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RESUMO

Este artigo levanta questdes relativas aos novos dilemas colocados para a democracia quando,
em um contexto de globalizacdo, as especificidades culturais de diferentes grupos se tornam
instrumento da politica. Privilegiando as mudancgas na esfera da cultura, a autora busca uma
compreensao de como — e se — se dd a incorporagdo progressiva das caracteristicas culturais
imanentes a um determinado grupo social a sociedade civil. Para tanto, retoma andlises e
conclusdes de uma pesquisa sobre as representacdes em torno da identidade latino-
americana por ocasido das celebragdes do V Centendrio do Descobrimento da América.
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SUMMARY

This article raises several issues that have to do with the new dilemmas faced by democracy in
the context of globalization, as the cultural specificity of different groups have become an
instrument of politics. Focusing on changes in the cultural sphere, the author seeks to
understand how — and if — the cultural characteristics immanent to a determined social group
become progressively incorporated in civil society. The article discusses the analyses and
conclusions of a research project on representation with regard to Latin American identity,
developed on the occasion of the Columbian Quincentennial celebrations.
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cultural diversity; Brazilian Workers' Party.

A queda do império soviético varreu os dois grandes tetos do mundo: o capitalismo
e o comunismo. As culturas sairam do freezer da guerra fria [...]. E preciso agora
encontrar um trago de unido entre a aldeia global do mundo e as pequenas aldeias
dispersas.

Carlos Fuentes, L'Express, 22.6.1995.

Pensar as relagdes entre cultura e democracia em um mundo no qual
se estreitam as redes de intercAmbio de idéias, pessoas, coisas e capitais
¢ uma tarefa extremamente complexa. Embora a questdo venha se tornan-
do cada vez mais critica para os pensadores profundamente convictos das
virtudes da democracia e inquietos quanto as suas possibilidades, o tema,
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no momento em que € apenas esbocado, imediatamente nos lanca em um
vasto campo de teorias e desideratos. A maior dificuldade que se nos
apresenta logo de inicio talvez seja a da amplitude da literatura que se
debrugou sobre os dilemas da democracia no mundo contemporaneo € o
imenso universo empirico ao qual ela, obrigatoriamente, nos remete. Mas
ndo menos dificil é o fato de que, frequentemente, ndo ha acordo quanto
a definicdo dos fendmenos politicos que se convencionou agasalhar sob
essa rubrica. As divergéncias tedricas e prdticas que recortam esse campo
sdo expressdo do fato de que a democracia ndo € algo que foi uma vez e
para sempre instituido, e se d4 como tal a conhecer, mas ao contrdrio, é
algo em processo, cuja contradicdo e mudanca é parte constitutiva de seu
modo de ser.

Naio hé, pois, como retomar aqui essa imensa literatura; tampouco vale
a pena refazer o caminho de muitos autores que analisaram o modo como, na
longa histéria da teoria democrética, se combinaram diversamente métodos,
motivos e formas institucionais para transformar as concepgdes de democra-
cia, em um processo permanente de reinterpretacdo que, desde a célebre
disputa entre os trés principes persas, narrada por Herdédoto, se pds o
problema, hoje cldssico na filosofia politica, de saber qual ¢ a melhor forma
de governo (Bobbio, 1984). O que nos propomos a pensar neste ensaio tem
pois, um escopo bem mais modesto. Trata-se de levantar questdes relativas
aos novos dilemas que se pdem para a democracia quando, em um contexto
de globalizagdo, as especificidades culturais de diferentes grupos se tornam
instrumento da politica. Nosso enfoque pretende portanto privilegiar as
mudancgas na esfera da cultura: importa-nos compreender como se di a
incorporacdo progressiva (e se ela efetivamente se realiza) das caracteristicas
culturais imanentes a um determinado grupo social a sociedade civil, ou, dito
de outro modo, trata-se de compreender a natureza da mutagdo a que é
submetida a cultura quando ela se torna instrumento e objeto da conquista de
direitos. Mas ndo faremos essa reflexdo de modo abstrato. Retomaremos ao
contrdrio, as andlises e conclusdes a que chegamos em pesquisa recente
sobre as representacdes em torno da identidade latino-americana por ocasidao
das celebracdes do V Centendrio do Descobrimento da América. Talvez por
esse caminho, possamos colaborar com outros especialistas na tarefa de
pensar os dilemas que este deslocamento, da cultura para o politico, faz
emergir no campo da democracia.

Mas para que possamos compreender as causas desse deslocamento da
cultura para o campo da politica € preciso recolocar o problema da cultura
no contexto dos processos de globalizagdo.

Cultura, globalizacao e identidades nacionais

Uma das caracteristicas mais evidentes, e reiteradamente evocadas,

z

desta fase recente da modernidade € a rapida aceleragdo das relagdes
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globais. Embora muitos autores estejam de acordo em reconhecer que o
sistema capitalista nasce, desde o seu inicio, como um sistema transnacio-
nal, ndo resta ddvida de que nestes dltimos cinquenta anos fendmenos de
ordem econdmica (fluxos de capitais, migragdo de mao-de-obra, ordenacio
das economias nacionais através de parametros mundiais etc.), politica
(enfraquecimento dos Estados nacionais) e culturais (revigoramento das
identidades étnicas e locais) fazem da globalizagdo um dos desafios mais
importantes para a reflexdo contemporanea no ambito das ci€ncias sociais.

Uma das dimensdes desse fendmeno, e que me interessa de modo
particular, € o revigoramento dos vinculos religiosos e étnicos marginaliza-
dos com relativo éxito, no século passado, pelo processo de consolidacdo dos
Estados nacionais. Como se sabe, a histéria da constru¢do destes Estados
nacionais foi, frequentemente, a histéria do processo de homogeneizacio
das mudltiplas préticas culturais existentes em diferentes grupos populacio-
nais no interior de um territério, de modo a que elas pudessem funcionar
como uma base social adequada e fossem capaz de responder as exigéncias
de uma relagdo de lealdade univoca com respeito ao Estado. Segundo
Boaventura de Souza Santos "esse processo de homogeneizagdo foi tanto
mais necessdrio quanto mais complexa fosse a base étnica do Estado"
(Souza, 1995, p. 125). No caso brasileiro, o0 modo como esse processo de
homogeneizac¢do se deu ji mereceu algumas andlises interessantes. Autores
como Beatriz Dantas, Renato Ortiz, Leticia Vidor, entre outros, demonstra-
ram que, enquanto o vinculo étnico/religioso da populagdo foi progressiva-
mente marginalizado, seja via repressdo pura e simples (criminaliza¢do dos
cultos afro-brasileiros e da capoeira na constitui¢do republicana, confisco
dos bens da Igreja etc.), seja via secularizacdo dos ritos da vida doméstica
(nascimento, morte, casamento etc.), o Estado nacional em vias de conso-
lidacdo vai absorvendo manifestacdes étnicas particulares tais como o0s
terreiros de candomblé, o carnaval, as escolas de samba etc., em sua idéia
de nacdo; mas esse processo de incorporagcdo realiza ao mesmo tempo o
desvinculamento dessas formas culturais de suas lealdades préprias para
que elas se tornem aptas a dar corpo a idéia abstrata de "povo brasileiro"
(Ortiz, 1978; Dantas, 1978; Vidor, 1995).

Mas, na medida em que a organizagdo sdcio-politica do Estado
nacional se desestabiliza, as bases étnicas das nagdes se tornam cada vez
mais evidentes; é no interior desse processo que os movimentos de re-
localizagdo das identidades ganha alento. Em trabalho recente sobre as
comemoracdes em torno do V Centendrio do Descobrimento da América,
pude demonstrar que na rememorac¢do de um evento dessa natureza — que
pde (e repde) em relacdo de forca vdrias nacdes, governos e agentes
politicos em escala mundial —, a questdo da identidade latino-americana
funciona a0 mesmo tempo como argumento e instrumento na defesa de
certas posicdes no espectro politico-ideolégico contemporaneo. Nido ¢é
necessario retomar aqui o detalhamento do que estd em jogo nesse debate.
Remeto o leitor ao trabalho mencionado onde essa questdo foi longamente
discutida. No entanto, me parece importante ressaltar que, nesse contexto
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mundial no qual os processos de transnacionalizagdo se acompanham de
movimentos de recontextualizacdo das identidades, a Igreja catdlica ndo
apenas tem desempenhado um papel particularmente importante no
equacionamento dessa dindmica, como também parece ser uma das
instituicdes que, pelas suas peculiaridades histéricas, melhor ilumina as
contradi¢des inerentes a esse processo. Isto porque, como se sabe, a Igreja
foi desde sempre, pela sua prépria contitui¢do histérica, uma instituicdo
transnacional. Assim, se, no momento da consolidagdo dos interesses dos
Estados nacionais, esta dimens@o da instituicdo representou uma amega
para os Estados — e ela foi de vdrias maneiras for¢cada a enquadrar-se em
moldes nacionais —, neste momento subsequente de énfase na mundializa-
¢do das institui¢des, sua estrutura organizativa parece ser a propria expres-
sdo das tendéncias mais fundamentais do mundo contemporaneo.

Como o capital, como as grandes corporagdes, a Igreja cat6lica estd em
todas as partes do mundo sem pertencer a nenhuma em particular (ou pelo
menos € assim que ela se auto-representa). Mas o modo como a fé catélica e
a instituicdo que a consolida se expande pelo planeta revela — como em um
caso exemplar — as contradigdes implicitas nesse processo de univer-
salizacdo: para ampliar, desterritorializar, as fronteiras da fé € preciso
enraiza-las nas culturas particulares.

Assim, o estudo das relagdes da Igreja catdlica com as diferentes culturas
nas quais ela se enraiza me parece particularmente elucidativo dos complexos
mecanismos através dos quais a propria globalizagdo se realiza. Somente atra-
vés de um estudo de caso dessa natureza serd possivel evitar o ocioso debate
que em geral acompanha as andlises sobre a globaliza¢do, no qual ou se faz uma
defesa apaixonada da resisténcia cultural, ou se prognostica para um futuro pré-
ximo a homogeneidade cultural da humanidade.

Um dos poucos consensos que hd entre os analistas dos processos de
globalizagdo se refere a constatacdo de que a extensdo, em escala mundial,
de mercados, dinheiro, sistemas de informacdo e consumo néo reduziu — e
nao parece ser capaz de fazé-lo, pelo menos a curto prazo — a diversidade
cultural a uma cultura transnacional idéntica a si mesma. Com efeito, apesar
do vigor com que as imagens de "imposi¢do cultural" promulgadas pelas
teorias antiimperialistas e anticolonialistas se impuseram a nossa percep¢ao,
a homogeneidade cultural ndo se realizou nem mesmo quando, no auge da
expansdo colonial, o Ocidente impds seu dominio sobre vastas regides do
globo. Como bem observam os Comaroff, os colonizados sempre agiram no
sentido de, com diferentes graus de €xito, "deformar e diferir as institui¢cdes
imperiais"; ndo hd ddvida, pois, de que a imagem de uma modernidade una e
coesa que se impde contra uma tradicdo que resiste € uma dessas
convincentes quimeras que vdarias décadas de pesquisa socio-antropoldgica
nos legou.

A particularidade do debate atual sobre a globalizacdo reside na
aceitacdo do fato de que a expansdo planetdria dos modelos culturais é vista
como sendo capaz de realizar-se sem a existéncia de um centro especifico
exportador (ou impositor) de idéias, ideologias ou comportamentos para-
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digmaticos. Nesse sentido, a reflexdo recente sobre a globalizagdo procura
escapar dos esquemas explicativos das teorias criticas do imperialismo ou
neo-imperialismo que profetizavam a "americanizag¢io" do mundo. Autores
como Renato Ortiz, por exemplo, enfatizam a emergéncia de uma "cultura-
mundo" cujo padrdo se torna hegemdnico no mundo atual, mas cuja
principal caracteristica é o seu descentramento (Ortiz, 1994, p. 33): a
producdo cultural nesta modernidade-mundial € desterritorializada, isto €,
ao ser absorvida por outras culturas, ndo leva mais a marca de sua origem
(ocidental/americana) especifica.

No entanto, se o enfraquecimento das lealdades culturais devidas aos
Estados dd razdo e verossimilhanca as interpretacdes que enfatizam a
desnacionalizacdo e o descentramento da produgdo cultural contempora-
nea, e pde a nu o voluntarismo ingénuo das criticas ao imperialismo, ndo é
menos verdade que estas deixam intocados dois grandes problemas: (a)
como explicar os mecanismos culturais politicos e econdmicos que organi-
zam a relacdo entre os processo mundiais e os processos locais de produgdo
cultural?; (b) se esse constructo cultural que a identidade nacional repre-
senta se enfraquece e flexibiliza, liberando outras formas disponiveis de
lealdade, serd ainda possivel definir algum principio de solidariedade global
que ndo seja aquela que se constituiu como contraparte do Estado — a
sociedade civil?

Os estudos que se ocuparam em compreender a natureza global da
producao cultural contemporanea tenderam a enfocd-la nos campos onde ela
é particularmente visivel: na publicidade, na musica, na cultura de massa em
geral. A partir desse enfoque postularam a existéncia de uma "cultura
global", caracterizada por um determinado estilo de vida centrado no
consumo. O problema que se coloca no entanto, quando se procura
compreender a cultura em escala planetiria a partir de uma de suas
expressoes particulares — a cultura de massa —, é o de saber se o consumo,
embora possa servir como um dos pardmetros possiveis para a definicdo ou
a constituicdo de um modelo explicativo do "estilo de vida moderno", é
abrangente o bastante para caracterizar algum tipo de totalidade em escala
mundial, tal como a nogao de "cultura-mundo" de Ortiz parece sugerir.

Talvez estudos que se voltem para outras esferas da cultura, tal como o
estudo da Igreja catélica nas suas relacdes com a diversidade cultural,
possam mostrar que o tipo de homogeneidade que o padrio mundial de
consumo suscita nio parece ser capaz de produzir uma totalidade equiva-
lente a sua imagem — as nog¢des identidade global, cultura-mundo, ou
mesmo sociedade global, usadas pelos estudiosos acabam tendo uma fungéo
mais analégica do que explicativa. Essa dificuldade se torna mais clara
quando, por exemplo, ao procurar caracterizar essa nova "cultura
mundializada”, Ortiz acaba por reduzi-la a um Unico referente: um padrdo
cultural (pattern) que ele qualifica de "modernidade-mundo". Ao destacar
esse padrdo como aquele que melhor caracterizaria a "cultura mundializa-
da", por ndo levar a marca de nenhuma cultura particular, o autor procura
contrapor-se a uma concep¢ao antropoldgica de cultura (culturalista) que
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estaria fixada na territorialidade (Ortiz, 1995, pp. 33-50). No entanto, uma
coisa € chamar atenc¢do para o fato de que, em um mundo em que as
relagdes se ddo em circuitos cada vez mais alargados, fica cada vez mais
dificil fazer corresponder culturas a territérios; outra, bem diferente, é fazer
desse padrio — que no fundo é vazio de conteido proprio dado que pode
ser assimilado por qualquer cultura — uma "cultura" no sentido antropold-
gico do termo. Na verdade, seria preciso submeter a nogdo antropoldgica de
cultura a uma penosa redu¢ido de modo a fazé-la coincidir com a prética do
consumo. Frequentar os hotéis internacionais, tomar coca-cola e comer
sanduiches no MacDonald's ndo sdo praticas que configurem uma totalidade
cultural per se. Por isso mesmo, nido basta afirmar que essas praiticas
"coexistem com outros tipos de expressdo cultural” para compreender o
conjunto de significagdes ao qual elas remetem: dizer de um chinés que ele
assimilou o padrdo porque bebe coca-cola seria repor em outro nivel as
armadilhas do culturalismo que o autor pretendia evitar. Assim, a nogdo
"cultura-mundo" acaba por mostrar-se a0 mesmo tempo fragmentdria e
abstrata demais para apoiar a constru¢do de uma aproximacao heuristica dos
processos de mudanga cultural sobre os quais a Antropologia deseja chamar
a atengdo. Seria preciso, pois, ir mais além da afirmacdo do "ndo-
desaparecimento da comida tradicional”, da "assimilacdo" ou da "coexistén-
cia" culturais para dar conta do modo especifico como uma cultura
particular se engaja no processo de relacdes globais.

Parece-me pois que os sistemas religiosos, por serem sistemas cultu-
rais mais abrangentes e menos "neutros" do que as prdticas de consumo,
poderiam constituir-se em um campo de estudo privilegiado dos processos
contemporaneos de globalizagdo dos particularismos. Com esta preocupa-
¢do em mente procurarei mostrar adiante, tomando como exemplo a Igreja
catdlica em sua prdatica missiondria, como € complexo, paradoxal e
contraditério o movimento de universalizagdio de um universo cultural
especifico em escala que se quer planetdria.

Mas se a no¢@o de "cultura-mundo" revela todas as suas fragilidades
quando se busca pensd-la em sua relagdo com "outras" culturas, sua idéia
correlata de "sociedade-mundial" ndo € menos escorregadia. Quando
Immanuel Wallerstein propde sua teoria sobre os sistemas mundiais, uma de
suas teses € que o conceito de "sociedade" — termo contemporineo a
institucionalizagdo moderna das ciéncias sociais no século XIX — nasce
referido a seu par antitético, o "Estado", fazendo com que nos habitudsse-
mos a idéia de que os limites de uma sociedade e de um Estado sdo
coincidentes. Para o autor, a teoria social procedeu a partir da suposicdo de
que a "sociedade" era algo mais duradouro e profundo do que o Estado
porque era constiuida de um "tecido de usos e costumes que mantinham
unido um grupo de pessoas, apesar ou contra as normas formais" (Wallers-
tein, 1990, p. 407). Mas a teoria dos sistemas mundiais de Wallerstein pde
em questdo essa unidade de andlise, preferindo o termo "sistema histérico"?
a nocdo de "sociedade". O sistema mundial contemporaneo é determinado
portanto por uma légica econdmica indiferente as diferencas culturais. Ao
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expandir-se em uma extensdo planetdria, ndo apenas tornou evidente a
ilusdo da suposicdo de coincidéncia entre Estado e sociedade, ou a
dificuldade de produzir leis que mantenham unidas sociedade e cultura,
como também acelerou e multiplicou a movimentacido de grupos culturais
pelo sistema de modo a tornar cada vez mais remota a possibilidade de fazé-
los corresponder a uma sociedade. Desabaram os "tetos do mundo", como
diria Carlos Fuentes. Mesmo aqueles paises onde uma tradi¢do de Estado
nacional arraigou-se solidamente, tais como Estados Unidos, Franca, Ingla-
terra etc., se defrontam hoje com o problema da diversificagdo social e
cultural de seu "povo". O que temos agora ndo é pois uma "sociedade-
mundial”, mas uma miriade de mercados e de técnicas culturalmente
neutros que se articulam de maneiras variadas a um conjunto muito
diversificado de orientacdes culturais (Touraine, 1995).

Se isto é verdade, seria preciso propor uma antropologia dos sistemas
mundiais que ndo reificasse o sistema, materializando-o em um universo que
secreta usos e costumes capazes de manter as pessoas unidas, mas ao
contrdrio, se ocupasse do continuo processo de dispersido e fragmentacdo
que o sistema, na sua légica global, promove de maneira recorrente. Parece-
me que uma antropologia desse tipo deve partir da constatacdo geral ja
enunciada por Charles Bright (e aproveitada por George Marcus em um
artigo recente) na qual ele afirma que o "mundo se separa na medida mesmo
em que se junta". Nesse sentido, a andlise do sistema se desloca da &nfase no
proprio sistema, nos seus modos de expansio e manutengdo, para o
problema da interacdo continua e tensa entre forcas que promovem a
integracdo global — que sdo frequentemente econdmicas, mas também
politicas e até mesmo culturais — e for¢as que recriam a autonomia local —
que geralmente se revestem da linguagem da identidade cultural e da
tradicdo. O que Bright propde é, pois, que se procurem compreender os
termos nos quais se processa, a cada vez, essa integracdo. Isto porque,
apesar dos profetas do globalismo como utopia social, os seus rumos nao
estdo determinados de antemd@o e a dindmica da expansdo pode levar até
mesmo ao seu inverso, que € a fragmentacdo e o separatismo.

Vejamos, pois, como essa dialética da totalizagdo/fragmentacdo se
desenvolve em um caso especifico, o de uma institui¢do religiosa — a Igreja
catélica — que, tendo uma vocagdo universalizante, se v€ obrigada a
enfrentar os particularismos culturais na tentativa de integrd-los em um
sistema cultural mais abrangente.

A diversidade cultural no trabalho missionario®

Como todos sabem, uma das pedras fundamentais do trabalho
missiondrio da Igreja catdlica sempre teve como finalidade primeira a
conversdo. Os missiondrios catdlicos, desde o inicio da histéria da Igreja,
quando o apdstolo Paulo — considerado o primeiro missiondrio da Igreja —
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se langou na conversdo do gentio, partiam da Europa em dire¢do a outras
regides do planeta levando consigo o suposto de que sua crenca podia
exprimir-se em qualquer cultura. Esse €, com efeito, o fundamento do
universalismo cristdo e o que explica, ao mesmo tempo, a diversidade das
formas culturais que o cristianismo assumiu em cada uma das culturas em
que ele estd hoje inserido (Burridge, 1991, p. 264). Em raz@o dessa
particularidade do cristianismo, a tensdo entre a universalidade da fé e a
particularidade das expressdes culturais locais foi, e permanecerd, uma das
questdes de mais dificil equacionamento para a propagacdo do cristianismo
(ou para sua permanéncia nas culturas nio-européias). Mas, se desde muito
cedo o problema do equacionamento das distancias culturais entre os
nativos e o europeu foi matéria de sua atengdo, essa questdo se repde com
renovado vigor neste final de século, quando as relacdes entre a Europa e
os outros continentes se modificaram profundamente, por um lado, e
grande parte dos missiondrios deixou de ter origem européia, por outro.
Nesse contexto, emergem por todo o globo reivindicacdes de identidade
cultural que radicalizam a contradicdo entre o projeto universalista
de transmissdo da fé e as demandas de uma religiosidade étnica mais
autdnoma. Vejamos rapidamente o modo como esse problema se expressa
no debate recente da Igreja.

Desde o Concilio Vaticano II (1960-65), por razdes que seria muito
demorado enumerar aqui mas que tém no processo de descolonizagdo um
dos marcos mais importantes, a Igreja preocupa-se cada vez mais em
repensar o destino das missdes, procurando levar a sério e incorporar em seu
trabalho as reivindicagdes de identidade étnica que, desde os anos 40,
comecam, no caso da América, a organizar-se por todo o continente. Esses
movimentos, liderados por grupos indigenas de diversas culturas, procuram
distanciar-se dos indigenismo nacionalista dos governos latino-americanos,
orientados por politicas que buscavam o caminho para sua assimilacio, e se
organizam em torno da defesa da especificidade cultural dos indios. A partir
dos anos 60, a Igreja comeca a delinear os meios que permitirdo matizar o
trabalho missiondrio a partir da valorizagdo das formas culturais locais; essa
progressiva mudanca de atitude no comando da Igreja é expressdo de uma
mutagdo ja bem perceptivel na periferia: ela dard amplitude e legitimidade a
um movimento cada vez mais estruturado que, nos paises ndo-europeus,
busca uma leitura mais contextualizada da mensagem crista.

Pode-se dizer que foi na década de 70, em particular a partir do
Encontro de Barbados em 1971, que o trabalho missiondrio latino-america-
no sofreu suas mudancas mais profundas. Nesse encontro, que reuniu
reconhecidos antropdlogos de todo o continente, criticou-se asperamente o
proselitismo cristdo entre os indios, que teria destruido para sempre a
autenticidade das culturas e a existéncia de seus sistemas simbdlicos. Talvez
tenha sido a teologia da libertacdo, entdo florescente entre o clero local, que,
ao sensibilizar o missiondrio para a defesa do pobre e oprimido, tornou-o
particularmente receptivo ao mea culpa da Declaragdo de Barbados. De
qualquer modo, ela teve profunda penetracdio no mundo missiondrio, que
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a partir de entdo passou a rever seus métodos de conversdo: fala-se de
maneira cada vez mais recorrente em "igrejas autdctones"; fecham-se
definitivamente os internatos onde eram educadas as criancas indigenas
(1979); e chega-se até mesmo a cunhar, mais recentemente, a nogdo de
"missdo calada", que procura definir uma ac¢fo missiondria que ndo estaria
mais orientada para a conversao (Rufino, 1995).

Mas ndo € apenas a incorporagdo da singularidades culturais em sua
visdo cristd do mundo que preocupa a Igreja. E também o fato de que essas
singularidades s@o portadoras de mensagens religiosas préprias e o mundo
secularizado parece estar cada vez mais propenso a deixar-se "converter"
por elas. Para fazer frente a esse duplo movimento a Igreja comega a
esbocar a nocdo de "missdo inculturada" que pretende redefinir o modo
como ela deve relacionar-se hoje com as diversas culturas no mundo.

O termo inculturagcdo, que aponta para um tipo especifico de
relac@o entre a universalidade da mensagem cristd e a particularidade das
culturas, aparece pela primeira vez na década de 70 em um encontro de
igrejas "periféricas" na Asia. Tratava-se entdo de formular o modo como a
mensagem cristd podia dar origem a uma igreja indigena. Esse termo foi
cunhado em referéncia direta ao conceito antropoldégico de "aculturagdo".
A nog¢do de "aculturac@o" nos foi legada pelos antropdlogos americanos
que, na virada do século, procuravam elaborar uma teoria geral do contato
entre civilizagdes. Ela passou a fazer parte do vocabuldrio da escola
antropoldgica chamada "culturalista" e tornou-se corrente no pensamento
etnolégico dos anos 50. Embora tenha sido posteriormente abandonada
pela antropologia mais recente, que lhe criticava o modo essencialista de
tratar os fendmenos culturais, o conceito fascinou os pensadores catélicos
das décadas de 50-60 porque, ao enfatizar a dimensdo da troca cultural,
dava legitimidade "cientifica" a ambicdo de constituir na América uma
vasta cultura mestica. Sabemos bem da for¢a poderosa dessa imagem que
mobilizou neste século intelectuais, governos, politicos e formadores de
opinido dos mais variados horizontes ideoldgicos, no sentido de construir
identidades nacionais capazes de abarcar as diferentes tradi¢des locais.
Mas a critica ao conceito, particularmente sob a influéncia dos pensadores
marxistas que enfatizavam os aspectos mais econdmicos do que culturais
dessa relacdo (tal como a terra, por exemplo), tornou-o rapidamente
insatisfatério e fragil para referendar o trabalho missiondrio em culturas
ndo-européias. O conceito de incultura¢do procura, pois, ir além do seu
referente e superar os limites e conotagdes ideoldgicas perversas que a
essa altura ja estavam por demais evidentes tanto para aqueles que
procuravam converter (ainda que levando em conta alguns elementos
préprios da cultura nativa), quanto para aqueles que buscavam resistir a
imposicdo de modelos culturais estranhos as tradi¢des locais. Assim, se o
conceito de aculturacdo enfatizava, ao retratar as relagdes interculturais, o
movimento do nativo em direcdo a civilizagdo, o termo incultura¢do
pretende descrever o movimento inverso no qual o missiondrio se "des-
civiliza" assumindo para si os valores locais.
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Embora represente um "avango" com relacdo a postura missiondria
anterior por permitir uma melhor compreensdo e respeito com relagdo ao
modo de operagdo simbdlica das culturas nativas, a missdo inculturada
repde, em um outro nivel, o dilema inerente a contradi¢do de procurar
preservar ao mesmo tempo a independéncia da mensagem do evangelho
frente as culturas e a sua capacidade de inserir-se na cultura local. A
evangelizagdo inculturada quer preservar, ao mesmo tempo, o universal e
o particular: criticando seus antecessores por sua crenga cega nos valores da
civilizagdo que levavam o missiondrio a eliminar a cultura nativa, o
"evangelizador" de hoje (a denominacdo missiondrio foi progressivamente
abandonada no meio religioso por sua conotacdo ideoldgica excessivamen-
te demarcada), por mais que se aproxime e se identifique com a vida do
nativo, ndo pode decidir-se, no final das contas, a abrir mao de sua missdo
"libertadora” — que ao mesmo tempo o aproxima da vida local e dela o
separa —, sob pena de perder o sentido que as fungdes relativas a seu modo
particular de estar do mundo concederam a agdo de evangelizacdo que o
mobiliza. Isto quer dizer que esta relagcdo religioso-nativo estd necessaria-
mente informada por um desejo de mudanca cultural que mantém um
prudente distanciamento frente ao relativismo cultural antropolégico. Nao
se trata apenas, como para o antropélogo, "de conhecer o nativo em seus
proprios termos"*, mas sobretudo, de conhecé-lo para melhor transforma-
lo. A legitimidade desta inten¢@o transformadora estaria posta na prépria
natureza da religido cristd percebida pelo clero como um "patriménio
cultural da humanidade". Desse ponto de vista, quando a missdo procura
encarnar o evangelho nas culturas, tornando-se parte delas, ela estaria
reconhecendo que qualquer cultura tem acesso a Verdade, ainda que
parcial; a funcdo especifica do "didlogo" cultural entre nativo e religioso
seria a de fazé-la frutificar.

Vemos pois que, qualquer que seja a posi¢cdo que o clero ocupe no
espectro ideoldégico da Igreja (refiro-me aqui a oposicdo consagrada que
divide conservadores e progressistas), no que tange ao trato com a diversida-
de cultural, o suposto é o mesmo: o da existéncia de uma medida universal
de valor que permite reconhecer a Verdade fora dos contextos culturais
proprios nos quais ela se expressa. No caso dos te6logos latino-americanos,
marcados por uma preocupagdo com as formas de dominagdo, essa intengdo
transformadora universalista se manifesta na afirmag¢do de que a tarefa do
cristianismo seria construir um movimento unitdrio de sujeitos politicos —
cuja metdfora mais recorrente é a imagem do pobre — que fosse capaz de
atravessar as fronteiras dos pertencimentos tribais. Esse movimento, que
procura reagrupar em torno da imagem do pobre oprimido a diversidade das
demandas politicas, tende a projetar-se no campo das diferengas culturais
produzindo, imaginariamente, uma igreja indigena sincrética ou mestica que
se opde, por certo, ao indigenismo governamental, dado que o indio nio tem
nacionalidade e ndo deve ser abrasileirado como pretende o Estado, mas
também ao indigenismo inspirado nas ideologias marxistas que reduzem o

N

indio a "classe oprimida", tornando pouco relevantes as diferencas culturais.
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(4) Poderiamos discutir, evi-
dentemente, se o antropélogo
ndo carrega também, na sua
atitude de conhecimento '"res-
peitoso” um desejo de trans-
formagdo. Ainda que seja em
nome do respeito a integrida-
de cultural dos indios, essa
recuperagdo erudita da cos-
movisdo e da vida indigena ja
pode ser considerada uma for-
ma de intervengdo. No entan-
to, ¢ fato que os antropdlogos
sempre foram mais além. Seria
interessante e oportuno um
estudo que se ocupasse das
virias formas de indigenismo
antropoldgico.
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Nesse espectro de posi¢des possiveis, o indigenismo "libertador" se
auto-representa como aquele que procura incorporar as diferencas culturais
para melhor fazer valer os direitos de cidadania. Entretanto, os diferentes
elementos culturais especificos que pretendem ser a evidéncia daquilo que
se quer libertar da opressdo, para que possam ser traduzidos na linguagem
formal dos direitos civis, precisam sofrer uma consideravel "tor¢do simbo-
lica" capaz de colocd-los em um universo de suposi¢des mais abstratas que
nio estdo dadas, nem estdo pensadas, por aqueles em nome dos quais o
porta-voz das demandas étnicas diz reinvindicar direitos. Assim, esse tipo de
indigenismo inculturado se move necessariamente entre vdrias contradi-
¢coes: defende o respeito a diversidade, mas propde a mudancga cultural;
prega a compreensdo dos valores do outro, mas reivindica o direito a
correcdo ética a partir de referentes préprios do catolicismo; reitera a
autonomia do cultural frente ao politico, mas retira os elementos culturais de
seu contexto de significacdo proprio, transformando-os em simples instru-
mentos na luta por reivindicacdes de direitos civis; busca a encarnagéo nas
culturas nativas, mas teme a dissolu¢do da mensagem no universo do outro.
Os agentes pastorais que trabalham em contato direto com as culturas
indigenas percebem de maneira clara a natureza do dilema: nunca sabem até
onde podem ir na transmissdo e pedagogia cultural que realizam, sem ferir o
principio afirmado de "respeito” as tradigdes culturais. Do ponto de vista
mais tedrico, os intérpretes da inculturagdo propdem basicamente dois
caminhos para a ac@o inculturada, na tentativa de resolver, na prética, as
contradicdes postas por esse tipo de evangelizagdo.

Um deles d4d nova vida as ideologias do sincretismo retomando a
imagem de uma Igreja mestica. Segundo alguns tedlogos, a igreja nascida
desta sintese das experiéncias religiosas de negros, indios e da tradigdo
sacramental trazida da Europa seria uma criagdo singular da América Latina
e traco de sua identidade (Boff, 1992). Economizando a andlise do
complicado processo social e simbdlico que, de maneira sempre desigual e
conflituosa, pde em relacdo diferentes tradi¢des culturais, a imagem da
igreja sincrética se torna uma convincente utopia pastoral. No entanto, seja
aceitando as resultantes culturais de um processo de conversdo que hd muito
se impds em diversas regides indigenas onde se instalaram missdes
catdlicas, seja pretendendo, como no caso de algumas missdes contempo-
raneas, "respeitar" os valores indigenas "harmonizando-os com os valores
cristdos", o modo como essa utopia se inscreve na pratica resulta necessa-
riamente em profundas mutac¢des na base do sistema das culturas nativas.

O outro caminho possivel para equacionar na prética esse dilema
tomou forma sob a expressdo pastoral de protagonismo politico dos povos
indigenas. Ao enfatizar o protagonismo indigena, a atividade missiondria
procura reduzir progressivamente o papel mediador da Igreja na relacdo
culturas indigenas e sociedade brasileira, e dar as liderancas indigenas
autonomia e autoridade para que possam conduzir por si s6 0 movimento. A
intencdo missiondria estd pois aqui voltada para uma acdo pedagdgica
destinada a capacitar o movimento indigena a atuar diretamente sobre o
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Estado (Rufino, 1992). Ndo se pode deixar de observar o fato de que, em
nome da autonomia das culturas indigenas, os religiosos desencadeiam um
processo pedagdgico de produgdo de "jovens liderancas”" que tem um
impacto profundo sobre as tradicdes, desorganizando as l6gicas tradicionais
de respeitabilidade e comando.

Embora a andlise desses complicados processos interculturais tenha
sido reduzida aqui, por economia, a algumas proposicdes indicativas, elas
sdo bastante substantivas para que se possa perceber por que a evangeliza-
¢do inculturada, por mais longe que ela possa chegar na afimagdo da
diferenca, nunca se permitird o salto mortal da afirmagdo da alteridade
bruta, inteiramente outra, que valeria a pena, na relagdo pastoral, conhecer
e reconhecer. O "resgate" da diferenca é uma estratégia discursiva e
simbdlica que legitima a prética missiondria em um contexto ideoldgico e
politico no qual a imposicao pura e simples de valores ocidentais ndo é mais
possivel nem desejavel. Ela leva a constru¢do de uma nova unidade, nem
cultural, nem classista, mas que deixa de fora tudo o que resiste a ser
assimilado a sua prépria medida. A "libertacdo inculturada" é, pois, um olhar
sobre a diferenca que a identifica, a reconhece para, em seu nome, melhor
suprimi-la.

Ora, a construgdo e o reconhecimento de identidades étnicas, associa-
dos as reivindicacdes de direito as raizes, em contraposi¢do ao direito a
escolha, tém sido uma das tendéncias mais marcantes do campo politico
contemporaneo. O caso da Igreja Catélica é apenas um exemplo de como o
campo cultural se torna o espaco de uma luta politica especifica que busca
definir os termos nos quais os particularismos se integrardo em fluxos de
interesses e pertencimentos mais desterritorializados.

Vemos pois que o estudo dos processos interculturais nos leva,
necessariamente, do campo da cultura para o dominio da politica. Se os
fluxos que a mundializacdo impde ndo desdguam de maneira linear na
integragdo cultural € porque as reivindicagdes particulares, a luta pela
autonomia cultural s@o esfor¢os que grupos especificos realizam para
negociar os termos de sua participacdo nos processos globais. O exemplo
analisado acima — o da Igreja catdlica — procurou dar conta do complexo
jogo simbdlico (e politico) inerente ao processo de negociacdo da incorpo-
ragdo das diferencas culturais em sistemas globais.

Mas me parece que valeria a pena pensar o rebatimento desse
processo no campo especificamente politico. O problema da democracia
hoje é também, como no caso acima analisado, o de conciliar supostos
universais com valores culturais diversos, ou, dito na linguagem prépria
dos valores democriticos, € o dilema de conciliar liberdade e igualdade.

Mas, antes de passarmos ao exemplo concreto, € preciso detalhar um
pouco mais o que estd em jogo nas relacdes entre cultura e democracia.
Vejamos, pois, rapidamente como o desabrochar de novas identidades
alicercadas em uma revalorizacdo do direito a diferenga torna particular-
mente problemadticas as relacdes entre cultura e democracia no mundo
contemporaneo.
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Cultura e democracia

Segundo Bobbio, a "democracia" teve, historicamente, dois significa-
dos até certo ponto contraditérios entre si: quando se pde a énfase nos
procedimentos, a democracia significa o "conjunto das regras cuja observan-
cia € necessdria para que o poder politico seja efetivamente distribuido entre
a maior parte dos cidaddos, as assim chamadas regras do jogo"; quando, ao
contrario, se sublinha o ideal de um governo democrético, a igualdade passa
a ser sua defini¢do primeira. "A base dessa distingdo", conclui ele, "costuma-
se distinguir a democracia formal da substancial, ou, através de uma outra
conhecida formulagdo, a democracia como governo do povo da democracia
como governo para o povo" (Bobbio, 1994, p. 38).

A oposicdo entre democracia formal e substancial € um dilema
recorrente nos escritos dos pensadores politicos que, como no caso
brasileiro, procuraram dar conta dos obsticulos que se antepunham a
constituicdo de um sistema politico democrdtico em nagdes de histdria
republicana recente e pouco enraizada. Na maior parte das vezes esse
dilema foi traduzido na distancia existente, nesses paises, entre os disposi-
tivos institucionais que definem as regras do jogo e a "realidade" cultural de
um povo. A andlise que Daniel Pécaut faz da trajetéria da intelectualidade
brasileira entre 1920 e 1982 mostra que esse distanciamento foi "soluciona-
do" de vdrias maneiras. Na perspectiva de parte dos intelectuais dos anos
25-40 a identidade da nacdo estaria latente nas maneiras de ser e de se
expressar do povo, embora isso ndo bastasse para constitui-lo politicamen-
te. O papel de formadores da nacdo caberia aos intelectuais que, conhece-
dores da alma do povo, saberiam como eliminar das instituicdes da
Republica aqueles modelos estrangeiros que se opunham a afirmacgéo
nacional. J4 a geragdo seguinte, dos anos 54-64, que ndo precisa mais
enfrentar-se com o problema da constitui¢do de um povo como fundamento
da nagdo, volta seu esforco intelectual para fortalecer as bases democraticas
e burguesas da sociedade nacional. Desse ponto de vista o inimigo interno
sdo os interesses oligdrquicos e o externo, o imperialismo (Pécault, 1990).

Forjar a nagdo sempre foi portanto concebido pelos intelectuais como
uma tarefa ao mesmo tempo cultural e politica. Segundo Pécault, as duas
geragdes que ele analisa, apesar de suas divergéncias quanto as suas
politicas, foram ambas responsdveis pela constru¢do do que o autor chama
de uma "cultura politica" particular que, no que diz respeito as representa-
¢des que esses pensadores tiveram do fendmeno politico, caracterizou-se
pela "constante desconfianca diante dos mecanismos da democracia repre-
sentativa" e pela busca "dentro do real, de uma unidade anterior a todos os
processos de institui¢do do social que pudesse escorar as formas de unidade
da sociedade" (ibidem, p. 18).

E dificil dizer se, nesta dltima década de experimentacdo democratica,
essa cultura politica que faz do Povo o sujeito da unidade da nagdo, ainda
define as representagdes dos intelectuais sobre os fendmenos politicos.
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Como bem observa Pécault, "a democracia deixa de ser propicia aos
grandes mitos unificadores e aos projetos de formagdo social" (ibidem, p.
310). De qualquer maneira, o seu restabelecimento repde de um modo novo
o problema da defasagem entre a esfera da cultura e a da politica.

E bastante recorrente, entre os autores que se ocuparam em decifrar
os dilemas a serem enfrentados pelos paises que viveram um processo de
transicdo politica em direcio a consolidacdo de regimes democréticos,
enfatizar o fato de que as tradigdes culturais de um povo podem tornar-
se um obsticulo para que esse processo chegue a bom termo. Na
apresentagdo de uma coletdnea sobre os problemas da transicdo democra-
tica, seus organizadores, José Augusto Guilhon de Albuquerque e José
Alvaro Moisés, atribuem as teorias da modernizagio e aos estudos ulteri-
ores que nela se inspiraram a insisténcia nessa idéia de que somente
"quando determinadas condi¢des sociais e culturais estivessem bem esta-
belecidas (em decorréncia de um certo modelo de desenvolvimento
econdmico), a democracia politica poderia emergir em paises como o
Brasil" (Guilhon & Moisés, 1989, p. 12). Em sua critica a esse suposto os
autores avancam a idéia de que o processo de democratizagdo é essenci-
almente politico.

Se apostar nas possibilidades da emergéncia da democracia, mesmo
quando as for¢as de modernizagdo se mostraram incapazes de completar o
seu projeto, representa um avango em relagdo as teorias que pareciam
destinar paises como o nosso ao eterno despotismo, enfocar o problema da
democracia apenas pela lente dos arranjos institucionais propriamente
politicos é deixar em aberto a questdo da cultura e o0 modo como ela se
articula ao politico. O resultado dessa aproximacdo acaba sendo tornar a
cultura um subproduto secunddrio de outras forcas que podem, teoricamen-
te, agir independentemente do substrato cultural na qual estdo imersas.
Paradoxalmente, essa maneira de abordar os fendomenos politicos repde a
oposi¢do democracia/cultura que os autores estavam procurando superar.
Um bom exemplo disso é o ensaio do socidlogo espanhol Ludolfo Paramio
sobre a transicdo democratica na Espanha e no Brasil, no qual ele se permite
afirmar que, movida por uma certa "cultura politica", uma sociedade pode
fazer escolhas institucionais politicamente equivocadas (Paramio, 1986, p.
66). José Alvaro Moisés, um dos cientistas politicos mais atentos a dimensao
cultural dos sistemas politicos, reafirma a "distancia histérica" existente, em
paises como o Brasil, entre as institui¢des politicas (os mecanismos de
tomada de decisdes) e a experiéncia concreta das camadas populares. Para o
autor, essa distdncia deriva da presenga, na sociedade brasileira, de uma
"cultura politica tradicional" caracterizada entre outras coisas pelo amorfis-
mo social, patrimonialismo e auséncia de integracdo partidaria (Moisés,
1989, pp. 122-3).

Marilena Chaui talvez seja uma das pensadoras mais pessimistas
quanto ao futuro da democracia no Brasil quando se leva em conta a matriz
cultural que enforma o modo como a nagdo brasileira se representa os
fenémenos politicos. Segundo a autora, as idéias de igualdade de direitos e
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igualdade juridica dos cidaddos ndo teria se enraizado na cultura brasileira
devido a matriz populista que d4 substrato a nossa visdo de mundo. Essa
matriz populista, que na versdo das classes dominantes se expressa em uma
ideologia nacionalista e ufanista que idealiza a nagdo, e na versdo popular
projeta sobre os governantes a imagem do salvador, produz uma visdo
messianica da politica que impede a emergéncia de um pacto social
democrético. "E com essa matriz que as classes populares tém acesso 2
politica", observa a autora, "como luta entre o bem e o mal e na qual a
questdo ndo é a do poder, mas a da justica e da felicidade" (Chaui, 1994, p.
25). A matriz profunda que dd forma a cultura brasileira é vista portanto
como um bloqueio a realizacdo de uma politica democratica baseada nas
idéias de cidadania e representagdo.

José Alvaro Moisés tem razdo ao afirmar que essa diagndstico ndo
resolve o problema. Ele prefere repor a questdo da democracia no quadro
institucional pois, embora reconhecendo a oposi¢d@o entre a "cultura politica"
tradicional e as instituicdes democraticas, aposta mais na "engenha-
ria institucional exigida pelos processos de democratizagdo politica" do que
na eficdcia da mudanca cultural.

Vemos, pois, que tanto uma vis@o essencialista da cultura quanto uma
visdo apenas institucional da politica nos leva a um impasse de dificil
solug@o. No primeiro caso os quadros culturais de nossa sociedade a tornam
incapaz de secretar as condigdes basicas de um sistema politico democrati-
co; no segundo, fica sem andlise o0 modo como nossa "cultura politica"
interage com as instituicdes para produzir um tipo determinado de consen-
so. Ao se colocar o impasse, fica mais claro o caminho por onde o problema
pode ser abordado. Na literatura antropoldgica recente ja existem vdrias
tentativas de analisar em varios niveis — religioso, politico, doméstico etc.
— as configura¢gdes mentais de setores diferenciados da sociedade brasilei-
ra, de modo a compreender o seu "encaixe" com as disponibilidades exigidas
pela estruturacdo da vida social em termos de direitos e cidadania
(racionalidade, individualidade, previsibilidade, igualdade etc.). Em 1994,
esbocei essa reflexdo em um artigo sobre as religides magicas, procurando
argumentar que 14 mesmo onde a matriz cultural parecia mais distante da
producdo de um habitus compativel com as necessidades de uma organiza-
¢do democratica da sociedade, estd em movimento uma complicada dindmica
cultural que, justamente pela reafirmagdo de valores dissonantes com a
"modernidade", cria canais de socializacdo afinados com os padrées de uma
"cultura democrdtica" (Montero, 1994). Seria possivel multiplicar os
exemplos. Assim, me parece que, por mais paradoxal que isso possa parecer,
a cultura politica do favor ndo é necessariamente a da subserviéncia e da
desigualdade como quer Teresa Sales (Sales, 1994). Os arquétipos que
nossas tradi¢des culturais mobilizam ndo sdo uma via de mao unica para o
populismo, mas trazem consigo representacdes de direitos, de igualdade, de
justica e, por que ndo?, de fraternidade que, se nido levam exatamente ao
modelo de democracia que engendramos, ndo sio menos portadores de uma
utopia social.
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Mas ainda serd preciso muita pesquisa empirica para reunir os dados
que possam corroborar o que € ainda uma hipétese e para demonstrar
concretamente o modo como se da essa dinimica. Portanto, nido nos
alongaremos mais aqui a respeito do tema. Assim, ao invés de tomarmos o
ponto de vista da "cultura politica" ou das culturas populares de modo a
compreender como (e se) seus valores incorporam um consenso sobre as
formas de decisdo legitimas na sociedade, nos interessa pensar aqui os
dilemas que as desigualdades culturais, que supdem diferengas cognitivas,
morais, afetivas, pdem para a ordem democratica. "Como organizar, a partir
de toda essa diversidade (de condi¢des materiais, de habitos, de crengas e
valores) a 'vontade do povo'?", se pergunta José Alvaro Moisés (op. cit., p.
127). A pergunta explicita bem uma das mais dificeis questdes que os
sistemas democrdticos precisam enfrentar: o problema da representagéo das
diferencas. Vejamos, pois, se podemos delinear com mais detalhes o que
estd em jogo nessa problematica.

A diversidade cultural e o problema da representacao

Muitos autores estdo de acordo em recusar o empobrecimento da
nocdo de democracia quando ela fica reduzida simplesmente a sua
dimensdo processual, que a define como um conjunto de regras e de
procedimentos que organizam os mecanismos de decisdo. Para Alain
Touraine, por exemplo, as regras de procedimento sdo apenas instrumen-
tos, e ndo sdo capazes, por elas mesmas, de dar sentido a atividade politica.
O que a lei regula sdo concepcdes, muita vezes contraditdrias, a respeito da
vida, da propriedade, da educagdo, da familia etc.; portanto, para com-
preender o modo como a esfera da cultura se articula com a da politica, ndo
se pode reduzir a cultura a um obstidculo que impede a implementagio dos
mecanismos democréticos de decisdo, mas € preciso ir além, como propde
Touraine, e "procurar, atrds das regras de procedimento que sdo necessdrias,
indispensdveis mesmo a existéncia democratica, como se forma, se exprime
e se aplica uma vontade que representa os interesses da maioria" (Touraine,
1994, p. 20).

Quando se incorpora a andlise da democracia a dimens@o dos atores,
sua experiéncia e suas representacdes, a compreensdo das relacdes entre
cultura e politica se torna mais complexa (e, claro, mais interessante)
porque ndo apenas ¢é preciso decodificar o universo de significacdes
positivas produzido pelos Sujeitos’ sociais, como também os mecanismos
através dos quais essa diversidade se transforma (ou nfo) em reivindica-
¢coes de direitos. A reivindicacdo (e o reconhecimento) de direitos supde,
em principio, que os atores sociais se sintam parte de uma sociedade
politica mais abrangente do que aquela definida pelos seu pertencimento a
rede de sociabilidades primdrias (familia, etnia, religido etc.). No entanto,
talvez esteja ai um dos nés gérdios da questdo da democracia do mundo
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contemporaneo: o enfraquecimento da capacidade dos sistemas democra-
ticos de gerar sentimentos de pertencimento a coletividades mais abstratas
organizadas em torno do reconhecimento de direitos. Coloca-se pois o
problema de como definir o fundamento de uma sociedade politica hoje e o
lugar, dentro delas, da autodeterminacdo das comunidades -culturais.
Compreender as razdes desse processo crescente de degradagdo do vigor da
crenca na cidadania seria tarefa mais do que necessdria; infelizmente, ndo
temos elementos para tratd-la no modesto quadro deste artigo. Muitos
autores tém ensaiado seu diagnéstico. H4 de um modo geral um consenso de
que a crises de um dos instrumentos mais importantes da democracia
forjados no século XIX — o Estado nacional — é em grande parte
responsdvel pelo enfraquecimento da cidadania. Isto porque o Estado-
nacdo seria uma das poucas organizacdes politicas capazes de, em nome de
principios universais, garantir a expressdao das vontades individuais dos
agentes concretos.

Para pensadores como Hans Magnus Enzensberger, o deslocamento
da lealdade dos cidaddos do Estado nacional para a etnia ou a religido se
deve, por um lado, ao enfraquecimento do Estado nacional, que ndo é mais
capaz de controlar sua economia atravessada por forgas mundiais; por
outro, ao surgimento de uma nova classe marginalizada, que "ndo tem
partido, ideologia ou estandarte", mas que é forte e tem ligacdes com o
fundamentalismo, com o crime organizado, com as minorias étnicas etc. O
resultado disso é um quadro geral no qual o Estado ndo dispde de
mecanismos politicos para ordenar a sociedade — para controlar o cambio,
deter as migragdes e o desemprego etc. — e parte da sociedade se torna
desinteressada em investir a lei de qualquer significado (Ascher, 1995, pp.
5-13). Touraine vai na mesma direcdo quando atribui ao encolhimento dos
Estados o declinio da participagdo politica. Mas esse declinio, além de
impedir a constru¢do de uma sociedade politica, também fragiliza uma
outra dimensdo fundamental da democracia que € a representagdo politica.
Os eleitores ndo se sentem mais representados; ndo confiam numa classe
politica devotada demais a manter seu préprio poder e a aumentar seu
patrimdnio. Assim, conclui ele, "a consciéncia de cidadania se enfraquece,
seja porque muitos individuos se sentem mais consumidores do que
cidaddos e mais cosmopolitas do que nacionais, seja porque, ao contrario,
um certo nimero dentre eles se sente marginalizado ou excluido de uma
sociedade da qual ndo sentem participar, por razdes econdmicas, politicas,
étnicas ou culturais" (Touraine, 1995, p. 18).

Também Norberto Bobbio, um pensador que colocou a representagdo
no centro da sua definicdo da liberdade democratica dos modernos, nos faz
ver que o exercicio concreto da democracia é bem diferente do modelo
individualista que o inspirou. Embora o idedrio democratico tenha concebi-
do seu sistema politico como "o produto artificial da vontade dos individu-
os" (Bobbio, 1992), o que aconteceu nos Estados democraticos foi exata-
mente o oposto: os grupos — grandes organizagdes, associagdes, sindicatos
etc. — e ndo os individuos tornaram-se os protagonistas da vida politica.
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Segundo o autor, resulta dessa transforma¢do uma segunda mutagdo ndo
menos importante: a democracia moderna, que se quer representativa — isto
é, um sistema politico no qual o representante, tendo sido eleito para
defender os interesses da nag@o, ndo pode estar vinculado a interesses dos
grupos particulares que o elegeram —, assiste de modo trivial a transgressdo
continua e reiterada de uma de suas normas constitucionais mais importan-
tes: a representac@o politica. Soma-se a isto o fato de que, em um mundo
que tende vertiginosamente para a mundializa¢do dos sistemas econémicos e
politicos, torna-se cada vez mais dificil distinguir os interesses nacionais
dos interesses particulares deste ou daquele grupo, que frequentemente se
organizam em uma escala mais abrangente do que — e muitas vezes em
contradicdo com — os interesses nacionais (ou, mais especificamente do
Estado nacional).

Vemos, portanto, que nesse complicado processo de mudanga das
relagdes entre o Estado e a sociedade, no qual os conflitos politicos
transbordam ou ficam muito aquém das categorias do Estado nacional, é a
nogio de representacdo que perde substantividade. Marcos Novaro trabalha
bem esta questdo tratando-a ndo tanto do ponto de vista do encolhimento
do Estado, mas associando-a a emergéncia de reivindicacdes de identida-
des. Ele mostra como o sistema de representacdo de interesses se complicou
e perdeu relevancia em funcdo do surgimento de novas identidades que
apresentam diretamente ao Estado suas demandas: por um lado a fragmen-
tagdo e a heterogeneidade desses interesses sobrecarrega e bloqueia a
gestdo governamental; por outro, a ndo-correspondéncia entre essas de-
mandas e uma base territorial estivel ou um interesse profissional e social
definido, as torna de dificil acolhimento e negociagdo por parte do Estado
(Novaro, 1994). As reivindicacdes de autonomia étnica, por exemplo, que
parecem voltadas demais para si até o ponto da intolerdncia, tendem a
ameacgar perigosamente os mecanismos de integracdo nacional até entdo
assegurados pelos Estados (e pelos partidos politicos de massa). O enfra-
quecimento dessas instdncias mediadoras, condicdo necessdria para que o
espaco politico ndo se fragmente, traz em si o risco da degradagdo do
sistema democratico fundado na representacao.

Vemos, portanto, que, com a crise desse constructo do século XIX que
é o Estado-nagdo (forma de organizacdo politico-administrativa que supde
uma coincidéncia — na maior parte das vezes iluséria — entre lingua,
territério, cultura e poder; ver Anderson, 1989), fragilizam-se as mediag¢des
entre a unidade universalista da lei (referéncia do bem comum) e a
diversidade dos interesses étnicos e culturais.

Se isto é verdade, a questdio da identidade étnica se pde como o
problema central a decifrar, uma vez que ela nos coloca diante do dificil
dilema de pensar a mediacdo possivel entre o universalismo das utopias
politicas e o particularismo das reivindicagdes culturais. E verdade que
essa tensdo entre o universal e o particular esteve desde sempre presente
no debate em torno da democracia, e foi claramente explicitada por
pensadores liberais, como Alexis de Tocqueville, que denunciaram a
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inconciliabilidade entre o ideal igualitirio da democracia e o desejo de
liberdade individual defendido pelo idedrio liberal (Bobbio, 1994, p. 59).
Sabemos bem que essa contradi¢do nunca foi satisfatoriamente resolvida e
levou a regimes que, em nome da maioria, sufocaram a liberdade ou a
regimes que, em nome da liberdade, promoveram injusticas e ampliaram
desigualdades sociais. Mas nestes dltimos quarenta anos essa incompatibi-
lidade estrutural entre os valores de liberdade e igualdade parece ter-se
complicado pelo efeito combinado da expansdo progressiva da revolugdo
cultural dos anos 60 — que fez do "direito a diferenca" uma conquista
politica das minorias —, do enfraquecimento dos Estados nacionais e da
intensificagdo das migragdes e reivindicagdes étnicas. Coloca-se pois hoje,
de maneira mais aguda, o dilema de como defender a igualdade sem
desqualificar o referente da diferenga cultural.

Para antropdlogos como Louis Dumont, reivindicar ao mesmo tempo
o respeito as diferencas e a defesa da igualdade € reclamar o impossivel
(Dumont, 1985, p. 276). Para este autor, quando os reclamos por igualdade
para categorias socialmente estigmatizadas s@o acatados, a diferenca se
torna, a longo prazo, pouco significativa e portanto elemento secundario das
relagdes sociais. Apenas a hierarquia pode garantir o reconhecimento da
diferenca como sinal diacritico.

Nao ha como ficar indiferente diante do imenso poder corrosivo dessa
constatacdo. Suspendendo por ora o juizo quanto a verdade contida nessa
generalizagdo, vejamos como ela pode nos ajudar a langcar um olhar
compreensivo sobre as tentativas de acdo politica que, em nome do respeito
a diferenca, procuram construir mecanismos de representagdo que permi-
tam a mediacdo entre a desigualdade e os direitos. Voltemo-nos pois para a
sociedade brasileira e examinemos rapidamente como essa contradi¢do
procura ser equacionada tomando como exemplo um ator especifico no
espaco politico brasileiro: o Partido dos Trabalhadores®.

Esse exemplo ndo foi escolhido de maneira aleatéria. Sabe-se que o
Partido dos Trabalhadores, além de ser um partido com maior defini-
¢do e coeréncia ideoldgica dentro do espectro politico-partiddrio brasi-
leiro, foi um dos que mais profundamente se empenharam em organizar a
sociedade em movimentos sociais nas décadas de 70-80. Também ndo
foi fortuito na escolha desse exemplo o fato de que a histéria da criagdo
do PT estd, como se sabe, intimamente ligada & atuacdo da Igreja
catdlica frente ao governo militar na década de 70. Nesse sentido, o
modo como esse partido procura equacionar seu projeto de democracia
com o respeito das diferencas culturais é particularmente interessante:
ilustra os impasses, mencionados acima de maneira mais geral, que se
colocam no campo especifico da politica quando se procura buscar uma
mediacdo entre o universalismo das utopias e o particularismo das
reivindicagdes culturais.
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A diversidade no projeto de cidadania cultural do Partido dos Tra-
balhadores

Em 1989 o Partido dos Trabalhadores assumiu a prefeitura de Sao
Paulo através da eleicdo de Luiza Erundida de Sousa. O programa de
governo que entdo se delineou pretendia estender a democracia, ou o efetivo
acesso da populagdo as decisdes governamentais, para todas as instincias
administrativas — dos transportes a cultura. Esse desdobramento sobre a
esfera da cultura de uma politica de ampliacdo de direitos civis foi pensado
e executado sob a lideranga da entdo secretdria de Cultura do Municipio, a
filésofa Marilena Chaui, configurando um projeto politico caracterizado
como de "cidadania cultural"’. Para a entdo secretdria de Cultura, o projeto
de "cidadania cultural" visava estabelecer um didlogo novo (via cultura)
entre a sociedade civil e o Estado. Um dos principais eixos desse projeto era
procurar adequar os principios universalistas da democracia — que supdem
modos racionais e consensuais de decisdo, ampla participagdo das massas
nos mecanismos de decisdo, acesso aos direitos de livre expressdo e
consciéncia etc. — a formas particulares de experiéncia e aspiracdes
atinentes a diversidade de pertencimentos culturais dos individuos.

O modo como essa utopia democratica procura conciliar os dois pdlos
da equagdo, e os dilemas advindos dessa tensdo, é o que nos interessa
trabalhar aqui rapidamente. Tomaremos como foco de nossa andlise duas
exposicdes realizadas em 1992 pela Secretaria Municipal, tendo como
pretexto as comemoragdes dos 500 anos do Descobrimento da América:
"Indios no Brasil: alteridade, diversidade e didlogo cultural" e "Patria
Amada Esquartejada". A primeira nos parece particularmente interessante
porque expressa o modo como a alteridade indigena € incorporada ao
projeto democratico petista; a segunda, porque trabalha a unidade da nacdo
em contraposi¢do aos direitos (e a "cultura") das minorias. Tomadas em
conjunto elas ddo conta da dupla dimens@o da nogéo de cultura tal como ela
estd posta no projeto de cidadania cultural: uma dimens@o antropolégica que
a vé como o conjunto de valores e modos de pensar que se expressam na
experiéncia de um grupo social dado; a outra propriamente politica, na qual
a cultura é um direito de todos.

Passemos, pois, a andlise resumida destes dois eventos.

A exposicio "Indios no Brasil: alteridade, diversidade e diilogo
cultural" ja é reveladora no préprio titulo que se atribuiu. N@o é inocente a
sutil escolha da preposicdo "no" (ao invés de "do") que afirma a intencio-
nalidade de deixar as culturas indigenas fora da construcdo da identidade
nacional: o Brasil é aqui apenas um espaco geografico, um territério onde
vivem essas multiplas formas culturais. "Indios no Brasil" pretende ser uma
apresentacdo didatica, para o grande publico, da diversidade cultural
indigena existente nas terras brasileiras. Mas ndo apenas isso. Em seus trés
moédulos, a exposicdo procura mostrar a multiplicidade dos olhares que
construiram a imagem dos indios.
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O primeiro — que leva o nome de alteridade — & composto de
desenhos e objetos que revelam o diversificado imaginario produzido pelos
brancos em seu contato com os nativos. Uma das sessdes mais importantes
dessa parte é dedicada aos viajantes e cronistas que estiveram no Brasil
entre os séculos XVI e XIX. Emerge daf a imagem do indio como ser exético
e natural. Segue-se a ela uma outra sessdo composta de quarenta obras de
artistas brasileiros que nos revelam o modo como o indio foi incorporado a
um imagindrio que faz dele o simbolo da nacionalidade brasileira. Na parte
final deste m6dulo temos o movimento de apropriagdo da imagem do indio
pela cultura popular e de massa. Neste caso, a imagem estereotipada de um
indio genérico (muitas vezes retratado a partir dos filmes americanos)
colada em roétulos de garrafa, sabonetes e anidncios torna-se apenas
denotativa: icone que imprime o certificado de "brasilidade" aos produtos
comercializados. J4 no caso da cultura popular, o indio aparece na estdtua de
um "caboclo" tipica das religides afro-brasileiras. Aqui, o indio deixa de ser
imagem que representa: o icone se torna idolo, no qual a aparéncia do ser e a
identidade do ser sdo uma sé coisa; idolo que faz aparecer aquilo (a
divindade) que estd ausente (Vernant, 1992). A atitude do publico neste caso
é, pois, de reveréncia. Contrariamente ao icone, o idolo ndo mobiliza a
inteligéncia para estabelecer uma relacdo de comparagdo abstrata entre o
modelo e a coisa representada, mas ao contrario, ele faz esquecer o modelo
tomando o seu lugar sob a forma de duplo. Neste caso, fica pois suprimida a
articulacdo reflexiva que procurava tornar o publico consciente, pela
imposi¢do de uma exterioridade historicizada do olhar, dos modos de
apreensdo da figura do outro. Rompe-se aqui a légica da "exposi¢do", que
procura pedagogicamente demonstrar que o indio "real" é diferente de sua
"representacdo”. Vemos, pois, que no conjunto deste bloco que procura
retratar a alteridade, esta ndo € jamais alcangada. No caso dos viajantes e
cronistas, ela se perde no estranhamento desses olhares distantes no tempo
que exotizam o nativo — € o meta-olhar destes viajantes que o publico
estranha, e ndo a cultura indigena nela mesma; no caso dos artistas a
alteridade se transmuta nos dilemas da nacionalidade; no caso dos produtos
comerciais ela se torna signo de "coisa tipica" na qual o modo préprio de
expressdo do modelo que lhe serve de referéncia desaparece; no caso dos
caboclos o outro se torna imanéncia e se perde na proximidade da vivéncia.

Mas, como para "corrigir" os desvios destes olhares brancos tdo
ideologicamente demarcados, o médulo seguinte procura, sustentado por um
vasto conhecimento antropoldégico acumulado neste século — que pretende
ser uma visdo do outro a partir de seus prépros termos —, fazer uma
transicdo da alteridade (que permaneceu um enigma a decifrar) para a
diversidade, que pretende mostrar os indios "como realmente sdo", isto &,
diversos nas suas formas culturais. Neste mddulo, foram agrupados fotos,
artefatos e recriagdes de ambientes domésticos que procuram reproduzir
para o publico a experiéncia "concreta" do indio "verdadeiro". Pretendendo
contrastar a imaginagdo organizada a partir do olhar branco com a evidéncia
empirica do indigena, este mdédulo visa acomodar o publico aquele modo
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de vida, fazendo-o "experimentar" fisicamente os objetos na sua utilidade,
na sua funcdo doméstica universal. No entanto, como nao poderia deixar de
ser quando se trata de uma exposi¢do, também neste caso estamos diante de
uma representa¢do que, ao inverso do modulo anterior, "esconde" a
mediacdo que realiza por dois procedimentos concomitantes e igualmente
convincentes: por um lado, ao invés de apresentar apenas imagens dos
indios, a exposicdo nos coloca diante dos indios eles mesmos, ou pelo
menos dos objetos que eles fazem, e se possivel, como no caso da
reproducdo de uma casa de farinha tukano, em escala humana. Trata-se,
neste caso, de uma apresentacdo que, ao apelar para a verossimilhanga da
experiéncia, para a mimesis, nos faz esquecer que estamos diante de uma
imagem, imagem esta que purifica, simplifica, naturaliza e idealiza as
culturas indigenas; por outro lado, ao classificar e organizar museografica-
mente esses objetos, a "verdade" ali apresentada sobre os povos indigenas se
recobre de uma legitimidade caucionada pelo saber antropoldgico.
Paradoxalmente, o resultado desta operagdo fica distante daquele pretendi-
do pelos seus organizadores. Ao se procurar demonstrar a diversidade
cultural dos nativos através da apresentacdo concreta de seus objetos, o
publico tem na verdade a experiéncia da oposicdo estrutural que o distingue
"daquela gente" que, diferentemente de nds "civilizados", usa flechas,
tacapes, flautas e mascaras. Reforca-se portanto, e agora talvez de maneira
mais convincente, a oposi¢do entre o "ndés" e o "eles", que tem como
resultado a supressdo da diversidade desse outro que a exposicdo se
propunha a demonstrar. Na verdade, o préprio espaco preenche aqui uma
funcdo homogeneizadora. Ao reunir em um mesmo lugar essa diversidade
material, as vitrines tornam equivalentes todos esses povos que produzem
esses tipos de objetos, independentemente de sua variacdo cultural e do
lugar onde vivem. Expostas lado a lado e com variagdes que interessam
apenas ao olhar dos especialistas, essas culturas aparecem todas como parte
de um mesmo "eles" que aprendemos muito cedo a chamar de indio.

Se a énfase na diversidade da lugar a reposi¢do simbdlica de uma visdo
unitdria do indio, o terceiro bloco, o do didlogo cultural, transforma esse
constructo — o indio — em um ator politico, dotado de direitos civis no
espago publico brasileiro. O "didlogo" supde interlocutores que se comuni-
quem, se compreendam mutuamente e que tenham em comum, pelo menos
em parte, 0 mesmo universo e valores. E, portanto, a nog¢do de "direitos
constitucionais" que constréi esse campo de comunicabilidade entre um
tikuna — tornado indio — e um cidaddo branco. O "didlogo cultural”, se ele
existe, ndo se dad portanto entre as infinitas possibilidades de organizagdo da
vida social que tanto as etnias quanto as sociedades ocidentais apresentam,
mas entre as organizagdes indigenas como um todo e o Estado nacional.
Desse modo, a organizagdo politica transforma tikunas, bororos, tukanos
etc. em indios com direitos universais, tornando secunddria sua especifici-
dade cultural particular. Na verdade, embora cada nagdo indigena possa (e
deva) trazer a marca de sua cultura para a arena politica — no caso da
Constituinte, por exemplo os kayapdé frequentavam o Congresso com suas
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pinturas de guerra —, a légica desse campo, que supde mecanismos de
representacao, atores dotados de ou reivindicando cidadania, distincao entre
esfera publica e privada etc., se organiza a partir de principios que sdo
evidentemente alheios aos dessas culturas. Assim, as organizag¢des indige-
nas, para se tornarem sujeitos politicos nessa arena, precisam, paradoxal-
mente, realizar um movimento contraditério: a0 mesmo tempo construir a
marca de sua diferenga pelo "resgate" de sua identidade cultural e subsumir
a particularidade da ldégica cultural de cada nacdo na categoria genérica
"{ndio", caminho necessdrio quando se trata de conquistar um poder de
pressdo inerente a eficdcia politica.

Qual é a natureza, pois, do dilema que aqui nos ocupa? Talvez seja
relativamente simples resistir a desigualdade social em nome de certos
direitos; o problema aparece, no entanto, quanto se desloca essa mesma
l6gica para a esfera da cultura e se busca a dificil traducdo das diferencas
culturais em direitos. A defesa do respeito a diferenca cultural é instrumen-
talizada neste caso por uma agdo politica que a resume a um unico referente:
o de ser denotador da Diferenca. A légica da efici€ncia politica caminha aqui
no sentido inverso ao do "respeito a diferenga": trata-se, isto sim, de retira-
la de sua particularidade para incorpora-la a imagem de um Sujeito politico
concebido em termos mais universais. Pelo efeito homogeneizador dupla-
mente legitimado, pela acdo politica e pelo saber antropoldgico, a "etnici-

dade" transforma-se em "diversidade", isto €, representacdo capaz de
produzir a sua imagem uma minoria cujos direitos civis devem ser
respeitados pela maioria.

Mas vejamos entdo como € possivel pensar uma democracia cultural
que dé voz a essas minorias. Os dilemas neste caso se tornam explicitos
nesta outra exposicdo promovida pela Secretaria de Cultura de Sao Paulo,
também em 1992, "Pitria Amada Esquartejada". Este evento visava demons-
trar pedagogicamente que a idéia de nacdo, tal como ela aparece no
discurso oficial do Estado, € arbitrdria, ideoldgica e falsa. Sua intencdo
primeira é, pois, a de revelar a fragilidade do nacionalismo governamental
e ufanista, dando a ver as diversas faces que ele esconde: a dos negros, dos
meninos de rua, dos migrantes etc. Ela pretende assim chamar a atengdo
para a existéncia de outras formas de identidade coletiva na sociedade
brasileira, e preconizar "o convivio democrdtico com a diferenca social
étnica e cultural".

A exposicdo foi organizada em cinco blocos nos quais se discute: (1)
a memoria da nagdo: a memoria oficial é sempre una, linear e homogenei-
zadora. E preciso fazer emergir outras memdrias que dardo sentido 2
identidades coletivas diversas e mesmo antinacionais; (2) a origem da
nacdo: retomando fatos histéricos, a exposi¢do procura mostrar que a
constru¢do da nacdo, e dos nacionalismos, sempre se deu de maneira
violenta e arbitraria; (3) os simbolos da nacdo: o hino, a bandeira, os brasdes
sdo simbolos nacionais que veiculam uma ideologia nacionalista autoritdria
e falsa; (4) imagens da nacgdo: a exposi¢do procura aqui propor imagens
alternativas da nagdo que a mostrem na sua pluralidade social e cultural. A
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escolha recai sobre os estudos de Pedro Américo para o quadro Tiradentes
esquartejado — 1892-1893 que mostram o corpo incompleto, despedagado
do her6i patrio.

O que nos chama a atencdo aqui é o fato de que a diversidade cultural
ganha o sentido de dilaceramento e dor. E nesses pedacos de um corpo
esquartejado que a exposicdo v€ as caras do Brasil: idosos, migrantes,
trabalhadores sofridos. O paradoxal nessa tentativa é que, se ela desfaz a
ilusdo da identidade nacional — impostura que denega as desigualdades
entre os brasileiros —, ela a0 mesmo tempo bloqueia a emergéncia de novas
formas de identidades coletivas, dado que as diferencas foram conotadas
através da pura falta ao serem representadas nessas partes desgarradas de um
corpo que nio pode mais reconstituir-se. A identidade nacional é uma ilusdo
porque esconde o corpo fragmentado de uma nagdo desprovida de direitos —
talvez, entdo, sentir-se brasileiro fosse possivel nesses lugares sociais onde a
solidariedade humana ainda é possivel: nos grupos organizados em torno de
lutas civis. No entanto, qual é a identidade que eles podem constituir nesse
lugar? A de desprovidos, a de oprimidos, a de membros desgarrados de um
corpo fragmentado pela ordem autoritdria do Estado. Nao hd, pois, nenhuma
positividade cultural nestes sujeitos. Eles sdo constituidos pela pura falta de
direitos e portanto incapazes de transformar a desigualdade em diferengas.
Nesse sentido, a critica ao nacionalismo pode talvez mobilizar grupos
politicos na direcdo da supressdo da desigualdade social, mas € incapaz de
traduzi-la positivamente em uma nova identidade coletiva na qual convivam
as diferencas étnicas e culturais. O diferente é apenas aquele que ndo tem
direitos. Ao responder ao problema dos direitos perde-se a dimensdo da
diferenca. Assim, o problema da nacdo podera resolver-se, talvez, no plano
da igualdade dos direitos, mas no plano das diferencas culturais permanece
uma equacdo a espera de sua solugdo.

Consideracoes finais

A rdpida andlise que realizamos através destes dois exemplos nos
permite perceber que enquanto a Igreja catdlica procura reencontrar, por
detras da diversidade, a existéncia de uma cultura cristd transnacional, o
discurso petista critica o nacionalismo, mas reduz a diferenca a desigualdade
social. Nos dois casos, coloca-se a diferenca no centro do discurso anti-
Estado. Nos dois casos, o indio torna-se o signo privilegiado da diferenca
cultural ja que representa a encarnagdo presente da alteridade. Mas também,
nos dois casos, essa alteridade, embora postulada como referéncia necessa-
ria, ndo € jamais alcancada.

Talvez n@o possa ser de outra maneira quando a cultura deixa de ser
objeto de ciéncia para se tornar instrumento de luta politica; quando, em
nome da democracia, se transforma a diversidade cultural em desigualdade
politica. Ao se decifrar o pluralismo na chave da exclusdo ndo ha mais como
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PAULA MONTERO

positivar a diferenca que se torna simulacro, dado que nesse "pobre" e
"oprimido" ndo hd nem vida nem cultura.

Nos dois casos rapidamente analisados neste artigo, ndo me parece que
a utopia dos valores democraticos tenha sido capaz de trazer respostas que
permitissem incorporar a diversidade cultural ao corpo de sua opera-
cionalizac@o. Por um lado, a defesa de uma cidadania ampla é abstrata
demais (e precisa sé-lo, necessariamente) para que a diferenca possa ser,
nela mesma, levada em conta; em razdo disso, a luta pela democracia
desconsidera a pressdo vinda das diferencas culturais como anacrdnicas,
reaciondrias, tradicionalistas ou simplesmente um obstdculo para a demo-
cracia (Novaro, 1994). Por outro lado, por mais paradoxal que isto possa
parecer, o Estado brasileiro em sua alianca com os intelectuais teve éxito na
sua empreitada histérica que visou incorporar as sociabilidades primarias
(familia, etnia, religido etc.) no constructo de uma identidade nacional
"mestica"; esta acabou, com efeito, por enraizar-se profundamente como
ideologia popular. Foi portanto o Estado quem, de maneira mais ou menos
coerente, harmonizou os elementos étnicos com a democracia. Assim, a
critica ao nacionalismo como ideologia autoritdria se esquece de que toda
construcdo de identidade, seja ela local ou global, € ideoldgica — no sentido
de que € sempre uma constru¢ido que se realiza na ordem do simbdlico —
mas também uma "fic¢do" necessaria a mobiliza¢do do consenso politico.

Por isso mesmo, a critica pura e simples ao nacionalismo desemboca
em um vazio politico, pois € incapaz de suscitar em seu lugar uma nova
gama de sentimentos de pertencimento a coletividades mais abstratas
organizadas em torno de direitos (algo que a Igreja catdlica consegue, em
contrapartida, realizar com maior €xito).

Nos dois exemplos aqui analisados, procuramos elucidar como
institui¢des intermedidrias entre o Estado e os agentes particulares na
sociedade civil, agindo, segundo os termos de Boaventura, no marco da
emancipacdo, procuram incorporar as diferencas culturais em um projeto
universalizante que tem como finalidade a defesa dos direitos. Embora por
caminhos diversos, tanto na acdo petista quanto na politica indigenista
catdlica a especificidade cultural se dissolve em propostas abstratas de
identificac@o universalizante. O indigenismo libertador reinventa as diferen-
cas sem verdadeiramente compreendé-las; o projeto de cidadania cultural, ao
enfatizar a igualdade dos direitos, transforma as diferencas culturais em
desigualdades sociais a serem superadas pela organizacdo politica. Em
ambas as propostas ndo se leva em conta, portanto, o modo culturalmente
especifico através qual se constroem no Brasil Sujeitos politicos. Penso
particularmente no modo como as tradi¢des afro-brasileiras, que consagram
a magia e a hierarquia como um dos elementos centrais de seu universo de
valores, se colocam como problema quando se deseja a democracia e a
igualdade como valor (Montero, 1994). Quando o quadro da emancipagdo é
pensado em termos dessa nocdo de igualdade, a observagdo de Dumont
ganha enorme for¢ca de demonstragdo: apenas a hierarquia parece garantir o
reconhecimento das diferencas como sinal diacritico.
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Mas a defesa pura e simples da diferenca cultural tampouco é uma
posi¢do politicamente confortdvel. Como bem demonstrou Verena Stolcke, a
defesa da igualdade na diferenca tem sido o argumento central do
ressurgimento dos novos racismos e a justificativa para a eclosdo de guerras
étnicas e purificagdes raciais (Stolcke, 1993). Além disso, o esvaziamento
dos partidos politicos de massa, que nao conseguem mais fazer representar
as diferengas culturais e suas demandas no nivel do Estado, tem favorecido
a emergéncia de lideres carismaticos apoliticos com forte capacidade de
decisdo. Finalmente, a eclosdo de demandas particulares, que transformam
em direitos diferengas culturais, sobrecarrega o Estado com uma pressdo
social cuja legitimidade ele ndo tem os instrumentos politicos para aferir.
Talvez aqui a imagem de Tiradentes esquartejado possa ganhar seu
verdadeiro sentido: o de uma sociedade que assiste ao esfacelamento de seu
espaco publico em multiplos sujeitos de direito, incapaz de constituir em
algum lugar uma pessoa coletiva estdvel, e que mantém sob a ameaca
constante de desgarramento o espago social no qual se trava a luta politica.
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