o modo de socializagdo s6
pode ser restritivo, constituindo como natural ¢ evidente o que carece de problematiza-
¢ao socio-historica.

Mas entio a historia da antropologia deixa de poder ser pensada como um
processo real, contraditorio, simultaneamente de "assungdes” do seu passado, conservado
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e transformado, e também prenhe de novidades,de "redencoes”. E que numa marcha glo-
riosa do espirito humano, onde uma Razio definitiva vence o preconceito, todo o conhe-
cimento se constitui como absoluto em relagio ao que o precede. O que € que se perde
entdo ? E a "imaginacio sociologica e antropolégica” que relativiza o conhecimento pela
sua reinser¢ao no todo socio-cultural, ndo anulando o seu valor, pelo contrario, mas limi-
tando-o historicamente, 0 que permite singularmente uma boa base de dialogo entre
povos e civilizagoes. 7

E por isso que se a construgdo de uma "Historia" da antropologia é tao
necesséria para permitir a esta Giltima assumir o seu papel indispenséavel na aproximacao
entre os diferentes povos, também uma metodologia cientifica para essa Historia, e as ca-
tegorias que ela implica,sdo igualmente determinantes nessa mesma perspectiva prética.

A invalidagdo egocéntrica a priori do Outro, que resulta do "método psico-
16gico”, s6 pode instalar a consciéncia numa linha de fic¢do irredutivel consagrando
entéo, ¢ de modo definitivo, as aberragdes cognitivas proprias da fase do espelho tal como
a define Jacques LACAN.

A superagdo dessas distorgdes de origem socio-cultural supde portanto
simultaneamente um trabalho de producio cientifica liberta dos efeitos aberrantes da di-
visao das disciplinas cientificas e uma posi¢do no mundo que promova as condigbes socio-
culturais dessa libertagdo. Uma sociologia e antropologia do conhecimento podem ser
uma boa contribui¢io nesse caminho.
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