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In offering the following critique I do not
intend to make a gratuitous show of academic
ingenuity at the expense of what remains

a superb analysis. My concern is rather to
criticise a dominant intellectual tradition in
contemporary political anthropology.

Talal Asad*

Na abertura de um artigo intitulado “Le politique des anthropologues”,
que ¢ a inica contribui¢do da disciplina antropoldgica aos quatro espessos
volumes do classico Traité de science politique editado por Madeleine Grawitz
e Jean Leca, no qual muitos cientistas politicos foram treinados, Georges
Balandier (1985, p. 309) escreve: “A antropologia politica é de constitui¢ao
relativamente tardia no campo das especializa¢des antropolédgicas, embora
responda a um projeto muito antigo: buscar as propriedades comuns
a todas as formas politicas reconhecidas em sua diversidade histérica
e geografica. A tese que eu gostaria de discutir brevemente aqui é que
a antropologia politica francesa constituiu efetivamente seu campo de
pesquisa a partir da questao de suas formas, deixando assim na sombra
a questdo de seu conteudo e, talvez ainda mais especificamente, de suas
apostas. Tem se interessado pelas institui¢des do poder, com os seus
simbolos e rituais, mas tem se afastado da questdo da a¢ao, do que esta
em jogo nas pequenas e grandes decisdes em termos de administragao das
populagoes e do tratamento dos individuos, da justica e da desigualdade,
da guerra e da paz, da violéncia e da seguranca e, finalmente, da vida e da
morte. Assim, ela se nos dd uma visao do palco do teatro politico em vez
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de uma compreensio do texto das obras ali representadas. Entretanto, se,
como afirma Claude Lévi Strauss (1958, p. 31), “o etnélogo dedica sua
analise principalmente aos elementos inconscientes da vida social’, ndo
hd razao para pensar que esses elementos residem apenas na forma do
politico e ndo no assunto a que se refere.

Essa defini¢do de seu objeto e essa delimitagdo de seu campo, que
contrasta com a maneira cuja antropologia politica foi construida em
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outros lugares, em particular nos Estados Unidos, ocorreu principalmente
quando a escola africanista francesa retorna no seu pais, estreitando sua
perspectiva que lhe permitiu encontrar seu lugar, se distinguindo de
outras disciplinas que lidam com a politica na Franca. Como explicar
essa singularidade da antropologia politica francesa? O que ganhamos
e o que perdemos nesse posicionamento intelectual? Esta é a dupla
pergunta para a qual eu tento dar algumas respostas. Em sua riqueza
e complexidade, a obra de Marc Augé, que vou iluminar com obras de
autores proximos a ele, me parece ser exemplar desta singularidade e de
suas apostas. Claro que, como qualquer campo cientifico, a antropologia
politica francesa apresenta uma diversidade de abordagens e ndo pode
ser totalmente compreendida em nenhuma delas: pode-se evocar, em
particular, por meio das recentes pesquisas — alids, quer se afirmem ou
ndo ser uma antropologia politica — outras maneiras que estdo emergindo
ao se afastarem do paradigma que analiso aqui. No entanto, a linha aberta
por Georges Balandier, na qual Marc Augé ocupa uma posicao central
e original, me parece suficientemente importante, mesmo dominante,
para merecer uma reflexdo sobre as escolhas tedricas — mas também, em
ultima analise, as escolhas politicas — que determinaram, na Franga, o
que se pode chamar a politica dos antropologos.

O TERRITORIO DO ETNOLOGO

Certamente, a compreensdo da politica foi enriquecida pela
contribui¢cdo da antropologia social que desafiou o etnocentrismo da
ciéncia politica ao convidar “o reconhecimento e o conhecimento do
exotismo politico de outras formas politicas”, como propde Georges
Balandier (1967, p. 7). Essa contribui¢ao, em grande parte inspirada
pelo trabalho britanico de Meyer Fortes e Edward Evans-Pritchard
(1940), e mais tarde pelas escolas de Manchester e pelo Instituto Rhodes-
Livingstone, em torno de Max Gluckman, é decisiva na reformulagdo do
que é a politica, inclusive em sociedades sem essa instituicao estatal cujo
senso comum tende a fazer o arquétipo, ou mesmo a propria forma de
poh’tica. A antropologia, ao tornar-se poh’tica, manteve-se, no entanto,
relativamente presa por uma dupla restricdo que ela se imp6s e que é bem
resumida pela expressio exotismo politico a qual Georges Balandier usa
para caracteriza-la: a definicao da politica por suas formas, a comecar por
suas institui¢oes, que explora a dimensao simbolica; a de sua delimitagdo
a partir dos outros, ou seja, de um outro lugar do qual extraiu sua
especificidade, especialmente em torno de fendmenos rituais. Esses dois
elementos - simbolos e rituais — que se tornardo uma espécie de marca
registrada da antropologia politica francesa, a distinguiam claramente
de outras disciplinas que lidam com a politica e continuam sendo seu
dominio exclusivo dentro das ciéncias sociais até os dias atuais.
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E, de fato, esta dupla dimensido que Marc Augé enfatiza quando
Claude Lévi-Strauss afirma que, por um lado, “o simbdlico é o objeto
primario da antropologia”, especialmente no campo da analise politica,
e, por outro, que “a antropologia dos mundos contemporaneos passa
pela analise dos rituais que eles tentam implementar e que esses rituais,
em sua maioria, sio de natureza politica” (AUGE, 1994, p. 84-85),
sendo este ultimo termo essencialmente apreendido em nivel formal.
As duas dimensdes estao, além disso, estreitamente ligadas em seu espirito,
uma vez que “o simbolico é a relagdo de complementaridade colocada
entre um mesmo definido como tal por essa relagdo e um outro relativo a
si mesmo’, enquanto “a atividade ritual combina as nog¢des de alteridade
e identidade e visa estabilizar as relacdes sempre complexas entre uns e
outros” (AUGE, 1994, p. 84-85). Nao estamos longe, como vemos, da
antropologia filosofica de Ernst Cassirer (1975, p. 45) que define o ser
humano nao como um animal racional, mas como um animal simbdlico,
a capacidade de simbolizac¢ao, e ndo de racionaliza¢io, sendo para ele o
que tanto une e singulariza a atividade humana. Tal redu¢ao do politico,
ou mesmo do humano, ao simbolico e até mesmo ao ritual nao esta,
no entanto, isenta de problemas, segundo admite o préprio Marc Augé
(1994, p. 85): “A restri¢ao do terreno empirico da antropologia ao espago
do rito pode parecer um tanto abusiva e, inversamente, uma extensio
descontrolada da nogdo de rito perigoso’, escreve ele. A essa autocritica,
no entanto, ele sé responde de forma bastante eliptica quando, como
acabamos de ver, vincula a atividade ritual as linguagens da alteridade e
da identidade, assim como liga o simbolico ao sentido social: a definigao
do politico ou é muito estreita (a relacdo entre alteridade e identidade)
ou muito ampla (a questdo do significado social).

Ao delimitar o seu objeto desta forma, ao colocar a politica a dupla
distdncia por meio dos efeitos da simbolizagdo e da ritualizagao, os
etnologos efetivamente se emanciparam de uma ciéncia politica que fez
dela seu territério quase natural, mas também da sociologia politica e da
filosofia politica que a constituiram como um campo de especializagao.
Onde outras disciplinas descreviam praticas eleitorais, mobiliza¢des
sociais, organizagdes complexas, atores em rede, estratégias de poder,
eles falavam de drama e de teatro, de sagrado e de imaginario, de
bufonaria e de cerimdnia (BALANDIER, 1980) ou, ainda, de simbolos
e de cosmologias, de dispositivo ritual e déficit mitico, de espetaculo e
de mediagdo da imagem (AUGE, 1994). Em resumo, eles se deram um
lugar préprio onde seu conhecimento nédo era apenas indiscutivel, mas
também legitimado antecipadamente. Quem melhor do que eles poderia
descrever e analisar os simbolos e ritos da politica?

No entanto, a coisa era menos evidente do que poderia parecer.
Nas sociedades descritas alternadamente como primitivas, tradicionais, sem
histdria, sem Estado ou, simplesmente, remotas, a diferenca era 6bviae a
cultura era exposta, por assim dizer. E, de fato, poderia ser demonstrado



que, sob esses céus distantes, e particularmente na Africa, foi quase a
abordagem oposta que os etnologos adotaram, buscando regras gerais
por tras da singularidade de cada sociedade ou, parafraseando Edmund
Leach (1980), uma unidade do homem politico por tras da diversidade de
suas expressoes culturais. Ao lancar as bases de uma antropologia politica,
Meyer Fortes e Edward Evans Pritchard (1940, p. 17-20) observaram que
“os membros de uma sociedade africana percebem sua unidade e seus
interesses comuns por meio dos simbolos” e se esforgaram para entender
“os aspectos rituais da organizagao politica africana’, mas acrescentaram
que isso nao era suficiente. Também foi necessario, explicaram, levar em
conta, por um lado, o “contetdo utilitario ou pragmatico” das relagdes
politicas, ou seja, o fato de que “os bens materiais mudam de méos, sdo
dados ou adquiridos, e que os objetivos diretos dos individuos sao assim
alcangados” e, por outro lado, seu aspecto moral, ou seja, o fato de que eles
“expressam direitos e deveres, privilégios e obrigagoes, relagdes politicas,
lagos sociais e divises sociais”. Assim, longe de se limitarem a questdes
de forma, procuraram entender a politica em termos de conteudo pratico
e de economia moral. Longe de limitar seu objeto a interacao de rituais
e de simbolos, eles defenderam o principio de um certo materialismo
enquanto se concentraram na andlise das ideologias locais. Em suma,
esse exotismo politico, que parecia ser evidente em sociedades cuja
organizagdo tanto com o que eles conheciam, que eles o rejeitavam por
seus trabalhos. Uma postura que encontramos em Georges Balandier no
Congo (1955) e mais tarde em Marc Augé na Costa do Marfim (1975),
como veremos mais adiante.

Mas nas sociedades europeias, e em particular na Franga onde os
africanistas retornam para continuar suas pesquisas e langar as bases de
uma antropologia politica, a situagdo se inverte: é no proximo e familiar
que eles tém que inventar o exotismo politico. Por trds da banalidade da
vida politica narrada pela midia, eles querem mostrar o que escapa aos
outros olhos e que, precisamente, sua experiéncia de distancia e diferenca
lhes permite decifrar. E, assim, por um notavel golpe intelectual que os
antropologos fagam do simbolico e dos rituais o cerne de sua leitura da
politica, revelando assim uma outra verdade da politica que permite esse
olhar iniciado em “outras formas politicas”, analisadas em outros lugares.

O exotismo do préximo

Seus novos temas de investigagao — os politicos, nesse caso — certamente
os encorajam a fazé-lo pela propria maneira como os consideram. Assim,
Laurent Fabius (ABELES, 2000, p. 1) se maravilha, ndo sem humor,
com a chegada de um etnélogo a Assembleia Nacional que ele presidiu
durante muito tempo: “Ele veio uma manha. Ele ndo usava nem chapéu
colonial nem equipamento de protegdo. Ele largou seus microscépios e
enciclopédias. Dos jardins privados do Kikouyou, onde sao produzidos os
feijoes verdes do Quénia, agora pareciam distantes. Africa, Asia, Oceania,
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ele olhou para outras terras. Em nossas proprias costas, ele ja tinha se
aproximado, em Estrasburgo e Bruxelas, da tribo poliglota dos europeus.
Ele néo parecia ter sofrido muito com essa estadia. Ele até disse que estava
feliz em tentar novas aventuras. Foi o que ele fez”. Diante dessa imagem
que lhe é oferecida pelo espelho parlamentar, Marc Abéles (2000, p. 9)
brinca ironicamente: “O etndlogo, desde a sua chegada, se vé solicitado
pelo que se poderia chamar de “efeito tribal”. Meus interlocutores sao
rapidos em apontar: “Nos observem bem, vocés néo ficardo decepcionados,
vocés estarao lidando com uma verdadeira tribo, com os seus clas, os seus
totens, os seus rituais”. Os parlamentares estdo no centro de um universo
que contribui para manter a imagem de uma unidade compartilhada.
“S6 faltava um etndlogo’, disse-me um deles. Até mesmo a decoragao ajuda
a reforcar a convic¢ao de ser um bom objeto etnoldgico. Claro que nao é
a floresta amazonica’”. E ele corrige: “O etnologo ndo tinha que atravessar
0s oceanos; ele so6 tinha que passar por algumas portas para sentir outra
forma de mudanca de cenario. Em poucos minutos, ele encontrara os
grandes e os pequenos chefes, os xamas e os indignos. A magia de uma
selva gentil, longe do cotidiano do metro-trabalho-sono”

Além destes exercicios estilisticos, é de fato o trabalho do antropélogo
sobre o mundo politico que se define nestas linhas: como observador
autorizado de outros lugares, é sua tarefa estudar as tribos, consagrar a
unidade e produzir a mudanga de cendrio, longe das questdes da vida
cotidiana; ele deve trazer um toque distante ao conhecimento da sociedade.
Esta ¢ a mesma experiéncia que Irene Bellier (1992, p. 103) descreve em
sua pesquisa sobre a Escola Nacional de Administra¢ao: os diretores
“conhecendo meu trabalho sobre os indios da Amazonia, me apresentaram
com humor como ‘aquele que explora a tribo dos enarques”, escreve ela.

Naturalmente, o etndlogo recusa a liminar. Assim, Marc Abéles
(2000, p. 11, 46) rejeita “a imagem, em suma, tranquilizadora, da tribo™:
ele fala da diversidade da “panela parlamentar” em vez de apresentar
uma falsa unidade; ele ndo se deixa aprisionar na imagem estereotipada
de sua profissdo, o que, por exemplo, leva varios de seus interlocutores a
convida-lo para conhecer o deputado Kofi Yamgnane, que é assumido como
“um caso interessante” pelo etndlogo. Mas se ele escapar do estere6tipo
em que esta confinado, ele permanece, no entanto, dentro do quadro
desta antropologia politica que se interessa pelas formas de politica e ndo
pelo conteudo da politica, pelo jogo dos atores e ndo pelas apostas da sua
acao e, em particular, na forma ritualizada em que um assunto é colocado
na ordem do dia parlamentar e ndo na questao social sobre a qual essa
questdo provoca um debate, provocando assim o deputado comunista
Patrick Braouezec que declara ao etndlogo que “o real esta em outro
lugar” (ABELES, 2000, p. 243). Da Assembleia Nacional nos anos de 1990,
conheceremos, portanto, os arcanos e a magia, os detalhes da distin¢ao
social e as regras para o uso de crachas e, até mesmo, o funcionamento
dos comités e os métodos de delibera¢do, com seus efeitos de escrita e fala.



Mas o que esta em jogo para a sociedade francesa durante esta década na
produgdo de leis em torno da imigragdo e integracao, da seguranca e da
prevencao do crime, da justica social e da luta contra a excluséo, a questao
da laicidade e do debate sobre o véu, quase tudo seré ignorado. E outro
foco que foi escolhido. E certamente legitimo. Entretanto, a questio que
temos o direito de nos perguntar é se é a tinica possivel e também qual é
o custo intelectual dessa construgdo da politica.

Mas antes de respondé-la, é importante enfatizar que o campo da
antropologia politica cujos contornos estou tentando apreender aqui
obviamente ndo é monolitico. A este respeito, é necessario, a fim de evitar
qualquer simplifica¢ao, observar dois significativos desenvolvimentos
recentes. A primeira inflexdo é o método. Enquanto a politica de nossas
sociedades foi inicialmente considerada transparente aos olhos do
antropologo que podia se contentar em colocar seus dculos exoticos para
ver as cenas e rituais que os outros nao perceberam, agora é aceito que
o trabalho etnogréfico ndo é menos necessario aqui do que la: Georges
Balandier ndo investigou o mundo politico francés e suas institui¢des,
ele apreendeu suas realidades através das imagens e discursos aos quais
todos poderiam ter acesso e que ele colocou em perspectiva com as formas
tomadas pela politica em sociedades distantes; Marc Abéles, por sua vez, fez
a observagdo participante numa subprefeitura de Yonne e no Parlamento
Europeu, reafirmando de certa forma a primazia do campo. A segunda
inflexdo é de perspectiva. Enquanto o distanciamento costumava levar o
antropdlogo a falar de politica em termos mais ou menos divertidos para
descrever suas ilusdes e teatralidade, agora esta se tornando um assunto
sério que envolve o funcionamento democratico: Georges Balandier (1980,
p. 23) afirmou que “todo poder politico finalmente obtém subordinagao
por meio da teatralidade”, o que equivale a reduzi-lo a sua encenagao;
Marc Abéles (2000, p. 268) sublinha que “a Assembleia ndo é o lugar de
um ritual vazio e de um formalismo oco’, o que o leva a interessar-se
pelos processos de representagao e deliberacdo pelos quais se desenvolve a
atividade parlamentar. Essas duas inflexdes — de método e de perspectiva
— estdo parcialmente ligadas na medida em que, quanto mais exigente a
investigagdo, mais ela revela que a politica ndo é apenas um jogo. Nessa
mudanga, Marc Augé (1994, p. 80-126) ocupa uma posi¢do um tanto
forte: por um lado, ele esta convencido da necessidade de uma etnografia
para fundar uma antropologia, mas, como ele mesmo nao desenvolveu,
ele conta com as pesquisas realizadas por seus colegas para conduzir sua
propria reflexdo sobre a politica; por outro, convencido da necessidade
da etnografia fundar uma antropologia, mas ele se baseia em pesquisas
realizadas por seus colegas para conduzir sua propria reflexdo sobre a
politica; por outro, enquanto esta apegado ao espetaculo da politica, que ele
faz uma dimensao essencial da sua analise, ele procura uma interpretagdo
dela a partir dos mitos que encena.
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No entanto, além dessas diferencas de método - e, portanto, de
perspectiva, pode-se ser tentado a dizer, a menos que a relagao seja o
contrario — o que une essas antropologias politicas é a maneira como
elas delimitam seu objeto, como reconhecem o que faz sentido para elas.
E isto que Marc Augé (1992, p. 55) assinala:

A questdo das condi¢des para a realizagdo de uma
antropologia da contemporaneidade deve ser deslocada
do método para o objeto. Ndo que as questoes de método
ndo tenham uma importincia decisiva, ou mesmo que
possam ser totalmente dissociadas daquelas do objeto.
Mas a questio do objeto é um pré-requisito.

Entéo, qual ¢ o objeto da antropologia politica?

DE UM MUNDO PARA OUTRO

Responder a esta pergunta é confrontar-se com um paradoxo: apesar
das defini¢des preliminares dadas pelas obras pioneiras dedicadas a ela
em terras distantes, essencialmente africanas, a politica parece, de fato,
se estender e se insinuar muito além das fronteiras que lhe sdo atribuidas
nos principios. Seja confinado as institui¢des politicas, como faz Alfred
Radcliffe-Brown (1940), ou aos sistemas politicos a maneira de Edmund
Leach (1954), esta sempre superior a sua delimitacdo, assim que se entra
nas profundezas dos trabalhos monograficos, ao ponto de se perguntar
com Joan Vincent (2002, p. 1) se seu contetido nao ¢ “tao vasto que a
politica possa ser encontrada em toda parte, sustentando praticamente
todas as preocupagoes da disciplina”. Agora, se esse contetido vai além
dos contornos que se supde dar-lhe, é porque, no mundo colonial que
esta sendo desmantelado, a antropologia de fato inscreve a politica na
questao historica das relagdes sociais. Mas, ao fazer esse gesto forte, que
também é uma forma de compromisso, ele ndo o reconhece pelo que é.

O trabalho de Georges Balandier é exemplar a este respeito. Enquanto
em seu tratado tedrico (1967) ele afirma circunscrever o campo da
antropologia politica apenas as formas, o que provavelmente vai além de
instituicOes e sistemas, ja que mais tarde (1980) ele incluira os dispositivos
rituais e as expressdes dramatizadas da politica, a parte mais inovadora
de seu trabalho anterior realmente abre um campo muito mais amplo.
A situagdo colonial, a qual se dedica o primeiro capitulo da Sociologie
actuelle de 'Afrique noire, da origem a um notavel manifesto de antropologia
politica que ndo diz seu nome, uma vez que nao declara nem antropologia
nem politica. “Qualquer estudo concreto das sociedades afetadas pela
colonizac¢do s6 pode ser realizado por referéncia a esse complexo chamado
situagdo colonial’, escreve Georges Balandier (1955, p. 3, 11), mas esse
estudo, ao qual ele dedica famosas paginas, é classificado sob o titulo
de “mudangas sociais” que sdo elas proprias determinadas por fatos
econOmicos. Neste texto, a politica parece como externa a sociedade



local: é isso que lhe é imposto, precisamente pela politica colonial e pela
sua a¢do administrativa. Assim, no exato momento em que ele traz a
historia e sua violéncia, as “relacdes de dominagdo e de submissdo’, as
“relagdes raciais e os conflitos potenciais que implicam”, no universo
da inteligibilidade das sociedades africanas, ele as retira do dominio da
antropologia politica: o volume homénimo que ele dedica a este assunto
ndo se refere mais a “situagdo colonial” do que em termos da tensao, mais
convencional, entre “tradicdo e modernidade” (BALANDIER, 1967,
p. 186). Isso significa que tudo o que constitui, num espago historicizado,
as relagdes de poder como sdo vivenciadas diariamente por aqueles que
exercem e por aqueles que se submetem a elas ndo sao considerados como
parte integrante do que é vélido para a antropologia politica. E, portanto,
compreensivel que, avangando para uma perspectiva mais ampla que
abrange as sociedades contemporaneas como um todo, Georges Balandier
limite a estrutura ao seu teatro e seus personagens, suas formas e simbolos.

A lacuna talvez seja ainda mais notavel quando se examina a carreira
de Marc Augé (1975, p. XIX, XX), desde sua monografia marfinense
até seus ultimos ensaios. Com Théorie des pouvoirs et idéologie, ele
inventa e conceitualiza “ideo-légica” como “a estrutura fundamental
de todos os discursos possiveis em uma dada sociedade sobre essa
sociedade”. Aplicando-o mais especificamente a linhagem, ele o torna “o
que controla a produgio e a reprodugdo social e econdmica” das sociedades
lagunares da Costa do Marfim. Entre os misticos poderes negros e poderes
brancos, coloniais, sendo o segundo o algures do primeiro, ¢ a ordem
politica que estabelece e legitima a ideo-l6gica, na fronteira entre os dois,
com os profetas, comecando por Atcho, o sucessor do famoso Harris.
Um verdadeiro repertério do léxico da justificagdo da ordem social, as
bases ideoldgicas de seu “caracter desigual e sutilmente hierarquico” na
linhagem que permite o exercicio de poderes entre os poderosos e os
fracos, ancidos e mais jovens, homens e mulheres, em particular através
de provas de bruxaria, mas também se refere a ideologia nacionalista
e desenvolvimentista do poder pos-colonial, ela mesma alimentada
pela ideologia branca herdada da colonizagdo. Aqui, novamente, temos
uma antropologia politica que ndo se da como tal, uma analise do
poder e dos poderes, de suas institui¢oes e de suas representagoes.
Segundo Marc Augé, a ideo-logica, muito mais do que a ideologia de
Clifford Geertz (1973), é, no entanto, fundamentalmente politica. Ela
formula a questdo antropoldgica da desigualdade social, assim como o
poder nos obriga a pensar na historicidade colonial. Entretanto, desta
vez, é no registro de uma “sociologia das mediagdes” e ndo de uma
“antropologia puramente ‘politica” (AUGE, 1975, p. 419) que se situa esta
investigagdo sobre as relagdes sociais e historicas. E a politica, quando
finalmente for reivindicada como um objeto da antropologia, sera apenas
na expressao de um “dispositivo ritual’, seja ele expresso no mercado
de trufas em Carpentras na obra de Michele de la Pradelle (1998) ou
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através da ascensdo da rocha de Solutré na investigagdo de Marc Abéleés
(1990), os dois autores nos quais Marc Augé (1994, p. 91, 123) se baseia
principalmente em sua discussdo da politica como ritual. Ndo apenas,
escreve ele, “a politica permanece hoje o que era ontem, ou seja, ritual’,
mas de uma perspectiva antropoldgica, ela poderia ser resumida como tal.
Nas sociedades contemporéneas, ela combina as duas no¢des de alteridade
e identidade, mas é no nivel da linguagem e seus simbolos que essas
nogoes sdo postas em vez de praticas e seus interesses — como poderia ser
o caso, por exemplo, se estivéssemos interessados na maneira pela qual,
por meio de sua politica concreta, a Franga construiu uma identidade
nacional sem referéncia a alteridade de sua imigragao.

Assim, tendo pensado a situagdo colonial, Georges Balandier
ndo se aventurou no campo da situagdo pds-colonial com os mesmos
instrumentos: as relagdes histdricas de dominagdo deram lugar a encenagao
do poder. Da mesma forma, tendo tratado da ideo-logica das sociedades
lagunares e seu confronto com o poder branco, Marc Augé retoma esses
conceitos para abordar os mundos contemporaneos: em vez da analise
da desigualdade que lhe permitiram fazer, ele agora prefere o estudo dos
rituais. Nesta mudanca intelectual e geografica, no entanto, os dois nao
se contradizem, por uma simples razao: nem a situacéo colonial nem a
ideo-légica foram apreendidas por eles como propriamente politicas; e
foi, de fato, do lado da forma, da institui¢ao, do ritual que os antropdlogos
tiveram que buscar a politica. Para explicar essa exclusdo, por um lado,
e essa delimitacio, por outro, seria um pouco miope considerar apenas
o efeito do campo cientifico, ou seja, o posicionamento estratégico da
disciplina no estudo da politica, a fim de se distinguir dos conhecimentos
vizinhos de cientistas politicos, sociologos e filosofos. Provavelmente as
razdes tedricas também foram presididas sobre essas escolhas: a influéncia
do marxismo, embora com uma reformulacio althusseriana no caso de
Marc Auggé, é sem duvida decisiva aqui. Ao colocar a politica do lado da
superestrutura, esse paradigma excluiu as relagdes sociais historicamente
constituidas que faziam parte da infraestrutura e, assim, abandonou o que
se poderia chamar de carne da politica, para favorecer, por assim dizer,
o envelope. Entdo, qual é o preco desse abandono?

POLITICA DE OUTRA FORMA

Sobre a questdo: o que é politica? Jacques Ranciére (1998, p. 112)
responde: “A politica é o encontro de dois processos heterogéneos.
O primeiro é do governo. Ele consiste em organizar a reunido dos homens
em uma comunidade e seu consentimento e baseia-se na distribui¢do
hierarquica de lugares e fungdes. Vou chamar esse processo de policia.
O segundo ¢ da igualdade. Ela consiste no jogo de praticas guiadas pelo
pressuposto da igualdade de qualquer um com qualquer pessoa e pela
preocupacao de verifica-la. O nome mais apropriado para este jogo ¢ de



emancipagdo”. Vamos estender essa defini¢éo filoséfica dentro da reflexao
antropoldgica. O primeiro processo corresponde a forma da politica,
seja ela entendida em termos de teatro em Georges Balandier (1980),
ritual em Marc Augé (1994) ou instituic¢ao por Marc Abéles (2000).
O segundo processo corresponde a questao da politica, ao que esta em
jogo ndo apenas na vida cotidiana dos individuos, mas para o futuro de
uma sociedade, no sentido de que, para Hannah Arendt (1995, p. 31),
“a politica trata da comunidade e da reciprocidade de diferentes seres” a
partir do reconhecimento da “pluralidade humana”. E esse assunto que
a antropologia politica, tal como se desenvolveu no contexto francés,
ndo leva em conta na defini¢do de seu objeto. Ela se interessa mais na
cenografia cerimonial da ascensdo de Frangois Mitterrand ao Pantedo,
“ato publico inaugural da presidéncia em maio de 1981”, e seu significado
simbélico (ABELES, 1990, p. 146) do que na legislagdo e agdes em termos
de justica social ou integra¢ao de imigrantes colocados sob o regime de
esquerda. Ela aborda a questdo da democracia através do problema da
representagdo, no duplo sentido do que se vé e de quem fala por ela, e
através do funcionamento dos foruns deliberativos dentro da instituicdo
parlamentar (ABELES, 2000, p. 265) e ndo pelas desigualdades de direitos
ou tratamento das diferentes categorias construidas no mundo social, seja
classe, nacionalidade, origem, raga, religido ou género.

Deixe-me ser claro sobre este ponto. Primeiramente, notar essa
auséncia do tema da politica ndo invalida o interesse de estudo da sua
forma: podemos concordar com Marc Augé que muito estd em jogo nos
dispositivos rituais pelos quais o poder se da a ver e, mais amplamente,
faz o mundo pensar. Em segundo lugar, a igualdade, a pluralidade, a
comunidade ou a reciprocidade sao também objeto de simbolizagdes e,
portanto, de analises do ponto de vista da forma e ndo apenas do ponto
de vista material: deve-se notar que o proprio Marc Augé faz, ele mesmo,
da identidade e da alteridade das noc¢des enraizadas na observacdo da
pluralidade, mesmo que ele as aborde estritamente do ponto de vista da
linguagem. Em terceiro lugar, nao apenas forma e material sio mutuamente
exclusivos, mas é uma questdo de como deve se pensar sua articulagao:
é verdade que a intervencao politica procede de um ritual, como escreve
Marc Augé, mas que também participa na produgido do mundo comum
pelo conteudo que carrega, em termos de agdo politica, e isso também
entra na analise antropoldgica. A questdo nao é, portanto, uma verdade
sobre o mundo que a abordagem do simbolico e do ritual afirmaria ou ndo,
mas é, em suma, sobre a perda do que temos a ganhar: o que perdemos
de nossa inteligéncia da politica ao limitar a investigagdo antropologica
a sua forma?

Consideremos a questdo do passado, a qual Marc Augé (1998)
dedicou alguns de seus recentes trabalhos. Ao mesmo tempo em que
critica o consensualismo com os tons nacionalistas do empreendimento
de “lugares de memoria” (AUGE, 1994, p. 53), ele compartilha dois de
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seus pressupostos: a importancia dos simbolos e rituais na perpetuagio
da relacdo com o passado e o excesso de comemorag¢iao em relagdo a um
entorpecimento da lembranca; a associacdo dos dois fenomenos leva a
conclusdo de que “a histdria estabelece, hoje, uma ruptura com o passado”
e que “esse déficit mitico ameaca a relagdo com o futuro” (AUGE, 1994,
p. 116). Ninguém contestara o fendmeno da memorizagéao, sua dimensao
simbdlica e seus dispositivos rituais. No entanto, sera essa a inica maneira
da antropologia lidar com a relagao do passado?

Desde que tratemos a temporalidade ndo como algo passado e cujas
formas instituidas reavivariam a memoria, mas, ao contrario, como algo
que esta eminentemente presente, isto é, o que esta em jogo no mundo
contemporaneo, podemos compreender melhor as tensdes que surgiram
pelas leis sobre a memoria e, em particular, sobre a comemoragao da
escravidao e dos beneficios da colonizagdo. Essas tensoes significam que
ndo ha ruptura com o passado, mas sim uma ruptura no passado que,
para além das sucessdes geracionais, envolve ndo apenas uma experiéncia
comum de um passado reconstruido, do trafico de escravos e da colonia
neste caso, mas também uma experiéncia compartilhada de um presente
que retém tragos dele, em particular, através da discriminagao contra os
descendentes de escravos e de povos colonizados (FASSIN; FASSIN, 2006).
Em outras palavras, as politicas do passado decorrem menos de uma analise
dos simbolos e dos rituais que revivem o passado com diferentes graus
de eficacia do que de uma compreensao nas questdes contemporaneas da
sociedade ou, para falar como Jacques Ranciére, menos com a memdoria
governante do que com o déficit de igualdade que se perpetua ao
longo do tempo e que, também, pode ser decifrado a partir da histdria.
E assim que podemos entender a Africa do Sul contemporanea: além das
celebragoes necessarias do fim do apartheid e dos momentos heroicos
da luta contra o poder racista, além dos esforgos para curar as feridas do
passado através de processos ritualizados de reconciliagéo, é, de fato, a
memoria dos corpos e a incorporagao da histéria (FASSIN, 2007) que
dividem a sociedade no nivel mais profundo. E é o proprio propésito
de uma antropologia politica dar conta disso a partir da etnografia e
nao apenas das formas instituidas de memoriza¢ao, como a realizagdo
da Comissdo da Verdade e Reconciliacdo, a celebracdo da revolta do
Soweto ou a criagdo do museu do apartheid, que tém, naturalmente, sua
importancia, mas também pela inscricio memorial das experiéncias
dos habitantes dos municipios e antigas patrias, bem como dos bairros
residenciais, através dos quais se decifram a permanéncia da racializagao
das relagdes sociais e a implantacio de teorias da conspiracéo.

Mas vamos avangar um pouco mais a questao para pensar nao mais
na alternativa entre a forma e a questdo da forga policial, mas em sua
articulacio. E isso que o conceito de participagdo politica nos permite
compreender. Gérard Althabe, escreve Marc Augé (1994, p. 106), “define
o rito ndo por uma fun¢ao, mas por uma forma: aquela conferida a um



campo social, em um dado tempo e lugar, pelo reconhecimento comum
de um mediador simbdlico. A nagdo, o Estado, a empresa podem ser
esses mediadores”. Sabemos que Pierre Bourdieu (1982, p. 58) adota a
posicdo oposta, censurando Arnold Van Gennep, a quem ele, no entanto,
da crédito por ter compreendido a importancia dos ritos de passagem,
por lidar com a forma e ndo com a fun¢do. Devemos ver nisso uma
espécie de divisao do trabalho intelectual entre etnélogos que examinam
as formas e socidlogos que se concentram em fung¢des? Certamente nao
hd razdo para pensar assim, e o proprio Marc Augé (1979) os associa
a textos mais antigos, que hoje, infelizmente, sdo pouco conhecidos.
Portanto, parece mais relevante tentar compreender a relagdo entre os
dois, compreender como a forma revela a funcao e, no que diz respeito ao
rito de passagem, ainda seguindo Pierre Bourdieu, que o descreve como
um rito institucional, para analisar como ele serve menos para passar
de um estado para outro, como geralmente se diz, do que para separar
aqueles que passaram por isso e ndo daqueles que ainda nio passaram,
mas daqueles que ndo passardo de forma alguma, seja porque ndo tém
as qualidades exigidas, ou porque sdo considerados que ja as possuem.
A questao politica do rito, aqui, é o que ele esconde ao mostrar algo mais.

Tomemos, por exemplo, 0 mecanismo que permite aos estrangeiros
adquirir a nacionalidade de seu pais anfitrido por meio da naturalizagao.
Em tempos recentes, em muitos paises europeus, mas com um particular
voluntarismo na Franga, uma cerimonia foi instituida para celebrar a
entrada na nagdo (FASSIN; MAZOUZ, 2007). Um momento solene e,
por vezes, amistoso, no qual o prefeito ou subprefeito, no seu discurso,
nunca deixa de lembrar aos novos nacionais que eles sé se tornaram
assim por um favor — termo juridico estendido ao bom senso - que
lhes foi concedido pelo Estado; ela marca o fim de um longo processo
durante o qual o candidato foi submetido a um teste para verificar se ele
realmente merece tornar-se francés. Mas se o que se mostra no decorrer
deste processo e na celebragao do seu éxito é a integragdo na comunidade
nacional, na realidade, o ritual procede com uma dupla separagio: primeiro,
na sua extensa expressao — a corrida de obstaculos - distinguindo entre
os imigrantes aqueles que sdo dignos de entrar na nagao; segundo, em
sua expressdo restrita — o momento da cerimonia - diferenciando os
naturalizados de nacionais que sempre foram naturalizados e, portanto,
ndo tiveram que provar nada. A forma do ritual, que retoma as trés fases
da passagem, e os mediadores simbolicos, que sdo a nagao e o Estado,
sO sdo significativos se considerarmos ao mesmo tempo sua fung¢do
contraditoria de integragdo e de separagdo no seio da comunidade
nacional, por um lado, e sua fungdo oculta de tornar invisivel o carater
arbitrario dos limites estabelecidos pelo Estado, por outro. E focando
neste significado que podemos entender o que esta em jogo quando a
imigragao e a identidade nacional foram reunidas no mesmo ministério
na Fran¢a em 2007.
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Enquanto reconhecermos, como escreve Marc Augé (1994, p. 84),
que “a antropologia se preocupada essencialmente com a questdo do
significado’, entdo a inteligibilidade do significado social do ritual ndo pode
prescindir de sua forma ou de sua fun¢ao. Quando se concentra apenas
em sua forma, ou seja, de certa forma, na forma da forma, a antropologia
se priva, no estudo dos ritos politicos como de qualquer outro fendmeno
politico, da compreenséao de seus interesses.

UM DESVIO TRANSATLANTICO

Vamos ampliar esta afirmac¢io introduzindo um paralelo que nos
permitird compreender melhor a especificidade relativa da situagdo
francesa. Se, de fato, concordamos com Edmund Leach (1961) que o
que define a antropologia é a analise comparativa, talvez ndo seja sem
interesse aplicar essa analise a propria antropologia, examinando, nesse
caso, 0 modo como ela se desdobra em torno da politica em diferentes
contextos nacionais. O objetivo deste exercicio ndo serd, porém, aqui,
pois Claude Lévi-Strauss (1958) atribui a tarefa ao método comparativo,
de identificar elementos comuns, mas, ao contrario, diferencas, ou seja,
compreender melhor nao a antropologia politica em geral, mas sim a
singularidade da antropologia politica francesa, neste caso tragando
um paralelo com a forma como ela se desenvolveu nos Estados Unidos.
O objetivo ndo é reduzir um campo de pesquisa diversificado a uma tinica
linha, mas identificar, dentro de correntes influentes do outro lado do
Atlantico, escolhas tedricas que podem ter definido uma maneira diferente
de entender a politica.

Deste ponto de vista, deve-se notar desde o inicio que, se, para
a Franga, o qualificativo nacional descreve muito bem a realidade do
campo cientifico, por outro lado, no que diz respeito a antropologia
americana, sua abertura aos pesquisadores de todo o mundo, e em
particular do subcontinente indiano, faz dele um universo cosmopolita
dificil de imaginar a partir de nossa perspectiva francesa. Assim, os trés
principais trabalhos coletivos publicados recentemente sobre a antropologia
do Estado contam com trés indianos e um venezuelano entre os seis
coordenadores cientificos e, claro, muitos outros autores estrangeiros
ou de origem estrangeira, inclusive dos continentes latino-americano e
africano: Anthropology in the Margins of the State (DAS; POOLE, 2004);
States of Violence (CORONIL; SKURSKI, 2006); The Anthropology of
the State (SHARMA; GUPTA, 2006). Esse fato editorial ndo é isento
de consequéncias em minhas observagdes, uma vez que, em parte, a
descentralizagdo da antropologia politica americana é o resultado dessa
repercussao pos-colonial do império que tido pouco afetou as ciéncias
sociais francesas (ASSAYAG, 2007). Me apoiarei principalmente, mas ndo
exclusivamente, nesses trés livros para delinear outra maneira de abordar
a antropologia politica, de modo a compreender melhor, de uma forma



negativa para usar uma metafora fotografica, a abordagem francesa como
a analisei em torno da obra de Marc Augé. Todos os trés livros tratam do
Estado. Se, de fato, a antropologia mostrou que a politica ndo se limita
a essa figura, ela ndo a negligenciou, especialmente na Franga por meio
do trabalho de Marc Abéles, que o abordam em sua totalidade (1990)
ou através de uma de suas instituicdes (2000). Mas é uma leitura muito
diferente que os antropdlogos nos oferecem do outro lado do Atlantico.

Mais do que a forma do Estado, o simbolismo do poder e a ritualizagio
de seu exercicio, a maneira como as suas institui¢des funcionam e como os
cidadaos sao representados, é no que o Estado faz — e ndo faz - que estes
autores estao principalmente interessados. Quer estudem a violéncia ou
a corrup¢do, os mecanismos repressivos ou administrativos, as praticas
cotidianas ou as aplicagdes da exce¢do, o Estado ndo é apenas o que
mostra, ¢ antes de tudo, o que faz e quem o faz, como e por qué. Para a
andlise das performances (BALANDIER, 1980), dos rituais (AUGE, 1994)
ou das grandes institui¢des (ABELES, 2000) da politica, os antrop6logos
preferem os lugares e objetos mais insignificantes e, ainda assim, mais
decisivos: os checkpoints no Sri Lanka que permitem um mapeamento
do controle territorial pelo Estado (JEGANATHAN, 2004) e prisoes
em Utah que dao origem a uma andlise da politica punitiva do Estado
(BRIGHT, 2006); mas, também, relatdrios oficiais produzidos na India
que mostram as institui¢des estatais trabalhando na reconstru¢io de
fatos politicos (DAS, 2004) e fotografias tiradas pela policia na Irlanda
do Norte que operam como uma técnica de desestabilizagdo estatal
de ativistas republicanos (FELDMAN, 2006). Através desses lugares e
objetos, as vezes marginais, os autores se esforcam para compreender
o funcionamento do Estado, entender como ele age sobre as pessoas
e como, ao fazé-lo, ele se revela. Por uma espécie de deslocamento do
olhar, torna-se até possivel compreender o modo como o mundo é visto
pelo Estado, para usar a formula de James Scott (1998) que, por meio
do estudo das politicas de planejamento urbano em Paris e das politicas
linguisticas na Bretanha, mostra literalmente o que pode ser uma visao
de Estado. Da mesma forma, com base em um estudo sobre a evolucido
da demanda de documentos para estabelecer a nacionalidade francesa,
Talal Asad (2004) analisa como, longe de serem arbitrarias, as crescentes
exigéncias por atestados refletem a implanta¢ao de uma suspeita estatal
que mina os mecanismos de confianc¢a pelos quais a vida em sociedade
¢ geralmente possibilitada.

Essa presenca do Estado nao como uma entidade abstrata que atualiza
institui¢des de prestigio, mas como um operador concreto que intervém
no modo como os individuos vivem, pode - seguindo essa antropologia
politica - ter uma ilustragdo por meio da analise das politicas de imigrag¢ao
e asilo na Franca. Com a introdu¢ao de uma clausula humanitaria que
permite aos estrangeiros obter uma autorizagdo de residéncia por causa
de uma doenga grave que nao pode ser tratada em seu pais de origem, o

60

REVISTA DE
ANTROPOLOGIA

| VIVENCIA

327



60

REVISTA DE
ANTROPOLOGIA

| VIVENCIA

328

Estado implantou um protocolo compassivo que inverte a legitimidade
do corpo do imigrante: uma vez valorizado por sua for¢a de trabalho,
tornou-se suspeito quando a doenga ou acidente o afetava, ao ponto de
ser referida como sinistro para designar uma forma de simulagdo com
o objetivo de manté-lo em inatividade; agora, enquanto a utilizagdo de
mao de obra nio qualificada em particular se torna escasso, é o corpo
sofredor que é reconhecido, a ponto de torna-lo o critério final para a
regularizacdo em um momento em que todos os outros estio perdendo seu
valor; essa mudanga de uma economia politica para uma economia moral
revela profundas transformagdes no que poderia ser chamado de ethos
estatal (FASSIN, 2001). Ao mesmo tempo, a medida que o asilo politico
estabelecido apds a Segunda Guerra Mundial diminui rapidamente, as
contas dos requerentes sdo cada vez mais desacreditadas; o Estado produz
agora ndo so a categoria de falsos refugiados, cuja realidade justifica por
processos que desqualificam a maioria dos requerentes, mas também
as condi¢des de administraciao da prova do mérito dos pedidos de asilo
inventando novos métodos e, em particular, atestados médicos para
comprovar as cicatrizes deixadas pelos torturadores; assim, desvia o seu
trabalho de veracidade da palavra do refugiado para o seu corpo que,
em ultima instancia, é o inico que guarda o trago tangivel da violéncia
sofrida; esse deslocamento do significado do corpo de umaldgica classica
de poder para uma nova logica da verdade revela, mais uma vez, uma
evolucao significativa das praticas estatais (FASSIN; D’HALLUIN, 2005).
Em ambos os casos, é possivel fazer a antropologia do Estado com base
no que ele faz as pessoas, sua interferéncia no curso da sua vida, de
regulacio da sua vida, mas, também, de forma mais ampla das ideologias
e politicas que produz.

Provavelmente, uma das chaves essenciais para interpretar as diferengas
entre as abordagens estadunidense e francesa da antropologia politica esta
nas fontes filosoficas que as inspiram. A este respeito, a influéncia de
Michel Foucault nos antropélogos norte-americanos revela-se decisiva,
ndo tanto para o primeiro periodo de seu trabalho, arqueoldgico, mas
para o segundo, genealdgico, e especialmente para o ultimo. Os conceitos
de biopolitica e biopoder, mas, talvez, ainda mais de governabilidade e
subjetivacao, permitem uma redefini¢ao do lugar da politica e da questao do
poder. Substituem a leitura institucional e formal da politica, pela aten¢iao
as tecnologias do poder, a sua aplica¢ao aos drgaos, a administragao das
populagdes e a constituicdo dos sujeitos. Em vez de analisar os simbolos
e rituais da politica, eles convidam ao estudo dos efeitos do poder sobre
o curso das coisas, sobre a vida das pessoas, sobre suas praticas e agoes.
Para Michel Foucault, governar os vivos significa agir de acordo com
sua conduta, mesmo nos espagos mais privados. Essa questdo da vida
como objeto da politica é ainda mais central para dois outros filésofos
que tiveram grande influéncia na antropologia politica estadunidense
contemporanea: Walter Benjamin por seu trabalho sobre violéncia e



histdria, especialmente; Giorgio Agamben por sua analise da vida nua e
do estado de excecdo, em particular.

Na Franga, o lugar desses trés fildsofos permaneceu relativamente
marginal na construcio da antropologia em geral e especialmente de seu
dominio politico. Cabe destacar que Marc Augé (1994, p. 132) reconheceu
que Michel Foucault, ainda que incidentalmente, tenha uma abordagem
da politica “mais autenticamente antropoldgica do que muitas outras”
e que, recentemente, Marc Abéles (2006, p. 95) sugeriu, em uma obra
com um titulo muito foucaultiano, que “a investigacdo deve adotar suas
recomendagdes”. Deve-se até mesmo notar que, a fim de apoiar esta
visao da politica, ambos citaram a mesma frase de La Volonté de savoir.
Entretanto, parece-me que, pelo menos até recentemente, essa filosofia
critica teve pouca influéncia na antropologia politica francesa. E justamente
sobre essa questdo da critica — entendida tanto como critica externa do
mundo social quanto critica interna ao trabalho das ciéncias sociais — que
gostaria de concluir meu exame da singularidade francesa.

PARA UMA ANTROPOLOGIA CRITICA

“O século XXI sera antropoldgico’, escreveu Marc Augé (1992,
p. 55) hd alguns anos, parafraseando André Malraux. Curiosamente,
porém, ele justificou essa proposta afirmando que podemos “tranquilizar
antecipadamente aqueles que estdo fascinados pelos fendmenos estudados
pela antropologia (da alianga a religido, do intercambio ao poder, da
possessdo a bruxaria): eles ndo estdo prestes a desaparecer, nem na Africa
nem na Europa”. Naturalmente, podemos concordar com a proposi¢iao
de que o anuncio da morte desses fendmenos seria em grande parte
prematuro, para usar outra parafrase, desta vez de Mark Twain, mas,
também, podemos questionar os contornos da paixdo antropolégica assim
definida por seus objetos mais tradicionais, no duplo sentido de que eles
se referem a representagdo do que ¢ a tradi¢ao dos antropologos, bem
como das sociedades que estudam. De acordo com essa perspectiva, a
antropologia estaria interessada sobretudo em realidades que se poderia
pensar estar ameacadas de desaparecer. No entanto, os fendmenos de
natureza politica - mas também juridica, econdmica, cientifica, tecnologica
- por mais modernos que sejam, se quisermos usar uma qualificagdo antiga,
nao devem deixar de despertar paixdes, inclusive entre os antropo6logos.

Talvez seja aqui que reside o problema. Ao reduzir a politica ao ritual,
ao simbolico e a instituicdo, essa antropologia se distanciou tanto dela, no
sentido eliasiano de um desprendimento epistemologico, que as obras que
afirmam basear-se nela perderam, se nao sua dimenséao apaixonada, pelo
menos seu alcance critico. Se compararmos Théorie des pouvoirs et idéologie
(AUGE, 1975) com Pour une anthropologie des mondes contemporains
(AUGE, 1994), nao é apenas o assunto que mudou, como vimos: é¢ também
o estilo e, antes de tudo, o estilo de critica. Provavelmente foi esquecido,
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mas o volume sobre a ideo-16gica das sociedades lagunares é¢ também uma
critica ao poder branco e as suas politicas de desenvolvimento que sucedem
as suas politicas de colonizagdo; trata em particular do etnocidio ao qual
“os caminhos convergentes da for¢a armada, da agressao ideoldgica e da
negocia¢io” tém conduzido; refere-se também ao fato de que “o etnélogo
pode ser militante, como outros, e mais do que outros certamente sobre os
problemas dos quais ele esta melhor informado do que outros”, mas que
“a etnologia s6 pode reivindicar honestidade intelectual” (AUGE, 1975,
p. XVII). Ja ndo ha qualquer vestigio desta linguagem em obras recentes
onde a vida politica é apreendida, enfim, de um nivel muito superior e
em termos quase morais:

Podemos nos perguntar se o luto do mito que o pensamento
contemporaneo orquestra em varios registros nio faz
parte de um mito mais abrangente do qual, como os
militantes cegos de ontem, ndo percebemos o refluxo de
maré baixa para alta. A abertura da histéria humana ao
espago planetdrio s6 aparece por ora nas representagoes
de que é objeto sob a forma de luto - de ilusdes perdidas

- ou de celebragdo — do consenso estabelecido. (AUGE,
1994, p. 126)

Outras vezes, outros costumes antropoldgicos, pode-se dizer.
E verdade que as ciéncias sociais da década de 1970 — com seus militantes
cegos — ndo sdo os da década de 1990 — com suas ilusoes perdidas e seu
consenso estabelecido. Devemos nos ater a essas alturas de desencanto
- ou distanciamento?

Na abertura de seu famoso texto Rethinking Anthropology, Edmund
Leach (1961, p. 2) observa com humor que essa homenagem a Bronislaw
Malinowski, o fundador da antropologia britanica, sera para ele uma
oportunidade de defender seu préprio projeto tedrico, mesmo que isso
signifique atacar seus amigos mais proximos. Ele acrescentou: “Mas ha
método na minha perfidia” De minha parte, espero ter aqui mais método
do que perfidia, porque, no final, ndo ha melhor maneira de celebrar uma
obra e seu autor do que discuti-los. Foi o que tentei fazer com o trabalho de
Marc Augé, ao defender, a luz de sua carreira como pesquisador, uma certa
exigéncia critica na construgao de nossos objetos e no nosso compromisso
com a cidade. Provavelmente, este regresso a parte mais etnograficamente
fundamentada e mais envolvida antropologicamente desta jornada é
também, para mim, uma forma de reencontrar o significado de uma obra
que marcou profundamente minha formag¢ao. Néo seria exagero dizer
que a politica como foi descrita em Théorie des pouvoirs et idéologie - ou,
duas décadas antes, em Sociologie actuelle de 'Afrique noire — foi a minha
razao para fazer antropologia. Estou, portanto, tentando aqui reconectar
um fio que, ao que me parece, se distendeu, mesmo que eu esteja, talvez,
sublinhando rupturas onde outros veem mais continuidade.



A politica do antropoélogo ndo é apenas uma questdo de simbolos
e rituais. Trata-se também de definir as relagdbes humanas e sociais,
mobilizando a memdria e a histdria, implantando leis e normas,
produzindo desigualdades e violéncia, manifestando injusticas e opressoes,
manipulando identidades nacionais e rejeitando multiplas alteridades.
O siléncio da antropologia na época dos tumultos do outono de 2005
na Franca (FASSIN, 2006), em contraste com a reatividade implicita dos
antropologos nos Estados Unidos ap6s o atentado de 11 de setembro de
2001 (LUTZ, 2002) - embora seja verdade que sabiamos que eles eram
mais discretos apos a violéncia de Watts — pode servir aqui como uma
revelagdo, mas também como um catalisador — desde que aceitemos um
retorno reflexivo sobre as condi¢oes do nosso trabalho.

“A antropologia reclamaria em vao o reconhecimento de que suas
conquistas tedricas deveriam ser suficientes para valer a pena se, no
mundo doente e ansioso que é nosso, ela nao se esforcasse também para
demonstrar para que serve’, escreve Claude Lévi-Strauss (1958, p. 418).
O que ela serve é, creio, acima de tudo, o exercicio do pensamento critico
tanto sobre este mundo - se o julgamos doente e ansioso ou ndo - quanto
sobre sua propria capacidade de torna-lo inteligivel. Essa ambi¢ao nao
seria, entdo, se me for permitido esse desvio da bela formula de Nicole
Loraux (1986), uma forma de repolitizar a cidade antropolégica?
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