ENDRJU STRATHERN

CUVATI TELO U DUHU®

Znalajno je konstatovati da je u savremenoj istoriji
teorijskih tokova u socijalnoj antropologiji intereso-
vanje za pojedinca (“self”’) i osobu zamenjeno inte-
resovanjem za telo. Kako je doslo do ove smene? To
§to se usmerava paZnja na ja (“the self”) i osobu
moze se shvatiti kao posledica slabljenja znacaja dru-
ge dve teorijske celine: strukturalistickog funkcio-
nalizma i teorije “Kultura i licnost”. Prva razmatra
uloge i statuse definisane u idealnim terminima, dok
druga opisuje konfiguracije tipova liénosti razvijane
kroz proces socijalizacije svojstven svakoj kulturi.
Obe su se spoticale o probleme koji su nerazdvojivo
vezani za pitanja odstupanja i promene. Istrazivanje
posveéeno “osobi” pruzalo je, dakle, moguénost da
se iskoriste ove dve antropoloske tradicije, a da se ne
prihvate njihove najproblemati¢nije tvrdnje. A razli-
kovanje izmedu ja i osobe omogudilo je da se ponovo
udini funkcioralnom stara distinkcija uspostavljena
izmedu pojedinca i njegove druStvene uloge i da se
ukljudi u savremene rasprave. Naglasak je ovde bio
stavljen na kulturno: ja i osoba se, dakle, pokazuju
kao kulturno definisani koncepti. Napomenimo da
govorimo o “drudtvenosti” kada je u razmatranje
uzeto ugovaranje transakcija izmedu ja 1 osoba. Tako
definisan, naglasak je bio mentalistickog ili psiho-
loskog tipa. Skorije insistiranje na telu predstavlja
pomak u odnosu na ovu mentalisticku poziciju.

Poreklo ovih promena ili moda, pre svega, treba tra-
Ziti u kontekstu svetova u kojima Zive sami antro-
polozi. Emili Martin, na primer, smatra da sadasnje
veliko interesovanje za telo predstavlja rezultat pro-

*  Andrew Strathern, “Garder le corps a I’esprit”, u: Maurice
Godelier et Michel Panoff (prir.), La production du corps.
Approches anthropologique et historique, Editions des Ar-

chives Contemporaines, Amsterdam 1998,
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mena u znacenju samog tela u okviru savremenih
postindustrijskih drustava, u pojavi transformacije
fordijanske vizije tela u sistemu masovne proizvod-
nje u korist jedne druge vizije koja odgovara flek-
sibilnijim procesima akumulacije.l

S druge strane, Sesil Helman isti¢e da visoka tehno-
logija kori§¢ena u biomedicinskom domenu dovodi
do promena u nacinu percepcije tela.2 U okviru fe-
ministickog pokreta drugi talas teoretiCarki svoje na-
pore usmerava na vracanje Zenskog tela njima sa-
mima dok je prvi talas bio usmeren na oslobadanje
njihovog duha.3 Stavljanje kontraceptivnih sredstava
Zenama na raspolaganje i njihov ulazak u opstu rad-
nu snagu koja deluje u industriji i drugim profesi-
jama, neosporno su bili podsticaji koji su doveli do
drugog talasa. S tim u vezi, postali smo svesni da telo
i problemi koje ono postavlja uvek postoje (ono je
“uvek sa nama”). Opétije reéeno, prelazak sa men-
talistiCkog pristupa na pristup koji je usmeren na telo
‘bio je pracen odlu¢nim nastojanjem da se redefinise
sam odnos izmedu tela i duha, nastojanjem &iji su
pocetak, u nekim poljima, oznaéili filozofi,* a u dru-
gim medicinska antropologija.5 U celini posmatrano,
pomak je doveo do raskidanja s kartezijanskim po-
stulatom o radikalnoj odvojenosti tela i duha u korist
holistickog koncepta telo/duh. U okviru ovog koncepta,
telo je zadobilo vi§e paznje moZzda jednostavno zbog
nastojanja da se ispravi to §to je prethodno naglasak
bio stavljen na duh. Ovde takode mozemo videti po-
mak od interesovanja za razvoj, shva¢enog kao mak-
simizacija ekonomskih interesa, ka viziji razvoja kao
brizi o zdravlju i o bien-étre — drugi holisticki kon-
cept. Konacno, bilo da smo etnolozi ili obi¢ni gra-
dani, vi§e nego ikada do sada “imamo telo u duhu”.

Paralelno s ovim tendencijama, pocelo se s ponov-
nim razmatranjem emocija. Ako postoji jedinstvo iz-
medu tela i duha i ako emocije u tome ucestvuju, one
ne mogu jednostavno biti izjednacene s onim §to je

1 Martin 1992: 121
Helman 1992: 136.

3 Kritiku ove starije struje videti u Kupfermann 1979:
139-147

4  Videti na primer Rorty 1979, a narotito prvi deo o “na3oj
staklastoj sustini” (“our glassy essence”)

5 Naprimer Lock/Gordon 1988.
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iracionalno, u suprotnosti sa racionalnim odlikama
duha. Isto tako, telo ne moZe jednostavno biti sve-
deno na emociju i tako i samo biti poistoveéeno s
iracionalnim. Nasi poku§aji da preokrenemo i preu-
redimo koncepte u ovom domenu misli zahtevaju
neku vrstu mentalne gimnastike. Vezba je ipak ko-
risna jer predstavlja dobru pripremu za ponovna raz-
matranja kulturnih svedocanstava koja se odnose na
koncepte o ja, licnosti i telu. Naime, niSta nam ne
kaZe da u komparativnoj analizi kultura takva kar-
tezijanska kategorizacija, kao i istorijski starija po-
dela izmedu duse i tela koju je ustanovila zapadna
misao, mora biti nadena i drugde. Izgleda verovat-
nije da ¢emo se susresti s holistickim idejama i1 da ée
one pocivati na odsustvu izrazite dihotomije izmedu
tela i duha. Neophodno je, dakle, paZljivo ispitati
kakve su ove “etnokonceptualizacije” da bismo mo-
gli da ih uporedimo s kulturnim kategorijama ana-
liti¢ara, i to na istom nivou.6

Podsetimo se da je teorija telesnih te¢nosti, koja je
dugo vremena preovladivala u Evropi, bila teorija
koja je ujedinjavala odnos izmedu tela, njegovih te-
¢nosti, licnosti, bolesti ili zdravlja. Kartezijanska teo-
rija je, konstruiSuéi koncept duha zasnovanog na ne-
materijalnom elementu, po prirodi odvojenom od
ovog materijalnog jezgra, ponistila holisticki karak-
ter misli i potisnula koncepte koji su preovladavali u
brojnim nezapadnim dru$tvima, plemenskim ili dru-
gim. Uklanjanje ove dihotomije telo/duh do koje je
zatim doslo, kao i filozofska dekonstrukcija koncepta
duha, sada nas postavlja u poziciju koja je u vecéoj
meri uporediva s nezapadnim kulturama i na taj na-
¢in nam pomaze da svedemo na najmanju meru ve-
Statke konstrukcije “Drugog” koje su prethodno bile
ustanovljene.

O spoznavanju tela, u pravom smislu redi, takode su
raspravljali toretiari kao $to su Pjer Burdije’ i Pol
Konerton.8 Prema njihovom migljenju, telo je u pra-
vom smislu mesto akcije, heksisa, konstrukceije, ha-
bitusa i se¢anja. Oni isticu da su u telo uneti vazni
kodovi socijalne prakse i vrednosti. Dakle, oni isti¢u

6 Lutz 1988.
7 Bourdieu 1977.
8 Connerton 1989.
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¢injenicu da je duh na izvestan nacin uhvaéen u telu.

Ne samo da ovi teoreti¢ari ¢uvaju telo u duhu, vec i

duh u telu.? Njihova pozicija nas, jo§ jednom, pribli-

7ava drugim kulturama u kojima ne postoji diho-
tomija telo/duh.

U ovom tekstu koristim prethodne perspektive kao
polaziste da bih istraZio ideje i praksu u vezi s telom
kod Melpa u brdskom delu Nove Gvineje. Ovo istra-
Zivanje nije potpuno i pokazace se ociglednim da je
moj cilj, uzevdi sve u obzir, da ispitam sli¢nosti i
razlike u odnosu na koncepte telo/duh u zapadnoj
misli.
Imajuéi u vidu napomene koje sam izneo na pocetku
povodom koncepta “osobe” u antropologiji, moje iz-
laganje ne moZe poceti bez osvrta na Ridove pio-
nirske radove o predstavama Gahuku-Gama.10 Rid
je tvrdio da Gahuku-Gama nemaju koncept osobe
kojoj pripada dru§tvena uloga odvojena od ja ili od
pojedinca kao takvog, zato §to je za njih licnost nepo-
sredno zavisna od samog tela, od njegovih supstanci,
njegovih granica, njegovih radnji i, naro¢ito, od koZe.
(Ovde mozemo uporediti Sekspirovsku upotrebu ter-
mina “complexion” kada se govori o li¢nosti.) Retro-
spektivno posmatrano, Ridovo razumevanje sopstve-
nih etnografskih podataka moglo je biti ograni¢eno
odsustvom razvoja antropologije tela u vreme kada
je on pisao. To 5to su ideje o liCnosti povezane s
telom nikako ne ukazuje da kod Gahuku-Gama ne
postoji koncept osobe. To pre znaci da oni sme§taju
duh u telo mnogo vise nego Sto to mi ¢inimo (ili pre,
viSe nego Sto je funkcionalno-strukturalisticka teo-
rija koja se bavila ulogama to €inila). Rid je mozda
pogresno interpretirao ideje Gahukua procenjujuci
ih prema implicitnoj emskoj konstrukciji tela koja
postoji u njegovom sopstvenom konceptualnom sve-
tu koji je telo definisao kao onaj deo osobe koji je
iracionalan, individualan, emotivan, jednom reci, bez
duha; dok u slu¢aju Gahuku telo nije nikako na taj
nadin definisano. Cinjenica da su potcenjivali telo
moze da dovede do pogresnog shvatanja Gahuku
morala u celini. Gahuku pojmovi nisu paralelni sa

9  “They are not only keeping the body in mind, but keeping
the mind in the body” (“Ne samo da ¢uvaju telo u duhu, veé
¢uvaju duh u telu”)

10 Read 1955.
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zapadnjackim kategorijama telo/duh; oni ih ukidaju i
dovode do njihovog nestajanja. Za njih, u tom po-
gledu, telo guta i sadrzi duh i tako i ono samo postaje
distinktivni znak li¢nosti, ne samo kao oznacavajuceg
u jeziku semiotike, ve¢ pre u smislu u kome ga je Roj
Vagner koristio za odredene simbole koji “stoje za
sebe same” (“ stand for themselves™),!! ili pak kao
§to je to Majkl Lambek predlozio u slucaju prakse
tetovaze Maglagasa. 12

Vizija tela, prema shvatanju Gahuku, nalazi lako pa-
ralele u okviru planinskog regiona (Nove Gvineje,
prim. prev.) kome pripadaju. Da bismo je ispravno
shvatili, trebalo bi, na primer, uporediti ideje koje se
odnose na koZu na nivou celog regiona i nastojati
naci varijacije u konfiguracijama i korelacijama po-
vezanim s ovim idejama. Etnografski slucaj planine
Hagen, u provinciji Western Highlands u Papui Novoj
Gvineji, pruZice nam polazi§te koje na prvi pogled
nudi paralelu samoj dihotomiji telo/duh, medutim,
sa velikom posebnoS$¢u u tome §to je duh, jo$ jed-
nom, smesten u telo, a ne van njega kao $to je to u
kartezijanskoj teoriji. Jo§ znacajnije, u odabranom
slucaju “duh” je ne samo sediste misli ve¢ i emocija,
osecaja, Zelja, volje i osecanja obaveze prema dru-
gima. Osim toga, zamiSljen je tako da ima bitan uti-
caj na telo ili, tacnije, na koZu osobe.

Koncept koji je ovde u pitanju je koncept noman.
Stanovnici planine Hagen, ili Melpa kazivadi, noman
shvataju kao entitet koji je smesten u grudnom kosu,
ali bi ostao nevidljiv u slu¢aju de telo posle smrti
bude otvoreno. Pojam noman je jedan to, objasnja-
vaju, pri emu fo znaci poredenje, vezu, priblizno
odredenje, sredstvo da se govori o neCemu na §ta se
ne moZemo drugacije uputiti. Primena termina to ov-
de pokriva neka od znadenja termina “metafora” na
francuskom. Ono §to ne moze biti videno moze se
okarakterisati samo izrazima to. Ova diferencijacija
izmedu noman i ostatka tela koju su ustanovili sta-
novnici planine Hagen, predstavlja najpribliznije od-
redenje kartezijanskog pojma nematerijalnosti, ali
opet s jednim vaznim odstupanjem. Noman je, bez
sumnje, moguce lokalizovati u unutras$njosti grudi

11 Wagner 1986.
12 Lambek 1992,
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ljudi, pored drugih organa od najveéeg znacaja koji
su jasno vidljivi i predstavljaju sediSte emotivnih fun-
kcija. Ova prakticna $ema telesnog simbolizma up-
ravlja pojmovima koje Melpa stvaraju o li¢nosti, dob-
rom zdravlju, moralnim odnosima unutar zajednice.

Noman je smeSten u grudima, nasuprot dusniku. Sta-
novnici Hagena kazu da moZe imati uspravan ili is-
krivljen polozaj koji utice na kozu i ponaSanje osobe
¢ine¢i da bude zdrava ili bolesna, u harmoniji ili,
suprotno tome, u zavadi s drugima. MoZemo reéi da
je noman oznaka moralnih odnosa u zajednici, jer je
njegovo postojanje unutar svake osobe povezano sa
zajednicom i istovremeno s moralnim i fizickim de-
lom tela individue. Sasvim je jasno da se u slucaju
Melpa ne bi mogla stvoriti antropologija osobe odvo-
jena od antropologije tela. Preko koncepta noman,
osoba i telo ¢ine jedno. Noman tako ujedinjuje ka-
tegorije tela i duha, ili pre, ne razdvaja ih.

Ako raspravu proSirimo na ispitivanje liste emocija i
njihovih lokalizacija onako kako ih izraZava jezik
Melpa, evo sa &im se susreéemo. Stid (pipil) nalazi se
na kozi, 13 medutim, njegovo poreklo nalazimo u ro-
manu, kao i poreklo ljutnje (popokl). Saoseéanje ili
simpatija su oznaceni recju za jetru (kaimb), a rec za
strah (muntmong) gotovo je identi¢na s recju za srce
(muntmong).14 Smatra se dokazanim da postoji ne-
posredna dijalektika izmedu stida i ljutnje tako da je
normalno Sto oba imaju porekio u nomanu. Na pri-
mer, stid sam po sebi ne stvara bolest, ali ako se doda
iljutnja, bolest se pojavljuje jer sva osecanja u koja se
umesa ljutnja dovode do fizickog poremecaja. Pri-

13 Strathern 1975.

14 Visdom i Tisner (Vicedom/Tischener 1943-8: 298 i d.) su-
geriu da je srce sediite svake misli, oseéanja i volje Coveka,
sediite nomana. Takode isti¢u da “srce rada ideje, da ih se
ljudi se€aju i izrazavaju nomanom” (muntumong ek pongakl
ndokinga nomanent petlek netemen). lako se ne moze ra-
spravljati na previde esencijalisti¢ki nain o slicnom pitanju,
u vezi s kojim je u usmenoj kulturi lako naci kontradiktorne
diskurse na delu, u celini, ja sam ubeden da se Visdom i
Tisner varaju. Moje gledidte deli Straus, veliki poznavalac
koncepata Melpa, koji je 0 nomanu napisao da “se ne radi o
terminu koji ima konkretno znacenje od koga bismo na-
pravili metafori¢ku upotrebu, niti o terminu koji ozna¢ava
telesni organ ili veéi deo tela kao §to su donji delovi ili
utroba. To je ljudski kapacitet za racionalnu misao, svest
pojedinca o sebi” (Strauss 1990:102).
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znati svoju ljutnju dovodi vjedno i do izle¢enja bo-
lesti i do razre$enja nastalih drustvenih sukoba. Ljut-
nja moZe pokrenuti proces iskupljenja; ili pak, ako
nije priznata ili iskazana, moze dovesti do nasilja,
bolesti, povreda, smrti. Kada je ispoljen, bes rezultira
nasiljem usmerenim ka drugome, interiorizovan, do-
vodi do bolesti i destrukcije “ja”. Priznati svoj bes
predstavlja akciju posredovanja koja se nalazi izme-
du fizickog nasilja i mentalnog potiskivanja i koja
omogucava da se dode do reSenja. To je takode ver-
balni akt, i postoji uska veza izmedu noman i ver-
balne sposobnosti. Smatra se da maloj deci, koja jos§
ne znaju da govore, nedostaje noman. Kada je no-
man uspravan u grudnom ko$u (munt) nalazi se u
liniji sa du$nikom kroz koji izlazi re¢. Kada stoji po-
vijeno ili popreko (peta rotoa petem, suprotno kwun
petem — “dobro stoji” ili ispravno), re¢i ne mogu da se
pojave, tako da su osecanja prinudena da se interio-
rizuju u neZeljenu bolest ili da se ispolje u vidu na-
silja. Re¢ je tako istovremeno povezana s moguéno-
$¢u samoizraZavanja i mogucénoséu socijalne kontro-
le: njeno nepostojanje povezano je sa skrivenim ose-
¢anjima, boles¢u i nasiljem.

Opste stanje tela, koje se ¢ita na koZi (king ili kong),
rezultat je stanja nomana i misli koje su tu razvijene.
Dobre misli ¢ine da koza bude zategnuta, i da pociva
na salu; ruzne misli je ¢ine tankom, mlohavom i bez
sala.15 U ovom sludaju koza jasno pokazuje stanje
nomana. To je vidljiv znak nevidljive stvari, 1 ¢ak
mozemo reéi da je noman dvostruko nevidljiv. Ne
samo da se nalazi u omotadu grudnog koSa, ispod
kozZe, ve¢ se ni “ovde” ne nalazi u punom, fizickom
smislu. Njegova ofigledna nematerijalnost priblizava
pojam noman kartezijanskom konceptu duha. Me-
dutim, njegov poloZaj unutar tela, porcd glavnih
unutrasnjih organa, i uticaj koji direktno vrsi na telo

15 Sli¢ne ideje susre¢emo kod Paiela iz provincije Enga, gde
se rast poima kao rezultat skrivene magije koju je neko
izvr$io i materijalizuje se nevidljivim stvaranjem sala ispod
koZe, ¢ije stanje kasnije otkriva §ta se dogodilo. Do rasta
dolazi tokom noéi, pod kontrolom Zenskog duha, “Zene
zaCinjene dumbirom’ koja “ima ime ali ne i telo”. Netelesni
karakter ovog duha izgleda da mu daje mo¢ da izazove
vidljiv rast, telesni, kod ljudskih bi¢a mugkog pola. Sli¢ne
ideje imaju 1 Huli iz provincije Juznih planina, koji su
povezani sa Paielama (Biersack 1981, Frankel 1986).
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pokazuje da za Melpe ne postoji stvarna dihotomija
izmedu tela i duha, isto kao §to je nema ni izmedu
prirode i kulture. Telo se, dakle, ne smatra kao pri-
rodno ili biolo§ko, a duh kao kulturni. Samo telo
Melpa je izraz kulture jer na njega deluje noman.16

Ipak, samo bismo nepotpuno shvatili ideje Melpa o
nomanu kada ih ne bismo povezali jos i s konceptom
duha ili Zivotne snage. Noman je nesto §to je po-
sebno prisutno kod Zivih pojedinaca, celovitih. Iz tog
razloga noman neke osobe nije, za Melpe, deo koji
prezivljava fizicku smrt.!17 Taj deo je pre min koji se
za Zivota osobe pojavljivao u obliku senke pojedinca,
njenog odraza ili njene slike-sna koja nocu luta i
dozivljava odredena iskustva, dok je osoba u pravom
smislu re¢i utonula u san. Tokom Zivota noman je
ono §to je aktivno, kao da je prvi pokreta¢ osobe.
Min je pasivan, na njega se deluje. Na primer, on
moze napustiti telo pod uticajem straha, kada je oso-
ba uzasnuta. Takode napusta osobu koja je bolesna, i
ponekad ga treba podstaci da se vrati paleci parce
svinjskog sala 1 dozivajuéi ga. Nesiguran odnos, ras-
kidiv, koji odrzava s pojedincem u kome se nalazi
otkriva njegovo poreklo iz sveta duhova predaka koji

16 Kod kazivata Wiru iz Pangia, u provinciji JuZne planine,
postoji koncept, wene, koji li¢i na koncept noman ali se od
njega razlikuje po mestu na kome se nalazi. Wene nije
ogranifen na grudni ko3, ve¢ se moZe nalaziti u bilo kom
delu tela, difuzan je. U stvari vi§e odgovara volji i Zelji nego
inteligenciji i razumu, iako fraza “Cinim wene” zna¢i “znam”.

Uporedno istraZivanje i obja3njenje takvih koncepata u

sociolodkim terminima moglo bi da zapo¢ne s ispitivanjem

konteksta u kojima se vr3i izbor. Sofisticiran sistem Melpa
razmene uspostavlja veci broj moralnih i politi¢kih izbora,
klasa i vrsta nego §to to Cini Wiru sistem koji, pre svega,
stavlja naglasak na placanje koje se duguje maj¢inim srod-
nicima za telo (tingine = “koza”). Da bi se nasao uporediv

koncept i van Planina Nove Gvineje. videti Lewis 1980: 56,

86, 104, 122, 137 o wuna ‘at. Uostalom, ovde ne postoji ni

jedan razlog da se komparacije ogranite na oblast Planina

(Highlands).

17 Kod Daribija iz provincije Simbu, stvari su uredene na
drugaciji nacin, iako je njihova ideja o noma’ lingvistic¢ki
ista kao i noman kod Melpa. Za Daribije, duie noma’su u
osnovi svih stvari. Obitno su nevidljive i pogled na njih
moze izazvati bolest. Noma’ je izvor misli, ali se misao isto
tako nalazi u jetri. Noma ' takode oznacava senku; odvojiva
je od tela i mogu je uhvatiti vradi i $amani. Daribi su u
noma’ povezali ono §to Melpa razdvajaju kao noman i min
(Wagner 1967 : 42-44).
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ga usaduju u fetus,18 jer ée se na kraju njima vratiti
kada bude osetio da je njegov ljudski nosilac mrtav i
da se njegovo telo ohladilo. MoZe se re¢i da kao
zivotna snaga on u izvesnom smislu “drZi” noman, to
jest Cini da noman bude delotvoran unutar poje-
dinca i to toliko da onaj ko je izgubio duSu takode
ostaje i bez nomana (izraz Melpa je min-i-wamb no-
man ombil amborom1® — “min odrzava ljudima no-
man i daje mu ’kost’ tj. snagu”).20

Dakle, min i noman su medusobno povezani ali je-
dan ne predstavlja izraz drugog. Prvi znak mina su
pokreti fetusa. Posle rodenja, prvo se manifestuje
pulsom koji udara ispod fontanele (peng pokopna).
Za osobu u komi, ali koja jo§ uvek dise, mozZe se reéi
da jo§ unutar tela ima min. Pokret kao znak Zivotne
snage je pokazatelj mina. Postepeno, kako osoba ra-
ste, nevidljive niti koje je povezuju s duhovima pre-
daka spajaju se sa zadnjim delom glave, tamo gde se
min ispoljio prvi put. Kada se ove niti pokidaju, oso-
ba je mrtva.

Min je, dakle, Zivotna snaga ili energija koja telu,
podrazumevajudi tu i noman, daje Zivot. Kada min
konaéno napusti telo, roman umire, ali ako ispitamo
etapu koja sledi, transformaciju mina u utvaru ili
duha, kor, nalazimo se pred dodatnom transforma-
cijom. Dok je osoba u Zivotu, min je pasivan. Na
njega se deluje. Medutim, kor je aktivan, on pose-
duje mo¢ delovanja koja, kod Zive osobe, pripada
nomanu. lako noman umire, s obzirom na to da je
deo tela i specifican za svakoga, sve se deSava tako

18 Strathern 1972: 9-10
19 Videti Strauss 1990 : 102

20 Melpe ne smatraju da je disanje prvi pokazatelj Zivotne
snage. Dah (tnukiunga) znak je mina. Kod Hulija, dah (bu)
je dobio vedi znadaj nego kod Melpa, jer se radi o samoj
Zivotnoj snazi, pokretadu koji aktivira sve ostale funkcije,
ukljucujudi emocije i ¢eznju. On se penje u grlo kada se
imaju jake emocije i zatim silazi. Cini se da bu izraZava
nestalnost 1 odredeni nedostatak kontrole. To je takode
vrlo “telesan” koncept. Na osnovu ova dva aspekta, po-
kazuje razliku u odnosu na noman. Frankel (1986: 144)
zapaza da bi to moglo biti u korelaciji s nerazvijeno3éu, kod
Hulija, koncepta slicnog minu kod Melpa. Odatle proistice
¢injenica da Huli imaju “ogranifena sredstva da obeshrab-
re istrazivanje individualnog interesa” (isto). Ovde uoca-
vamo drugi pravac transkulturalnog poredenja.
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kao da je kor koji se razvija bio meSavina pasivne
Zivotne snage ili mina, i aktivne inteligencije ili no-
mana pokojnika. Ono §to je pasivno tokom Zivota
transformisano je u aktivan element posle smrti. Iz
tog razloga su kor na dva nacina povezani sa svojim
jo§ Zivim srodnicima. Niti ih povezuju s glavama Zivih
i, dakle, sa njihovim min, ali mogu videti i direktno
unutar nomana ljudskih bi¢a, uspevajuéi da svojom
sopstvenom nevidljivo§éu dodu u dodir s onim §to je
nevidljivo. Zato §to vide na taj nacin, kor znaju za
sukobe, uvrede, neprijateljske misli i ljutnju, kao i
misli, emocije i namere koje su dobre. UtiCu¢i da se
ljudi razbole, zahevajuci priznanja, pokusavajuci da
ispravi nomane koji su izvitopereni, ili olakSavajuci
izliv besa putem osvete, upravo je kor uzro¢nik po-
sledica koje nastaju zbog tih dispozicija nomana. Da-
kle, teorija Melpa o osobi kao agensu pokazuje se
nepotpunom ako prilikom ispitivanja koncepta no-
man ne uzmemo u obzir i koncepte min i kor. Iako
Melpa to ne izraZavaju eksplicitno, kor deluje kao
bestelesni noman, i njegova bestelesna mo¢ je veca
od utelotvorene mocdi Zivih. Energiju dobija od min, a
inteligenciju iz noman, i iz te posebne kombinacije
proisti¢u njegove transformisane moéi. MoZemo vi-
deti da u celini kosmickog sistema otelotvorenje do-
vodi do dezinkarnacije i obrnuto, jer min se isto tako
vraca u telo deteta u uterusu (ipak ne u obliku re-
inkarnirane duse, ve¢ pre kao deo Zivotne snage koju
je preneo kor).

Jedan od koncepata, ili vrednosti, koji otkrivamo u
nomanu kod Melpa jeste upravo i inteligencija po-
jedinca, smrtna kod svakog ljudskog bica bilo da je
ono muskarac ili Zena. Zivotna snaga ili min opstaje
kroz transformaciju u kor koji u sebi sadrzi odliku
nomana, ali kao jedinstvena kombinacija nomana i
kénga, koja je podlozna smrti i koja oblikuje svakog
pojedinca, ona umire, a jedino se tkivo transformise
u telesne tecnosti ili u “salo” (kopong) koje doprinosi
plodnosti zemlje. I sam noman nestaje tacno u tre-
nutku kada osoba umire, Sto predstavlja Cinjenicu
koja nagladava njegovu specifi¢nost i jedinstven ka-
rakter onoga ko ga nosi u sebi. Medutim, putem
procesa socijalizacije i sposobnosti govora, on se
ponovo stvara u svakom novom pojedincu koji se
rodi, tako da u tom smislu noman predstavlja kulturu
koja se prenosi iz generacije u generaciju. Radi se o
kompleksnoj ideji, s vise lica, koja odgovara razli-
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¢itim vidovima moguénosti, sposobnosti i druStve-

nosti koji povezuju unutrasnjost sa spoljasnjoséu, mi-

sao s akcijom, pojedinca s grupom i ljude s duho-

vima. Sve to je ostvareno uz pomo¢ predstave o telu
koje je sastavljeno od noman i kénga.

Posao u koji sam se ovde upustio razlikuje se od
antropologije tela koja telo analizira kao celinu sup-
stanci i smatra da one dolaze od srodnika po ocu i
majci kroz rodenje i ishranu. U ovoj sferi diskursa
preovladuju rasprave o suprotnostima izmedu krvi i
sperme ili izmedu tkiva i kostiju. Naime, takvi kon-
trasti ne odreduju pojedinca, veé “deljivo bice”, oso-
bu kao proizved srodnicke mreze strukturirane i po-
deljene na viSe strana. Suprotno tome, aspekti ko-
jima sam se ovde bavio ticu se kako smrtnog i be-
smrtnog aspekta pojedinca, shvadenog kao mesto ak-
cije i promene, tako i odnosa izmedu smrtnog po-
jedinca i grupe koja je besmrtna.2! Ovi delovi tela,
koji su u Hagenu zamisljeni kao sediSte misli i ose-
¢anja, jesu unutrasnji organi, jasno razgraniceni en-
titeti koji imaju specificne bioloske funkcije, ili su
pak oblikovani prema onim delovima koji obavljaju
te funkcije. Ocigledno se radi o delovima tela koji,
putem sinegdohe, po¢inju da predstavljaju pojedinca
kao takvog. Suprotno tome, supstance koje prolaze
kroz sve te organe, na primer krv, predstavljaju raz-
licite izvore tela i zajednicu osnovnog identiteta tela
s drugim telima unutar kolektiva. Tako, supstance
oznacavaju “deljivo biée”, dok ideje kao §to su min ili
noman odreduju pojedinca kao celinu. “Deljivo bi-
¢e” je isto tako matrica identiteta zasnovana na rodu
(gender) , dok je noman, u principy, oznaka ljud-
skosti kao takve (mada psi, i u manjoj meri svinje,
isto tako ispoljavaju noman “razumevajuéi reéi” svo-
jih gospodara), iako u odredenim kontekstima mu-
Skarci pretenduju da jedino oni imaju nomane koji su
jaki, dok su oni koje imaju Zene slabi. MoZemo se
zapitati u Cemu ova glediSta doti¢u pitanje morala i
izbora u lokalnim teorijama linosti.

Istrazivanja tela koja naglasak stavljaju na njegove
supstance kao $to su krv i sperma, dugo vremena su
zaokupljena isklju¢ivo domorodackim teorijama za-
¢eca i prokreacije, izrazima razlika izmedu polova i
atributima razli¢itih moéi svakog od njih. U meri u

21 Bloch 1992,

54



ENDRJU STRATHERN

kojoj svi ovi domeni imaju uticaj na druStvene od-
nose kao takve, jasno je da “supstance” takode imaju
deo koji je povezan s “moralom”. Tipovi problema ili
moralni konteksti s kojima su one povezane, ipak
naginju tome da budu razli¢iti od onih koji se pojav-
ljuju kroz ispitivanja koja se odnose na misljenje,
odluéivanje, volju, Zelju i odgovornost. Supstance ne
predstavljaju oznaku pojedinca veé, kao $to sam veé
istakao, “deljivog bica”; tako, one ukazuju na soli-
darnost i mreZe odnosa koje su istaknute u diskursu i
koje istiCu zajednicki identitet koji pojedinci dele.
Osim toga, one su elementi koji oznaCavaju rast i
opadanje, $irenje i povlaCenje i u tom smislu su znak
zdravlja i bolesti tela pojedinaca, koja su, dakle, shvacena
ne kao izraz njihove sposobnosti da nesto delaju, ve¢
kao rezultat takvih izbora koje su izvrsili oni sami ili
drugi (na primer kroz postupke vracanja).

Regulisanje supstanci ti¢e se morala ili izbora, onoga
S$to je Fuko nazvao “moralnom problematizacijom
uzivanja”.22 Ovde regulacija &esto ima veze s kon-
trolom toka krvi i sperme izmedu polova dok u Ha-
gemu dva komplementarna diskursa odlikuju ovu
kontrolu: jedan isti¢e ideju da sperma muSkaraca
postoji u ogranicenoj koli¢ini, §to za posledicu ima
da se tom koli¢inom mora paZljivo raspolagati; drugi
ustanovljava opasno svojstvo menstrualne krvi. Uzeti
zajedno, ova dva diskursa odreduju semanticki uni-
verzum kontrole nad Zenama i mladim muskarcima
koju vrse stariji muskarci. Stariji kazu mladima da ée
preterivanje u seksu, isto kao i kontakt sa Zenom
koja ima menstruaciju, za posledicu imati gubitak
masnocée koze. Osim toga, kao §to je ve¢ Cesto zabe-
leZzeno u etnografiji, sperma i maj¢ino mleko se u
Hagenu smatraju suprotstavljenim, dok su na drugim
mestima izjednaceni, i to je razlog koji Melpa koriste
da bi objasnili zabranu seksualnih odnosa posle po-
rodaja, za vreme dojenja: van odgovarajuceg mesta i
vremena sperma zagaduje mleko 1 moze ubiti dete.
Strah da se za to bude optuZen umnogome pomaze u
postovanju ovog tabua. Dakle, ono Sto kod oba pola
moze odluciti da se poStuju ili prekrSe pravila jeste
noman. Individualnost i izbor se ne ispoljavaju u te-
lesnim supstancama ve¢ putem kontrole koja se vrsi
nad njima.

22 Foucault 1984.
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Trebalo bi napomenuti da kao $to kod muskaraca
moZe biti ograniena koli¢ina sperme, tome je isto
tako podloZna i koli¢ina krvi kod Zena. Ma S§ta se
dogodilo, u Hagenu se za Zene najce$ce kaZe da je
njihova “krv istekla” (mema pora ninum), $to se ne
kaZze i za muskarce — odigledno zbog Cinjenice da
Zene redovno gube krv tokom menstruacije i poro-
daja. U stvari, dijagnoza da je “krv istekla” ponekad
prati utvrdivanje uznapredovale trudnoe, verovatno
zbog fenomena amenoreje, §to samo po sebi takode
moZe biti posledica slabe ishrane i loSeg opSteg
zdravstvenog stanja. Medutim, Zena ne moZe “uprav-
ljati” svojom krvlju na naéin na koji muskarac moze
da “meri” potro$nju sperme. Da bi obnovila svoje
zalihe krvi, Zena zavisi od bogate ishrane, kao §to je
zeleno povrée i njegovo lisée i sok od crvenog pan-
danusa, i to moZe postati izvor svade s muZem ako on
ne ucestvuje u sakupljanju ove hrane. U meri u kojoj
je hrana sredstvo da se zameni krv, i gde Zena delom
zavisi od muzZa da bi imala pristup hrani, njeno pona-
Sanje postaje pitanje morala i moéi upravo stoga §to
je povezano s kontrolom supstanci. Isto je sa salom
svinje iako se ona posebno ne smatra ekvivalentom
sperme. Pre se radi o op$tem izvoru “masti” za ko-
jom oba pola imaju potrebu. Jo§ jednom, ono na Sta
se odnose takvi oblici regulacije i problematizacije
vrednosti jeste noman svakog (pojedinca). Moguénost
delovanja odnosi se na supstance, a ne obratno. Do
besa i drugih emocija dolazi kada su donete pogre-
8ne odluke; prvo treba “izleciti” noman tako da sup-
stance osobe (ovde ¢itaj “telo”) mogu biti rekon-
stituisane, ponovo dovedene u stanje ravnoteZe ili
oslobodene zagadenja, drugalije receno, izlecene.
Ove napomene jasno pokazuju da antropologija tela
koja zeli da bude potpuna, mora istovremeno i na isti
nacin da tretira supstance i agense kao i njihovo
delovanje.

Dospeti do tako potpune vizije tela nije lak podu-
hvat. Ako govorimo o sposobnosti delovanja (i age-
nasa) i vezi koju odrZava sa kolektivitetom bestele-
snih dusa kao vrsti vertikalne perspektive (u opti-
¢kom smislu reci), i supstancama i njihovom odnosu
sa zajednicom Zivih telesnih ljudskih bi¢a kao o “ho-
rizontalnoj” perspektivi, jasno je da bi slika koja tezi
da bude kompletna trebalo da suceli ove dve per-
spektive. MoZemo se takode zapitati da li se deSava
da ova dva aspekta podrZavaju jedan drugi. U iz-
vesnom smislu supstance imaju vertikalni aspekt jer
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istrajavaju tokom generacija; akcija ima horizontalan
aspekt jer je za Melpe svaki pojedinacni noman iz-
jednacen u odnosu na druge nomane zajednice. Na-
ime, supstance kao §to je noman mogu da sluZe da
izraze ono §to je zajednicko ili ono Sto je razlicito.
Medutim, suprotno nomanu, supstance su rodno od-
redene (gendered), jer su osobe salinjene od sup-
stanci koje su rezultat majéinog i ocevog uticaja. Cik-
li¢ni karakter se ispoljava kroz transformaciju sup-
stanci tokom vremena, na osnovu cinjenice da te-
lesna “mast” (kopong) prelazi u zemlju kad osoba
umre i time doprinosi telesnom identitetu novih po-
jedinaca u grupi. Ekvivalent ovom ciklicnom karak-
teru u procesu odvajanja od tela je samo delimicno
naden: min je putem kora usaden u fetus, ali nije
konceptualizovan kao dusa klana ili potklana, kao
§to je to baloma kod stanovnika Trobrijandskih ostrva.

Pokusaj da se odredi nadin na koji bi “vertikalna” i
“horizontalna” konceptualizacija mogle da se susre-
¢u ili podrZavju jedna drugu, zahteva da se istrazi
homologna superstruktura koncepata koja odgovara
sveukupnoj konfiguraciji identiteta. Takva opsta
struktura se moZe pojaviti samo ako postoji stapanje
ili superpozicija ili preklapanje ideja. Jedan primer:
u novogvinejskim brdima kosti se ¢esto smatraju sup-
stancom koja prevazilazi smrt i koja, dakle, moze
predstavijati one aspekte identiteta koji povezuju Zi-
vot i smrt, ili pojedinca i kolektiv. To je tacno Sto se
ti¢e koncepta kosti kod Melpa, ombil, koji odgovara
pojmu snage i koji govori o ¢injenici da su za njih
kosti nosioci i1 €uvari snage koja traje, dok je krv s
vremena na vreme neophodna da bi reaktivirala tu
mo¢. Uzmimo drugi primer sa Nove Gvineje: Etoro
spermu smatraju prenosnikom znanja. Mladic¢ ritual-
no prima seme muza svoje starije sestre i na taj na¢in
je ojatan do momenta kada ¢e i sam imati snage da
se upusti u heteroseksualne odnose. Keli (Kelly), iz-
medu ostalog, zapaza da je “predispozicija da se raz-
viju odredene odlike, pozitivne, svog davaoca seme-
na takode preneta putem same sperme”.23 Iako li-
¢nost (“karakter”) nije sasvim ekvivalent “znanja”,
jasno je da su Etoro ovde ukrstili supstance i ak-
ciju-agens i da su kombinovali ideje 0 mnogostru-
kom i pojedina¢nom.

23 Kelly 1976: 53
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MozZemo iéi dalje s takvim primerima i sugerisati da
simbol posrednik (“kosti” ili “sperma”) dobija po-
sebnu moé upravo na osnovu sposobnosti da zau-
zima odredeno mesto u konfiguraciji simbola identi-
teta. Odatle se moZe izvesti ideologija moéi, kao u
primeru legitimacije muske dominacije koja se vrsi
zahvaljujuéi povezivanju muskaraca sa kostima koje
se suprotstavljaju prolaznom elementu, kakva je 1 krv
koja se povezuje sa Zzenama.

Kad je re¢ o stanovnicima Hagena, potrebno je ta-
kode naglasiti jo§ jednu znacajnu dimenziju, onu o
spoljasnjosti nasuprot unutradnjosti, ¢iji je prototip
“koza” koja je suprotstavljena nomanu koji je skriven
unutar telesnog omotaca. To ne znaci da se pojedi-
nacni noman jednostavno smatra autonomnim, veé
da Melpa prihvataju da se noman svakog Cesto “na-
lazi u razli¢itim poloZajima”. Osim toga, dopustaju
da se ne moZe biti siguran na koji nain se ponasa
noman pojedinca. Ciljevi, namere, ose€aji, volja, Ze-
lja ne mogu da prodru u unutrasnjost nomana; do
momenta u kojem se ne pojavi neki znacajan kon-
tekst, a to je kontekst bolesti.

Kao $to sam vec istakao, bolest se cesto uzima kao
znak ljutnje unutar necijeg nomana i, s druge strane,
losih postupaka unutar srodnicke mreze ili grupe, §to
dovodi do toga da mi ili kolektivni simbol grupe iza-
zove nesrecu, bolest i smrt, sve dok se ponovo ne
uspostavi red. Ovde postoji hijerarhija koncepata.
Bolest, koja je izazvana stanjem ili neodgovarajuéim
mestom supstanci, moze biti leCena ritualima koji su
usmereni na o¢i§éenje samih supstanci, posebno krvi
koja se nalazi tamo gde ne treba, ili koje nedostaje.
Radi se o le€enju primenjenom na telu, kao neemu
§to je sastavljeno od supstanci. Zdrave telesne sup-
stance kao sto su dobra krv i salo, ili njihovi simboli,
ulje crvenog pandanusa i svinjska mast, mogu na taj
nacin biti koris¢eni kao medicinski proizvodi. Me-
dutim, ako se osnovni uzrok bolesti nalazi u nomanu
samo metonimicka primena supstanci ne moZe biti
dovoljna za izlecenje. Pre mora biti leceno telo kao
sediste akcije. Noman mora biti ispravljan, ili se mo-
Ze smatrati da je min ukraden, premesten ili izvrgnut
neprilici, i u svakom od ovih slucajeva ritual ima za
cilj da ga zameni ili preoblikuje, uglavnom pomoéu
nekog “metafori¢kog” ili verbalnog oblika akcije. U
Hagenu, videli smo, ova akcija moze uspe$no da se
izvede samo ako se ono §to je bilo tajno, unutrasnje,
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skriveno 1 nadasve individualno ucini vidljivim, po-
znatim 1 okrenutim ka kolektivnom kontekstu. U
tom smislu, lecenje ne deluje samo na pojedinaéno
telo, vec na telo samih drustvenih odnosa. Tako, ide-
je Melpa povezuju njihovu etnoteoriju tela, njihovu
filozofiju razreSavanja sukoba i njihove terapije u
pogledu bolesti i zdravlja. Jasno je da oni to Cine
upravo uspostavljajuéi odnos izmedu unutrasnjih de-
lova tela koji je razli¢it od odnosa koji sadrzi kar-
tezijanski pojam dihotomije izmedu tela i duha.

Prevela s francuskog
Zorica Ivanovi¢
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