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RESUMO

Andlise critica da pluralidade das culturas, da diversidade de cosmovisdes, de estilos de vida e de artefa-
tos culturais, deriva-se a no¢do de identidade cultural. A identidade é um conceito relacional. E 0 mesmo
que se faz com a identidade de uma cultura, ou melhor, ¢ a diferenga com outras culturas e ndo alguma
qualidade essencial sempre idéntica a ela mesma, sem transformagdes. As cosmovisdes, os estilos de
vida e, e muitos casos, também o patriménio cultural, mudam com o passar do tempo. Mas conservam
sua identidade a medida que conservam sua diferenca com relagio a outras culturas. E essa diferenga
que frequentemente se percebe através da ameaca da globalizagdo, e particularmente da invasdo do pa-

trimonio cultural, nos artefatos, nas festas e nas tradi¢des, assim como outras culturas.
Palavras-chave: Cultura; Patriménio Cultura; Globalizagao.

Em 1952, Claude Lévi-Strauss, o antropologo francés cuja obra esta estreitamente relaciona-
da com o Brasil, escreveu um texto para a revista francesa Les temps modernes com o titulo de “O
suplicio de Papai Noel”, o qual voltou a publicar recentemente (2013. Edi¢ao mexicana 2014) junto
com outros artigos escritos para o jornal italiano La Repubblica. No texto, ao qual nos referimos, Lé-
vi-Strauss narra que no natal de 1951 as autoridades eclesiasticas francesas denunciaram a paganismo
da festa do Nascimento de Jesus devido a crescente importancia concedida ao personagem do Papai
Noel. Tal condenag¢do atingiu o climax quando a figura desse personagem foi queimada publicamente
no atrio da catedral de Dijon, diante dos olhos de mais de 250 criangas.

Além do aspecto religioso do paganismo do natal, Papai Noel ou Santa Claus, ou velhinho
gordo e com barba, vestido de vermelho e que viaja num treno para entregar brinquedos as criangas,
representa também a influéncia da cultura norte-americana a nivel global. E seu suplicio em Dijon
diante dos olhos das criancas exemplifica os esforgos inuteis para impedir a “contaminacao” da cul-
tura nacional pelos simbolos de uma cultura alheia porque, como foi mencionado por Lévi-Strauss,
Papai Noel ressuscitou e goza de magnifica saude durante as festas de natal em todo o mundo ociden-
tal e mais recentemente em alguns paises do Oriente.

Algo semelhante ocorre em nossos dias com o enfrentamento cultural entre as celebragdes do
dia de todos os santos e o dia dos mortos, nos dias 1 € 2 de novembro, ¢ o Halloween. No meu pais, o
Mgéxico, a celebracdo do dia dos mortos foi adquirindo uma importancia cada vez maior como carac-
teristica de identidade da mexicanidade. Mas, nas mesmas datas, € celebrado o Halloween, com sua
manifestacdo de disfarces de bruxos, bruxas, zumbis e uma variedade de monstros, que estava sendo
imposto primeiro entre as criangas € depois também entre os adultos. Como reagdo, ha alguns anos se
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iniciou uma batalha para preservar a tradicional celebragao do “dia dos mortos” e desterrar o Halloween
que, segundo muitos comentaristas, atenta contra a identidade cultural dos mexicanos. A Secretaria de
Educacao Publica instruiu que ndo se deve estimular a celebragdo do Halloween nas escolas publicas
de educacio basica, ou melhor, pelo contrario, deve-se estimular a celebrag@o do dia de finados fazendo
que as meninas € 0os meninos conhegam os altares tradicionais, € que pesquisem e exponham o significa-
do de cada um de seus elementos segundo a tradi¢ao indigena. Quando se aproximam esses dois primei-
ros dias de novembro, também os meios de comunicag@o se unem a campanha insistindo a populagao
para conservar as tradigdes proprias e criticando quem participa na celebragao alheia do Halloween.
Devo dizer que neste caso a resisténcia cultural parece haver tido éxito.

Figura 1. Celebragdo do Halloween/ Dia dos Mortos

Com estes dois exemplos temos tocado os elementos centrais desta conferéncia: a cultura, o
patrimonio cultural, a identidade cultural e a globalizacao.

Comecemos abordando o conceito de cultura. Quem tenha buscado na literatura das Ciéncias
Sociais tera encontrado, sem duvida, com uma grande variedade de definicdes que ndo € aqui o lugar
para analisar. O que faremos € propor que um grande numero de defini¢des, ainda que certamente ndo
todas, podem agrupar-se em trés tipos basicos e estdo relacionados entre si:

» A cultura definida semioticamente: a cultura como significagdo, ou seja, como visdo do
mundo (Clifford Geertz, Lévi-Strauss e outros).

* A cultura como normas de comportamento: costumes, modos de fazer as coisas e estilos
de vida (Ruth Benedict, Lévi-Strauss e outros).
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* A cultura patrimonio: cultura material, artefatos, vestidos, alimentos, festas e celebragdes
(Ministérios de Cultura, Lévi-Strauss e outros).

Para expor estas trés concepgdes basicas da cultura, recorremos em primeiro lugar a Clifford
Geertz e a sua conhecida defini¢do: “O conceito de cultura que defendo [...] € essencialmente semio-
tico. Acreditando, como Max Weber, que o homem ¢ um animal amarrado a teias de significados que
ele mesmo teceu, portanto, considero que a cultura ¢ essa teia” (GEERTZ, 1990, p. 20).

Eu mesmo sou adepto as defini¢cdes semioticas afirmando que a cultura é “o significado social
da realidade” (ZALPA, 2011, p. 12). Com esta defini¢do procuro enfatizar por uma parte a origem
social do significado, e por outra, que o significado ndo ¢ somente o mundo social, mas sim toda a
realidade, incluindo a realidade fisica. Nao somente para afirmar, como ¢ afirmado por Eco (1980)
que tudo pode ser considerado desde o ponto de vista da cultura, porque tudo pode ter significado, in-
cluindo o mundo fisico, indo mais além, para dizer que nos deslocamos e estamos num mundo social
e também fisico, onde ndo tem para noés outra realidade que nao seja aquela mediada pelo significado.
Certamente, isso ndo ¢ uma afirmacdo ontologica, mas ¢ como se o ser dependesse do significado; o
que depende do significado ¢ que algo que existe seja isso ou aquilo. De outro modo: ainda que nao
tivesse significado porque ndo houvesse seres humanos as estrelas continuariam existindo, mas nao
seriam elas mesmas; desde o ponto de vista do significado seriam “nada”.

A cultura, como significagdo, ndo ¢ o reflexo de algo que existe fora do significado como
dado, nem o acréscimo a mais de significado a uma realidade que, como tal, impde-se a percepgao.
Pode ser que o significado nem sequer se refira a informagdes como, por exemplo, nos mitos ana-
lisados por Lévi-Strauss nos quais os seres humanos dialogam com os animais, transformam-se em
plantas ou em astros e depois recuperam sua aparéncia humana, etc. Talvez o antrop6logo francés
admitisse a afirmagao de Eco (1980, p. 31) quem afirma que se os signos ndo podem ser usados para
dizer mentira nem podem ser usados para dizer a verdade; ou seja, ndo podem usados para expressar
significado ou para pensar, como foi mencionado por Lévi-Strauss.

Nos acrescentariamos que servem nao s para pensar, mas também para agir, estabelecendo
assim a relagdo entre as defini¢des da cultura como significagao e a cultura como normas de compor-
tamento ou estilos de vida. A cultura ndo € s6 o que os seres humanos pensam ou sabem, mas também
se relacionam com suas agoes.

A significagdo, entretanto, ndo ¢ a a¢ao, como menciona Geertz (1990) quando relata que
alguém ndo pode dar uma piscada sem saber o que significa e sem saber como fazé-la e ndo pode
roubar ovelhas sem saber o que € rouba-las nem como fazer o roubo, mas tirar a conclusao de que sa-
ber piscar ¢ fazé-la ou saber roubar ovelhas ¢ rouba-las, seria envolver-se na confusdo do significado
com a agao.

A relacdo da cultura como significado com a vida social tem sido pensada de diferentes ma-
neiras. No pensamento de Geertz (1990, p. 44) convivem duas concepgdes sobre esta relagdo: uma
concepgao de origem parsoniana que se relaciona com o controle € com a programagao, € outra mais
com um elemento relacionado com o significado, que € a crenca: “o que o homem ¢ pode estar en-
volvido com o lugar onde ele esta, quem ele é e no que acredita, que é inseparavel deles”. E a mesma
resposta a pergunta: como pode a significago ser o significado vivido? Deve-se procurar a orientagao
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da elabora¢do de uma teoria da cultura que, distinguindo entre conhecimentos e crengas, destaque o
papel central que tem estas ultimas na conformagao da agao humana.

Pode-se partir do vocabulério parsoniano, distinguindo na cultura os significados cognitivos,
afetivos e avaliativos, aos que se pode acrescentar os significados estéticos. Mas ha outra distingao
mais importante para o tema que nos ocupa elaborada no marco da teoria da cultura religiosa pro-
posta por Geertz (1990). Refiro-me ao conceito da fungcdo modelante da cultura que desenvolve ao
distinguir dois sentidos dessa fungdo, como: a cultura como “modelo de” e como “modelo para”. No
primeiro sentido, o de “modelo de”, a cultura tem o sentido de significado, de cosmovisdo, € no se-
gundo, o de “modelo para”, tem o sentido de ethos que ¢ o tom, o carater e a qualidade da sua vida,
seu estilo moral e estético, a disposicao do seu animo; ¢ a atitude subjacente em relacao a ele mesmo
e ao seu mundo que a vida reflete” (GEERTZ, 1990, p. 118).

As crencas assumem a fun¢ao de unir, de uma maneira peculiar, a cosmovisao e o ethos, o
“modelo de” e o “modelo para”. Essa peculiaridade consiste em apresentar essa relagdo como “na-
tural” entre o comportamento e a realidade construida pelo significado. A crenga ¢ como uma pinga
que, por uma parte, encontra-se do lado da cosmovisao e, por outra, do lado do ethos, algo similar
as praticas tal como as entende Foucault (1984), como “o lugar de encadeamento do que se diz e do
que se faz”. A diferenca entre conhecimento e crenga ¢ semelhante a qual Bourdieu (1980) encontra
entre as teorias e o sentido pratico, essa espécie de logica vivida que se introduz diretamente no corpo.
Como afirma Koestler (1967, p. 91):

Uma fé ndo se adquire por meio do raciocinio. Ninguém nao se apaixona por uma mulher,
ou entra no recinto de uma igreja como resultado de uma persuasio logica. “A razio pode
defender um ato de fé, mas s6 depois de que adquiriu lugar e de que o crente se comprometeu
com esse ato de fé”.

O reconhecimento de uma realidade como «a realidade e as lutas para impor uma defini¢ao do
realmente real ndo teriam a mesma importancia se ficassem no plano da defini¢do intelectual e nao
se traduzisse em formas especificas de praticas sociais. Entao estariamos falando de cultura somente
como conhecimento. Se esse componente de significado vivido ndo se efetuasse, teria razdo Radcli-
ffe-Brown, quando recusa o conceito de cultura por considera-lo somente uma abstracdo académica
(HARRIS, 1969); Fukuyama (1996) quando cita a defini¢ao de Geertz, mas declara que prefere o
conceito de cultura como habitos, normas, valores e costumes herdados, pois lhe parece que tem
uma relagdo mais proxima com a agdo, e também a corrente dos Cultural Studies ao recusar o que
denominam a discursivizagao da cultura (HALL, 1992) porque, certamente, hd discursos que nao se
refletem em agdes.

De outra forma, pode-se aplicar ao conceito de cultura a afirmag¢ao de Thomas e Thomas
(1928, p. 572): “Se os homens definem (conhecem e reconhecem, ou seja, acreditam) as situacdes
como reais, suas consequéncias sdo reais”. E dizer que definitivamente ndo importa se as situacdes
sdo reais ou nao, se os seres humanos acreditam que sao reais e essas situacoes tém consequéncias em
suas acdes. Com relacdo as curas xamanicas, Lévi-Strauss (1963, p. 178) observa que:

A cura consistiria, pois, em tornar pensavel uma situagdo dada inicialmente em termos afe-
tivos, e aceitaveis para o espirito as dores que o corpo se recusa a tolerar. Que a mitologia
do xama ndo corresponda a uma realidade objetiva, ndo tem importancia: a doente acredita
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nessa realidade e ¢ membro de uma sociedade que também acredita nela. Os espiritos prote-
tores e os espiritos malignos, os monstros sobrenaturais e os animais magicos formam parte
de um sistema coerente que funda a concepgdo indigena do universo. A doente os aceita,
ou melhor, ela nunca teve duvida. O que ela ndo aceita sdo dores incoerentes ¢ arbitrarias,
que constituem um elemento estranho ao seu sistema, mas que, por apelo ao mito, o xama
vai reintegrar num conjunto onde todos os elementos se apdéiam mutuamente. Mas a doente,
tendo compreendido, ndo se resigna apenas: ela sara.

Com relagdo as crengas, Edgar Schein (1992), um teérico da cultura organizacional, denomi-
na os “pressupostos basicos” que orientam as acdes dos membros das organizacdes, para além dos
discursos. Pode-se, por exemplo, afirmar no discurso que se aprecia o trabalho em equipe, mas nos
fatos se outorgam as acdes individuais. Pode-se partir do pressuposto de que os seres humanos sao
preguicosos e, consequentemente, programam dispositivos de vigilancia e controle para conseguir
que trabalhem. Willis (1988) demonstra como a crenca propria da classe trabalhadora inglesa na
qual “a pratica ¢ mais importante que a teoria”, isso faz com que os filhos dos operarios recusem a
vida escolar e, ao concluir o ensino obrigatorio, decidam ingressar no mundo do trabalho no lugar de
continuar os estudos. No mesmo sentido, Lakoff e Johnson (1995, p. 187) fazem perceber que “E
razoavel supor que as palavras sozinhas ndo mudam a realidade. Mas as mudangas em nosso sistema
conceitual mudam o que é real para nos e afetam a forma em que percebemos o mundo, e agimos

sobre as bases dessas percep¢oes” (Grifo nosso).

Pode-se dizer das crengas o que disse Geertz (1990) dos simbolos sagrados: que todas elas
definem que viver bem consiste no processo simples de viver de acordo com a realidade, mas que
diferem na defini¢do do realmente real e, portanto, na defini¢do do bem viver. Ainda que ndo sejam
0s mesmos termos, coincido com o referido autor quando propde o papel da religido como “modelo
de” e, a0 mesmo tempo, como “modelo para’:

Para um antropélogo, a importancia da religido estd na sua capacidade de servir, para um
individuo ou para um grupo, como fonte de concepcdes gerais, ainda que distintivas, do mun-
do, do eu e das relagdes entre si, por um lado — seu modelo de — e como fontes de disposi¢des
“mentais” ndo menos distintivas — seu modelo para — pelo outro (GEERTZ, 1990, p. 116).

Em suma, a cultura como significacao, ¢ ao mesmo tempo criadora de sentido como “modelo
de”, e determinante da a¢ao como “modelo para”, quando o conhecimento se transforma em crenca.

As agdes, simultaneamente, produzem o que Schein (1992) denomina artefatos: instrumentos
da vida cotidiana, vestidos, enfeites, monumentos, aldeias, cidades, templos, alimentos, festas, dan-
cas, cantos, diversoes, obras de arte, etcétera. Estes artefatos também se relacionam com a cultura
como significagdo e com a visdo de mundo, como demonstrou Lévi-Strauss em A4 via das madscaras
(1981).

Para citar um exemplo dessa relagdo, cito do meu livro Cultura e agdo social. Teoria(s) da
cultura (ZALPA, 2011):

Os arquitetos mesoamericanos construtores dos centros ceremoniais das cidades sagradas
tiveram “‘o proposito desmesurado de fazer de sua cidade o espelho do cosmos™ [...]. Assim,
no primeiro centro ceremonial conhecido, o de La Venta, os olmecas levantaron no coragdo
da cidade a montanha sagrada “que os maias denominaram YaxHalHuitz, Primeira Montanha
Verdadeira, e os nahuas Tonacatépet!; a colina dos mantimentos foi o simbolo do surgimento
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da Terra e da criag@o dos trés niveis do cosmos: o submundo, a superficie terrestre ¢ o céu”
[...]. Em frente desta colina sagrada se localizou a praga destruida, cheia de agua, que repre-
sentava o caos primordial anterior a ordem do cosmos, que termind ao surgir a terra como
mediadora no conflito entre o céu e o submundo. Para os olmecas “a criagdo comegou, como
foi dito em Popol Vuh, quando os deuses exclamaram:

Torne-se assim! Que se encha o vazio! Que esta agua se retire ¢ [...] surja a terra e que se
afirme [...].

Em seguida a terra foi criada [...]. Como a neblina, como a nuvem e como uma poeirada foi
a cria¢do, quando surgiram da agua as montanhas; ¢ no instante elevaram-se as montanhas
(FLORESCANO, 1999, p. 80-83).

Como uma réplica desta primeira cidade sagrada, todas as grandes cidades mesoamericanas
se conceberam também como modelo desta ideia do universo. O cosmos se concebia como dividido
em quatro pontos cardinais, e cada cidade se concebeu como a cidade do quinto sol, situada no quinto
ponto, o centro sagrado, a origem do cosmos. Suas pirdmides possuem também quatro lados e um
centro sagrado dedicado aos deuses. Muitas possuem também em seu interior um recinto mortuario,
a cova do submundo onde morre o milho para ressurgir eternamente, como ressurge a dinastia dos
governantes numa rede que liga aos ancestrais com os governantes em exercicio. Em muitas destas
cidades se situava também no centro ceremonial o jogo de bola, o lugar de um dos rituais que se
repetia em toda Mesoamérica para recordar e celebrar a luta dos gémeos divinos com os deuses do
submundo, e o sacrificio do qual surge a vida. O jogo de bola que termina com o sacrificio de uma
das equipes inimigas se celebra no submundo, onde se concebe ndo somente como o lugar da treva e
da morte, mas também o lugar onde, gragas ao sacrificio, germina a vida.

Figura 2. Piramide na Mesoamérica
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Figura 3.Jogo de bola na Mesoamérica

Outro exemplo € o esquema de uma aldeia Bororo que expoe Lévi-Strauss no primeiro volu-
me de suas Mitologicas:

Figura 4. Esquema tedrico da Aldeia de Bororo

A aldeia esta dividida em duas metades, Cera e Tugare, matrilinhas e exogamicas, uma lo-
calizada no norte ¢ a outra no sul. Cada metade esta dividida em clas onde se localizam as cabanas,
residéncia das mulheres e os menores de idade. No centro se encontra a casa dos homens, de forma
retangular, também dividida nas duas metades, Cera e Tugare, mas localizadas no oeste e no leste.
Desde meu ponto de vista, o mais importante ¢ o circulo imagindrio que divide a aldeia do exterior,
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o lugar familiar e seguro, do qual estd mais além, que ndo ¢ familiar nem seguro. E a linha, também
imaginaria, que divide as metades e que se prolonga indefinidamente fora da aldeia, onde vivem os
espiritos Bokororo, em dire¢dao ao oeste, € os espiritos Ituboré, em dire¢do ao leste.

1 DIVERSIDADE CULTURAL

Ao abordar o conceito semidtico de cultura, enunciamos a ideia de que o significado nao ¢ o
mero ato de uma realidade que se impde a percepcao e que, por tanto, seria igual para todos. Nao ¢ uma
realidade extra semidtica a qual cria o significado. Ao contrario, o significado ¢ o criador de realidades
porque ¢ criador de sentidos, destacando o plural porque, efetivamente, os significados da realidade,
as cosmovisides sao plurais. “Chamamos cultura a todo conjunto etnografico que desde o ponto de vista
da prospecgio apresenta, com relagiio a outros conjuntos, variagdes significativas” (LEVI-STRAUSS,
1963, p. 217). As realidades construidas pela significagao sao multiplas realidades. Cada grupo humano
tem “uma concepg¢ao muito diferente do realmente real” (GEERTZ, 1990, p. 48).

Neste ponto difiro de Lévi-Strauss, quem postula a proibi¢ao universal do incesto como a ori-
gen da cultura, e de Geertz quando invoca teorias sobre a hominiza¢do. Em minha opinido, ndo deve
se falar de cultura em singular, mas de culturas em plural. Se houve uma origem, o que surgiu nao foi
a cultura, mas as culturas. Assim se expressa o mito dos indigenas Digger citado por Benedict (1934,
p. 27-28): “Deus deu aos homens uma xicara de barro da qual beberam a vida [...] todos a submergi-
ram na agua [...] mas as xicaras eram diferentes”. Como disse Santayana (apud GEERTZ, 1990), ndao
se pode falar sem falar uma determinada lingua, diferente das outras linguas, nem ter uma religido que
ndo seja uma determinada religido, diferente das outras religioes. E acrescento: ndo se pode ter uma
cosmovisao que nao seja uma determinada cosmovisdo, diferente das outras cosmovisoes. No lugar
de pensar, pois, numa hipotética humanidade sem cultura € num momento critico no qual a cultura
comegou a existir, prefiro pensar em que todos os humanos quando nascem, integram-se em alguma
das muitas culturas existentes adotando suas cosmovisoes € suas crengas.

Ha muitos exemplos de cosmovisdes, de significados da realidade, diferentes no tempo e no
espaco. A visao europeia atual da realidade ndo ¢ a mesma que a de, digamos, a Idade Média. Segundo
Veyne (2008), isto foi o que tratou de demonstrar Foucault durante sua obra; que as “verdades gerais”
desde as quais vemos a realidade sdo construgdes historicas, que ndo existe uma verdade geral uni-
versal, e que as diferentes épocas estiveram encerradas, como num pogo do qual ndo veem as paredes,
nessas verdades gerais desde as quais, por exemplo, considerou-se sucessivamente a loucura como
santa (Idade Média), como uma sem razdo com sentido (Renascimento), como enfermidade fisica
(época cléssica), e como enfermidade psiquica (séculos XIX e XX).

Mas ndo ¢ necessario estar de acordo com essa interpretacdo que faz Veyne da obra de Fou-
cault para nos dar conta de que a visao da realidade dos indigenas americanos era diferente que a dos
europeos conquistadores. Os estudiosos do mundo mesoamericano estdo de acordo, por exemplo, na
imposi¢ao das noc¢des de céu e inferno a cosmovisao dos indigenas ¢ destorcé-las.

Seguramente também a visdo de mundo dos portugueses que conquistaram o que atualmente
¢ Brasil, era diferente daquela dos povos originarios, os bororo, os karaja, os guaycura, os payagua,
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etcétera. Como também era diferente a visdo de mundo dos franceses que conquistaram estas regioes
do Nordeste, assim como a dos povos indigenas nativos dessa regido, como os tupinambas, os bar-
bados, os tremembés, € 0s que ainda viviam no territorio, como os ka’apor, os krikati, os canela, os
guajajara-tenetehara, etcétera.

No livro 4 poesia dos numeros Daniel Tammet (2015) faz referéncia o caso da etnia brasilei-
ra dos piraha, cuja lingua necessita de vocabulos para medir o tempo e a quantidade. Disse que nao
possuem o conceito de unidade que o ato de contar requer como algo prévio. A realidade se divide
somente em pequena e grande. Nao tem o sentido da individualidade, para eles a pessoa ¢ um mundo
pequeno e o mundo ¢ uma mandioca grande. Também ndo sdo conscientes de que existe o dia de ama-
nha, vivem num presente continuo, por isso ndo contam historias nem tém mitos de criagao.

As diversas cosmovisides correspondem diferentes maneiras de agir, diversas normas de con-
duta e estilos de vida diferentes. Comemos diferentes alimentos e de diferentes maneiras, assim como
nossas vestimentas, nossas dancas, o uso do tempo, nossas relagdes, nossas paixdes, n0sso casamen-
to, formas de fazer amor e veneracao as deidades, etcétera. Por isso, no inicio de seu livro Patterns of
Culture, Ruth Benedict (1934) estabelece que a tarefa da antropologia seja estudar os seres humanos
como criaturas das diferentes sociedades.

Enfatizando este ponto, podem documentar-se maneiras de agir ndo somente diferentes, mas
também opostas, como ilustra Lévi-Strauss no artigo “Tudo ao contrario” publicado no livro mencio-
nado ao principio desta conferéncia. Na obra menciona a Hero6doto quem se assombrava ao observar
que no Egito as mulheres se dedicavam ao comércio enquanto que os homens ficavam em casa para
tecer, e que ao tecer, comecam a trama pela parte inferior; que as mulheres orinavam em pé e os ho-
mens agachados, tudo ao contrario, da forma como faziam as coisas em sua propria sociedade. Igual-
mente sabemos que em algumas sociedades leem e escrevem da direita a esquerda, e em outras, como
a nossa, fazem essas atividades ao contrario. Quando se anota um endere¢o, em algumas sociedades
se escreve primeiro o nome da cidade, seguido da rua e do numero, e ao final, o nome do destinatario,
em outras sociedades, faz-se totalmente o contrario. As costureiras japonesas enfiam a linha na agulha
mantendo-na fixa, ao passo que a enfiam no buraco da agulha, e para costurar colocam o tecido sobre
a agulha.

Com relagdo a diversidade de estilos de vida e de normas de conduta, incluimos também a
grande diversidade de artefatos culturais: tradi¢des, festas, objetos, etc. Um exemplo muito conheci-
do ¢ a religido afrobrasileira O Tambor de Mina, conforme meus poucos conhecimentos sobre essa
manifestagdo, ¢ propria do Maranhdo. A essas crengas religiosas se associam determinados rituais nos
quais o tambor desempenha um papel importante e conta com artefatos que podem ser considerados
patrimonio cultural como sdo os terreiros da cidade de Sao Luis: Casa das Minas e Casa de Nagd.

Outro exemplo, extraido da obra do historiador da arte, Erving Panofsky, ¢ a extraordinaria
coincidéncia entre a ordem formal da filosofia escolastica e a da arquitetura gotica. Ambas se estabe-
leceram na explicitacdo da ordem, a semelhanca da ordem divina e, portanto, a ordem trinitaria. As
sumas teoldgicas estavam explicitamente divididas em partes e partes de partes, frequentemente, trés
como na trinidade. E essa mesma explicitacdo da ordem ocorreu na arquitetura gotica.
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Figura 5. Notre-Dame

Antes de prosseguir, convém destacar que as culturas ndo contém somente caracteristicas
positivas, mas também caracteristicas negativas como a visao de mundo que coloca as mulheres em
posi¢do inferior com relagdo ao homem, o qual suscita praticas como o machismo, e artefatos como
as leis que consagram a desigualdade. Outro exemplo € a corrupgao que em alguns paises da América
Latina ¢ parte de nossa visao da realidade como algo natural, que gera praticas de corrupgao e artefa-
tos como o ditado popular “El que no tranza, no avanza”, que ¢ equivale a uma expressao similar ao
portugués “Quem nao arrisca, ndo petisca”.

2 IDENTIDADE CULTURAL, NACIONALISMO E PATRIMONIO

Da pluralidade das culturas, da diversidade de cosmovisdes, de estilos de vida e de artefatos
culturais, deriva-se a no¢ao de identidade cultural.

A identidade é um conceito relacional. E o mesmo que se faz com a identidade de uma cultura,
ou melhor, ¢ a diferenga com outras culturas e ndo alguma qualidade essencial sempre idéntica a
ela mesma, sem transformagdes. As cosmovisoes, os estilos de vida e, ¢ muitos casos, também o
patrimonio cultural, mudam com o passar do tempo. Mas conservam sua identidade a medida que
conservam sua diferenca com relacio a outras culturas. E essa diferenca que frequentemente se per-
cebe através da ameaca da globalizagdo, e particularmente da invasdo do patrimonio cultural, nos
artefatos, nas festas e nas tradi¢des, assim como outras culturas, com a imagem do Papai Noel ou a
celebracdao do haloween que descrevemos no inicio desta conferéncia.

Mencionamos como exemplo o caso da identidade cultural do povo judeu materializada no
sistema de classificacdo dos animais e simbolizada pela aversao a carne de porco, que foi analisada
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pela antrop6loga Mary Douglas (1996). Em Levitico (c. 11) e, quase com as mesmas palavras, em
Deuteronomio (c. 14), € feita uma classificacdo dos animais que sao considerados puros e licitos nas
refeigoes, e os que sao considerados imundos, portanto, ndo podem comé-los. Nesses livros do Antigo
Testamento sugerem-se também os critérios de classificacdo, um deles ¢ a forma da unha, relacionada
com a caracteristica do animal de ser ou ndo ruminante. Os animais que ruminam e tém a unha fen-
dida, sdo puros e podem ser comidos, como € o caso das vacas; 0s que sdo ruminantes, mas nao tém
a unha fendida, sdo impuros e ndo podem ser comidos, como € o caso do camelo; os que tém a unha
fendida e nao sdo ruminantes também sao classificados como impuros. O porco tem a unha fendida,
mas nao ¢ ruminante, portanto, ¢ impuro ¢ nao pode ser comido. Falou o Senhor a Moisés e a Ardo
com esas palavras: “Dizei aos filhos de Israel: De todos os animais terrestres [...] ndo comereis: ca-
melo, mesmo que rumine, ndo tem a unha fendida: ¢ considerado impuro [...] nem porco, mesmo que
tenha a unha fendida e o casco dividido, ndo rumina: ¢ considerado impuro. Nao comereis sua carne
nem tocareis em seus corpos; sdo considerados impuros (Lv. 11, 1-8). Porque eu sou o Senhor, vosso
Deus; sereis santos, pois, eu sou santo (Lv. 11, 44).

Nao ha alguma razdo higiénica para esta proibi¢do, afirma Douglas; Moisés e Ardo ndo podem
ser considerados como especialistas em higiene, mas como lideres religiosos. Portanto, como demos-
tram os ultimos versiculos de Levitico, o que propdem os livros sagrados ndo ¢ uma classificagao
sanitaria, mas religiosa, que tem como principio uma relagao particular do povo de Israel com Deus.
E como se dizesse que ha outros povos que veneram outros deuses ¢ que tém outros sistemas de
classificagdo, mas que o povo de Israel ¢ diferente e tem uma identidade propria, porque sao filhos de
Deus e que, entre outras coisas, o que os tornam diferente € ter seu proprio sistema de classificagao,
que ¢ santa, porque ¢ a palavra de seu Deus consignada em seus livros sagrados. Assim, em Levitico
e em Deuterondmio se classifican os animais em terrestres, voadores e aquaticos desde o ponto de
vista da pureza e da impureza segundo principios que sdo, como todos os sistemas de classificagao,
arbitrarios. Trata-se de un sistema de classificacdo que € proprio deste povo, € que se relaciona com
sua identidade como povo.

O porco, entretanto, ndo € o Gnico animal que se classifica como impuro nesses livros sagrados
e que nao podem ser comidos. Também sdo impuros o camelo, a lebre, os répteis, as aves que andam
sobre quatro patas, e outros do mundo aquatico, e também nao se devem comer. Isto leva Douglas a
perguntar a si mesmo: por que a classificacdo do porco como animal impuro e a proibi¢do de comé-lo,
transformaram-se em simbolo da identidade do povo judeu? Sua resposta nos vai llevar a relacionar a
identidade cultural com as ameagas da globalizac¢ao a identidade de um povo, desde tempos remotos
(século VIII a. C) no qual os judeus foram levados cativos a Babilonia. O livro primeiro dos Macabeus
conta como Antioco, conquistador de Israel, “lhes ordenou sacrificar porcos em seus altares (1 Maca-
beus 1, 50) e fez do ato de comer carne de porco um simbolo de submissdao (2 Macabeus 6). Douglas
conclui que “Foi ele, entdo, quem fez destacar a regra que proibia comer carne de porco como o simbolo
chave da lealdade ao grupo” (Douglas, 1996:39-40). O livro segundo dos Macabeus narra como Eleazar,
um ancido e prestigiado escriba, preferiu morrer a violar a lei comendo carne de porco. Desta maneira
foi que ndo comer dessa carne se transformou no simbolo de identidade do povo judeu.

De uma maneira semelhante, segundo a mesma autora, abster-se de comer carne as sextas se
transformou numa caracteristica de identidade dos catdlicos irlandeses emigrados a Inglaterra. Po-
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de-se dizer, entdo, afirma a autora que “a recusa de comer porco e a abstinéncia das sextas adquirem
relevancia como simbolo de lealdade simplesmente por sua falta de significado para outras cultu-
ras” (DOUGLAS, 1996, p. 40, grifo do autor). E dizer que o que singulariza aos irlandeses emigrados
a Inglaterra € o significado que lhe atribuem a norma da abstinéncia de carne nas sextas ndo existe
para o povo inglés. E para os judeus, € o significado que lhe atribuem ao ato de ndo comer carne de
porco, que simplesmente ndo existia para os outros povos com os quais tinham contato.

A andlise de Mary Douglas relaciona a identidade com o nacionalismo, entendido como a
construc¢do de uma identidade como nagdo, que tem também conotagdes politicas porque aspira tanto
a estabelecer a diferengca com outras nagdes como construir a unidade de um povo, sustentando-a
sobre sua cultura propria, como fizeram Herder e os irmaos Grimm no século XVIII, entre outros
intelectuales. Consideraram o afrancesamento das elites alemas como uma ameaga ¢ um obstaculo a
construcdo da ideia da nac¢do alema, por isso recorreram a cultura popular (Volk, Folk, folklore) para
edificar sobre ela o que denominaram o espirito do povo alemao. De 14 a colecdo de cang¢des, dangas,
lendas, contos e ceremonias populares; o que hoje denominariamos o patrimonio cultural.

Esses processos de identificacdo politico-cultural se manifestaram com intensidade na Amé-
rica Latina no curso das independéncias, € nos anos seguintes, quando, como na Alemanha do século
XVIII, procurava-se construir a identidade e a unidade nacional. Os politicos e os intelectuales se
depararam, entdo, com a tarefa de propor o que, a seu parecer, conformava ou deveria conformar a
identidade nacional. Desde o ponto de vista racial e cultural se falava frequentemente de uma mesti-
cagem, conformado pela fusdo das distintas racas e culturas presentes nos paises latinoamericanos,
como a fusdo do indigena e do espanhol no México e em outros paises, ou do indigena, do portugués
e do negro no Brasil.

Ao mesmo tempo, procurou-se na diversidade do patrimonio cultural o que pudesse simbolizar
a cultura nacional, escolhendo mais ou menos arbitrariamente tipos, vestimentas, tradigdes, musica,
alimentos, bebidas, frequentemente regionais, como estereotipos da nacionalidade. Deste processo,
surgiu o charro mexicano, o gaucho argentino, o guajiro caribenho, os e as sambistas do Brasil, com
suas respectivas roupas e caracteristicas “tipicas”. Pérez Montfort (2000, p. 28) disse que:

Os estudos folcloricos em praticamente toda América, alcangaram um auge particular a partir
dos anos quarenta deste século XX quando uma preocupagdo que combinava o cientificismo
com o nacionalismo permeou os ambientes académicos. Tratando de realizar o estudo objeti-
vo das expressdes populares houve varios trabalhos importantes que tinham como principal
finalidade fortalecer a propria frente a constante influéncia de elementos externos, fundamen-
talmente norte-americanos, favorecidos de maneira particular pelos meios de comunicagdo
de massa.

A pergunta era, e continua sendo, o que ¢ o mexicano, o colombiano, o chileno e o brasi-
leiro? Que caracteristicas diferenciam cada pais dos demais? Ou seja, qual ¢ sua identidade? Como
expressa Roberto Da Matta em Carnavais, malangros e herois, uma de suas obras mais difundidas:
“Numa palavra, o assunto deste livro € saber o que faz o Brasil, Brasil” (DA MATTA, 2002, p. 29).
Sua resposta ¢ que o Brasil o faz Brasil os trés elementos do titulo do livro, dois tipos de personagens:
os malandros e os herdis, e uma celebragdo festiva: o carnaval. Entao, Da Matta (2002) sabe que em
muitos paises do mundo occidental ha carnavais, por isso consagra um capitulo do livro ao destacar
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as diferengas entre o carnaval brasileiro e outro carnaval muito famoso, o carnaval de Nova Orleans.
A identidade ¢ a distingao.

Mas alguém se pregunta: por que o carnaval? Por que os malandros e os herdis? O mesmo Da
Matta (2002, p. 29) destaca que “também temos samba, cachaga, praia e futebol”. Uma resposta mui-
to comum entre quem define os simbolos da identidade: isso é procurado nas diversas manifestacdes
da cultura popular. Por isso, Da Matta (2002) destaca que o auténtico carnaval € o de rua, o do povo e
nao aquele que ¢ celebrado nos saldes da burguesia, embora a burguesia também participe no carnaval
de rua. Nao somente os intelectuais se ocupam de definir as identidades nacionais, mas também as
instituigdes do Estado. Na Colombia, por exemplo, foi criado em 1943 a Comissdo Nacional do
Folclore “com a finalidade de fomentar no pais o estudo, classificacao e difusdo das modalidades ou
manifestagdes tipicas” do povo colombiano (PEREZ MONTFORT, 2000, p.29). Seguramente que
nos outros paises da América Latina existem institui¢des semelhantes. No México foi criado em 1988
o Conselho Nacional para a Cultura e as Artes, com o objetivo de “promover, preservar e enriquecer
os bens artisticos, culturais e os patrimonios historicos com que conta a Nagdo”. Nessas instituigdes
que acostumam se apoiar nas pesquisas dos intelectuais e sdo definidos os simbolos da identidade
nacional, o “autenticamente” proprio, o “genuinamente” popular.

Os meios de comunicagdo e a industria turistica também intervém na defini¢do e na configura-
¢ao dos simbolos da identidade, apresentando-os como espetaculos para seus publicos, de tal maneira
que alguém se pergunta qual é o “auténtico” carnaval brasileiro: o que descreve Roberto da Matta?
O do filme Orfeu Negro? O do sambdodromo do Rio de Janeiro? Os carnavais da cidade de Sao Luis
do Maranhao? Qual ¢ o tango genuino?, o que se danca para os turistas nos restaurantes do Bairro
La Boca? O que se danga em San Telmo? O que dancgou Al Pacino no filme Perfume de Mulher?O
que descreve Arturo Pérez Reverte no romance Tango da velha guarda? O que t€ém de auténticos os
rituais de santidade cubana que se representam para os turistas? Os charros mexicanos sa0 como os
que aparecem nos filmes dos anos cinquenta? Ou como os cantores da atualidade como Vicente e
Alejandro Fernandez?

Alguns intelectuales, como Alejo Carpentier, criticam o folclore espetaculo:

[...] o folclore nunca foi algo “divertido” [...] Para conhecé-lo e chegar ao entendimento de
suas belezas, é necessario ter muita paciéncia [...] E alcangado lentamente, dificilmente, sem
olhar as horas, esquecendo todas as pressas do homem das cidades. Entdo, ao final de dias,
em que nada acontece, um cantor de voz aguda, uma ancia que ainda danga, um harpista, um
violista de dedos sensiveis que nos oferecem tais maravilhas que o milagre nos deixa mudos
de admiracgdo [...] Chegamos ao folclore, num segundo de fulgurante revelagdo, mas quem
diz “revelagdo” nunca diz “espetaculo” (CARPENTIER apud PEREZ MONTFORT, 2000,

p.31).

Entretanto, algumas vezes o folclore e o espetaculo sdo influenciados mutuamente. E o caso,
por exemplo, da tradicdo da celebragdo do dia de finados no México da qual se falou no inicio da
conferéncia. Estima-se que na rodagem do filme Janitzio, realizada nos anos 30 do século pasado,
desejava-se filmar o ritual do velorio dos mortos nas noites de 1° a 2 de novembro em Tzintzuntzan,
uma cidade do Estado de Michoacéan. O veldrio ocorreu no cemitério e ndo tinha luz suficiente para
a filmagem, evitando a utiliza¢ao de luz elétrica, decidiram colocar no cemitério cem velas. Desde
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entdo, pouco a pouco nos cemitérios da regido, os cemitérios sao iluminados com uma grande quanti-
dade de velas. Nao demorou muito para que a celebragao do dia de finados se transformasse, em toda
a rivera do lago de Patzcuaro, num espetaculo para turistas.

Figura 6. Veldrio dos mortos nos dias 1 e 2 de novembro.

3 PATRIMONIO CULTURAL, IDENTIDADE E GLOBALIZACAO

Como destacamos no inicio da conferencia, quando se pensou que na tradi¢do da celebragao
do dia de finados no México estava ameagada, porque tendia a substituir-ses pelo halloween, as ins-
tituicdes do Estado e os meios de comunicagdo se empenharam na tarefa de ndo s preserva-la, mas
também de difundi-la por todo o pais, inclusive naquelas cidades com pouca populagdo indigena
onde ndo se celebrava. A caracteristica dessa celebracao que mais se difundiu foi a da confec¢ao dos
“altares dos mortos”. Mas a invengdo do povo e das instituigdes acrescentou outros elementos a ce-
lebragao tradicional, como disfargar-se de caveiras ou de mortos e, em alguns casos, com na minha
cidade, Aguascalientes, realizar um “desfile de caveiras”. Recentemente, o tiltimo filme da zaga Bond
definiu, ao seu modo, o que ¢ a celebracdo do dia dos finados “tipicamente” mexicana: em Spectre,
apresentando um desfile do dia de finados no qual se pode apreciar a influéncia tanto do carnaval
quanto do halloween. E nao ¢ dificil para todos os espectadores de todo mundo perceber como a au-
téntica celebracdo mexicana do dia de finados. Estes sdo os efeitos da globalizacao.
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Spectre (2015) Official HD Trailer #2 [1080p]

Figura 7. Dia dos Finados representado no filme Spectre

4

E comum pensar que as tradi¢cdes locais estdo ameacadas pela invasdo das tradi¢des norte-
americanas, difundidas pelos meios de comunicac¢do. Mas, nos damos conta de que também ocorrem
as coisas ao contrario. Nos Estados Unidos se canta e se danca samba e se toma caipirinha. Danga-se
e canta-se tango também. Come-se tacos e bifes de chourico. E celebrado o dia dos mortos fazendo
altares nas escolas. Bebe-se tequila. Em seu célebre libro Choque de civilizagoes Samuel Huntington
denuncia a presenca invasiva de simbolos da cultura mexicana na América do Norte. E o pré-candi-
dato republicano Dondald Trump vé ameagados os valores dos Estados Unidos pela invasdo dos mi-
grantes, por isso propde reporta-los e completar a elevagdo de uma muralha entre 0 México e seu pais.

Concluamos perguntando-nos: Presépio contra arvore de natal? Reis magos contra Santa
Claus? Dia dos mortos contra halloween? Jazz e rock contra samba? Budismo contra cristianismo?
Numa palavra: choque de civilizagdes, ou seja, de culturas?

A realidade atual ¢ que vivemos num mundo cada vez mais interrelacionado, no qual diversas
culturas estdo em contato e se influenciam umas as outras, a pesar dos muros, salvo 0s poucos casos
em que, como dizem alguns povos indigenas do Brasil, mantém-se completamente isolados.

Esse contato e essa influéncia entre as culturas, entretanto, ndo tém eliminado, € ndo deveriam
eliminar as diferengas que constituem as identidades culturais. Mas, no lugar do choque de cultu-
ras, pode-se buscar o enriquecimento que proporciona a relagdo entre diferentes, pela qual termino
esta conferéncia somando-me a reclamagdo dos indigenas do movimento zapatista: construamos “um
mundo no qual caibam todos os mundos”.
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CULTURE, CULTURAL HERITAGE AND GLOBALIZATION

ABSTRACT

Critical analysis of the plurality of cultures, the diversity of worldviews, lifestyles and cultural ar-
tifacts, derives from the notion of cultural identity. The identity is a relational concept. Is the same
as you do with the identity of a culture, or rather is the difference with other cultures and not some
essential quality always identical to herself, without transformations. The worldviews, lifestyles and,
and many cases, also the cultural heritage, change over time. But save your identity as save your
difference with respect to other cultures. Is this difference often realizes through the threat of globa-
lization, and particularly the invasion of cultural heritage, in the artifacts, the holidays and traditions,

as well as other crops.
Keywords: Culture; Culture Heritage; Globalization.
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