Η Τροφή στις Κοινωνικές Επιστήμες:

Θεωρητικές αναζητήσεις και εθνογραφικά παραδείγματα

“Η τροφή είναι το δίχως άλλο… η πρώτη των αναγκών. Από τη στιγμή όμως που ο άνθρωπος δεν τρέφεται πια με άγριους καρπούς, η ανάγκη αυτή υπήρξε πάντοτε δομημένη: ουσίες, τεχνικές και χρήσεις εισέρχονται όλες σε ένα σύστημα χαρακτηριστικών διαφορών, και από τούτη τη στιγμή έχει πλέον συγκροτηθεί η επικοινωνία της διατροφής” (Barthes, 1998: 146)

Η εισαγωγή φιλοδοξεί να αναλύσει ορισμένα θεωρητικά ζητήματα που αφορούν στην κοινωνική διάσταση της διατροφής. Η συζήτηση φιλοδοξεί να αναδείξει τις σχέσεις μεταξύ τροφής, ταυτότητας και πολιτισμικής διαφορετικότητας. Σκοπός είναι να διερευνηθεί πως μέσω καθημερινών διαδικασιών, όπως η διατροφή, συγκροτούνται ατομικά και συλλογικά όρια. Καθίσταται λοιπόν σαφές ότι δεν υπάρχει τίποτε φυσικό όταν μιλάμε για ανθρώπινες ομάδες. Θα λέγαμε μάλιστα το αντίθετο, οι ομαδοποιήσεις δηλαδή διαμορφώνονται καθημερινά με τη βοήθεια διαφόρων πολιτισμικών πρακτικών όπως για παράδειγμα η διατροφή. Έτσι, αφού πρώτα παρουσιαστούν σημαντικές αναλύσεις του θέματος “τροφή” θα αποτιμηθεί ο ρόλος της τροφής σχετικά με τη δημιουργία και τη διατήρηση ατομικών, συλλογικών, τοπικών ταυτοτήτων και σε ορισμένες περιπτώσεις υπερ-τοπικών ή ακόμη παγκόσμιων ταυτοτήτων. Εν τέλει ζητήματα, όπως “η εθνική κουζίνα” και η σύνδεση τροφής και μνήμης καθιστούν τη διατροφή σημαντικό κώδικα μη λεκτικής επικοινωνίας που επικοινωνεί μηνύματα, ομοιότητες, ετερότητες, εντάξεις και αποκλεισμούς. 

Η τροφή ως δείκτης κοινωνικών σχέσεων

Παρόλο που οι συζητήσεις γύρω από αυτό το θέμα “τροφή” θεωρούνται άνευ σημασίας η δύναμη της διατροφής συνοψίζεται στο ότι δύναται να φέρει στην επιφάνεια σημαντικά –συχνά λανθάνοντα– ζητήματα. Ένας ολόκληρος κόσμος συμβόλων κατασκευάζεται και παίρνει μορφή μέσα από τις φαινομενικά ασήμαντες διαδικασίες της προετοιμασίας, του σερβιρίσματος και της καθαυτού βρώσης. Τρώγοντας κάποιο φαγητό, που θεωρούμε “δικό μας” προβαίνουμε σε συγκεκριμένες κοινωνικές επιλογές που απελευθερώνουν σωρεία μηνυμάτων και ταυτοτήτων. Εκτός από τις ατομικές, τις έμφυλες και τις οικογενειακές ταυτότητες τέτοιου είδους επιλογές εσωκλείουν υπό μορφή κώδικα την ανάγκη ή όχι να ανήκουμε σε συγκεκριμένες ομάδες. Εδώ φυσικά η αυθεντικότητα και η διεκδίκησή της αποτελούν σημαντικές στρατηγικές.


Παρά το γεγονός ότι το εύρος των θεωρητικών αναζητήσεων αναφορικά με την τροφή είναι εξαιρετικά μεγάλο θα επιχειρήσω μία θεωρητικής χροιάς συζήτηση των κυριοτέρων ζητημάτων που αφορούν τις διαδικασίες που δύναται να κινητοποιήσει.  Απαραίτητη κρίνεται εξάλλου και μια συνοπτική ιστορική διαδρομή της μελέτης της τροφής από τους κοινωνικούς επιστήμονες. Θα μπορούσαμε σε γενικές γραμμές να ισχυριστούμε πώς το αντικείμενο στερείται θεματολογικής χειραφέτησης τουλάχιστον μέχρι τη δεκαετία του ’40. Ο  Μαλινόφσκι, ο Πολωνός ανθρωπολόγος και ιδρυτής της σχολής του λειτουργισμού
 στους Αργοναύτες του Δυτικού Ειρηνικού που εκδόθηκε για πρώτη φορά στα αγγλικά το 1922  κάνει διάσπαρτες αναφορές στην τελετουργική χρήση της τροφής, κυρίως στα πλαίσια λειτουργίας του Μελανησιακού “κούλα”, ενός δηλαδή γενικευμένου συστήματος ανταλλαγής το οποίο πραγματοποιούσαν οι νησιώτες του αρχιπελάγου της Μελανησίας. Μια πολλά υποσχόμενη μαθήτρια του θεμελιωτή της κοινωνικής ανθρωπολογίας
 η Richards ήταν αυτή που μελέτησε τη φυλή Bemba, στην τότε Ροδεσία της αποικιοκρατούμενης Αφρικής και ασχολήθηκε αποκλειστικά με τη διατροφή. Εν γένει, η μελέτη της χαρακτηρίζεται ως μια οικονομική σπουδή και ασχολείται και με θέματα γαιοκτησίας και εργασίας που ήταν στην ανθρωπολογική βάσανο τουλάχιστον τα χρόνια που η αποικιοκρατική πολιτική
 της Αγγλίας βρισκόταν στο απόγειό της. Παρόλα αυτά, η μονογραφία της Richards ομολογουμένως εξαιρετικά διαυγής και περιγραφική –όπως άλλωστε όλη η λειτουργιστική ανθρωπολογική παραγωγή ασχολήθηκε με την τροφή ολιστικά: από την καλλιέργεια της γης στο μαγείρεμα, την κατανάλωση, αλλά και τις μαγικές χρήσεις της.  Στην εισαγωγή του βιβλίου της ανθρωπολόγου με εξαιρετικό ενδιαφέρον παρατηρούμε την αποδοχή της βασικής αρχής του λειτουργισμού του Malinowski αναφορικά με τις “βιολογικές ανάγκες” αλλά και το “αποικιακό” λεξικό σύμφωνα με το οποίο οι Μπέμπα χαρακτηρίζονται ως “άγριοι” (savage). Πάντως, αξίζει να επισημάνουμε πως μερικές σελίδες παρακάτω η ίδια χαρακτηρίζει τη βρώση και την πόση “κοινωνικούς θεσμούς” (social institutions), οι οποίοι δύνανται να έχουν και πολιτικές προεκτάσεις, δηλαδή να προσδίδουν κύρος και εξουσία σε όποιον τα έχει υπό τον έλεγχό του.   

Μεταπολεμικά οι δομιστές, κυρίως κατά τη δεκαετία του 1960, υπογράμμισαν τη συμβολική βαρύτητα της τροφής καθώς και τη δύναμή της να μεταφέρει σημαντικά κοινωνικά μηνύματα. Ο Levi-Strauss στο άρθρο του “Το Μαγειρικό Τρίγωνο”, το οποίο πρωτοδημοσιεύτηκε τη δεκαετία του '70, υποστήριζε ότι ελπίζει να ανακαλύψει μέσω της μαγειρικής και των τροφών τη γλώσσα μιας κοινωνίας, μία γλώσσα στην οποία η κοινωνία ασύνειδα μεταφράζει τη δομή της ή αποκαλύπτει αντιφάσεις και αντιπαραθέσεις εντός της (το ίδιο, 1991). Η τροφή εξάλλου, θεωρήθηκε ως ο διαμεσολαβητής ανάμεσα στη φύση και τον πολιτισμό και σύμφωνα με την παραπάνω λογική η μαγειρική αποτελεί το μετασχηματισμό από ωμά, μη καταναλώσιμα προϊόντα σε καταναλώσιμα, μαγειρεμένα προϊόντα. Επομένως, για τους δομιστές η τροφή  εκπέμπει και επικοινωνεί συμβολικά μηνύματα με κυρίαρχο ανάμεσά τους τη διαμεσολάβηση φύσης-πολιτισμού. Για τον Γάλλο εθνολόγο, κατεξοχήν εκπρόσωπο του δομισμού, οι μύθοι των φυλών του Αμαζονίου
 λειτουργούν ως νοητικά εργαλεία, που δύνανται να χρησιμεύσουν για την αποκωδικοποίηση της λανθάνουσας “πρωτόγονης σκέψης”. Άλλωστε, το ζήτημα της μετάβασης από τη φύση στον πολιτισμό μπορεί να εντοπιστεί μέσα από την ιστορία της επινόησης, της ανακάλυψης ή της απόκτησης της φωτιάς
 για το μαγείρεμα.  


Η Douglas ασχολήθηκε ως επί το πλείστον με θέματα πολιτισμικών ταξινομήσεων, αλλά αντιμετώπιζε και αυτή την τροφή και τη μαγειρική ως κώδικες που επικοινωνούν πολιτισμικά μηνύματα. Για την ανθρωπολόγο, η τροφή και η βρώση της αντανακλούν κοινωνικές σχέσεις και κοινωνικά μηνύματα ιεραρχίας, αποκλεισμού, ενσωμάτωσης και οριοθέτησης. Η διατροφή όχι μόνο θέτει όρια αλλά και μας ενημερώνει για τυχόν διαβάσεις αυτών των ορίων. Στο Purity and Danger, μια λεπτομερή εθνογραφική ανάλυση των εννοιών της “μόλυνσης” και των απαγορεύσεων, σχολιάζει τους διαιτητικούς νόμους των Ιουδαίων, όπως αυτοί περιγράφονται στη Βίβλο, και ειδικότερα στο Λευιτικό και στο Δευτερονόμιο. Οι θρησκευτικές διατροφικές απαγορεύσεις σε καμιά περίπτωση δεν μπορεί να χαρακτηριστούν ως άλογες. Αντίθετα συνιστούν μια συστηματοποίηση και μια ταξινόμηση ιδεών: “Για να αγγίξουμε το θείο πρέπει να είμαστε πλήρεις, σαν μια ολότητα. Η αγιοσύνη μεταφράζεται ως ενότητα, ακεραιότητα, τελειότητα του ατόμου αλλά και του είδους στο οποίο ανήκουμε. Οι διαιτητικοί νόμοι απλά ανέπτυξαν αυτή τη μεταφορά της αγιοσύνης όπως εκφράστηκε παραπάνω” (1995: 55). Είναι προφανές ότι τόσο οι δομιστικές όσο και οι συμβολιστικές  ταξινομήσεις αναπτύχθηκαν ως πνευματικά τέκνα της σκέψης του Durkheim. Στις Στοιχειώδεις μορφές της Θρησκευτικής ζωής [The Elementary Structures of Religious Life] (1915) ο Γάλλος διανοητής είχε υπογραμμίσει την πρωταρχικότητα του κοινωνικού και είχε αναζητήσει δυϊκά συστήματα ταξινόμησης στις κοινωνίες. Είναι προφανές ότι αυτή τη θεωρητική οδό ακολούθησε ο Levi-Strauss ενώ η Douglas την επέκτεινε προσθέτοντας τις ανωμαλίες και τις απαγορεύσεις.


Εξίσου γνωστές είναι και οι αναλύσεις της δομής των Βρετανικών γευμάτων (Douglas, 1974). Σε αυτές τα γεύματα αναδεικνύονται σε εξαιρετικά δομημένες κοινωνικές πραγματικότητες  και προσεγγίζεται το διατροφικό σύστημα, ένα σύστημα με αναγνωρίσιμη και σταθερή δομή, δεδομένες αντιθέσεις και συγκεκριμένες ιεραρχήσεις. Τελικά, αυτό που προκύπτει είναι η ικανότητα του φαγητού να σηματοδοτεί τις υπάρχουσες κοινωνικές σχέσεις, αλλά και να διακρίνει το χρόνο σε καθημερινό και τελετουργικό.  Στο Constructive Drinking (1987) η προσοχή της ανθρωπολόγου εστιάζεται στην κοινωνική διάσταση της πόσης. Ισχυρίζεται λοιπόν, ότι ενώ για τους ιατρικούς και κοινωνιολογικούς κύκλους το αλκοόλ αποτελεί “δεινό”, για τους ανθρωπολόγους δεν ισχύει πάντα αυτή η προβληματική. Η πόση αποτελεί μια κοινωνική πραγματικότητα, η οποία πραγματώνεται μέσα σε ελεγχόμενες και αναγνωρίσιμες εκ των έσω κοινωνικές συνθήκες. Αυτό που προσέφερε η ανθρωπολογία του ποτού είναι ένα θεωρητικό πλαίσιο προβληματοποίησης της πόσης σε συνάρτηση με την ιδέα της κοινότητας  και όσα αυτή συνεπάγεται: εξουσία, τελετουργίες, συνοχή. Αυτά τα στοιχεία είναι που θέτουν όρια και μηχανισμούς ελέγχου της πόσης.


Μέσα στο ίδιο κλίμα της δομικής ανάλυσης και του συμβολισμού θα μπορούσαμε να εντάξουμε και τη μελέτη της Κυριακίδου-Νέστορος (1975) αναφορικά με τα ελληνικά χριστουγεννιάτικα φαγητά και τον συμβολισμό τους. Η Ελληνίδα λαογράφος μέσα από αναφορές στην ιστορία και την οικονομία της Ελλάδας περιγράφει έθιμα που συνδέονται με τις Χριστιανικές θρησκευτικές πεποιθήσεις και εξηγεί με κάθε δυνατή λεπτομέρεια το συμβολισμό των τροφών που καταναλώνονται κατά την εορταστική περίοδο των Χριστουγέννων. Η νηστεία στα πλαίσια της Ορθόδοξης Χριστιανικής πίστης αντιμετωπίζεται ως επισημοποίηση της πραγματικότητας που βίωνε ο Έλληνας στην παραδοσιακή κοινωνία των αρχών του 20ου αιώνα, με άλλα λόγια σηματοδοτεί τη μετάβαση από την καθημερινή πείνα στον εορταστικό κορεσμό ο οποίος χαρακτήριζε τις περιόδους των μεγάλων εορτών όπως τα Χριστούγεννα και το Πάσχα. Άλλωστε, σύμφωνα με τη λαογράφο “Πασκάζω” (από το Πάσχα) σημαίνει τρώω πολύ και καλά. Αξίζει να τονίσουμε πως η προβληματική της Κυριακίδου-Νέστορος δεν εξαντλείται σε περιγραφικό επίπεδο: για αυτήν η περιγραφή και οι συμβολικές αναλύσεις πρέπει να εντάσσονται σε ένα σαφές ιστορικο-οικονομικό πλαίσιο. 

Σε γενικές γραμμές μπορούμε να ισχυριστούμε ότι ο δομισμός παρείχε την απαιτούμενη ώθηση στην ανθρωπολογία της διατροφής: υπογράμμισε το γεγονός ότι το διατροφικό γίγνεσθαι ενέχει συμβολισμούς και κώδικες. Αν επιχειρήσουμε να αναλύσουμε και να μεταφράσουμε τους κώδικες αυτούς τότε αποδομούμε και την οργάνωση μιας κοινωνίας. Παρόλα αυτά, το μοντέλο που πρότειναν οι δομιστές ήταν αποσπασματικό, καθώς η περιορισμένη εστίαση στις ίδιες τις ανθρώπινες σχέσεις  οδήγησε σε αναλυτικές κατηγορίες γοητευτικές μεν, αλλά πολύ στατικές και αφηρημένες. Επιπλέον, τα διατροφικά μηνύματα και οι διατροφικοί κώδικες έμοιαζαν στις δομιστικές αναλύσεις να λειτουργούν εκτός των καθημερινών πλαισίων της παραγωγής και της κατανάλωσης και να ανάγονται σε εξηγητικά μοντέλα που διεκδικούσαν οικουμενικότητα. Ούτε λόγος φυσικά για το πώς τα δρώντα υποκείμενα μετέφραζαν και ενσωμάτωναν τα διατροφικά μηνύματα. Οι δομιστές έβαλαν σε δεύτερη μοίρα την αλλαγή και ασχολήθηκαν αποκλειστικά με τη γλώσσα της διατροφής, ένα αναγκαίο αλλά όχι και το μοναδικό βήμα στην ανάλυσή της. Θέματα όπως οι ταυτότητες, οι ευρύτερες ιστορικές, κοινωνικές, πολιτικές και οικονομικές συνθήκες αγνοήθηκαν.

Το ρεύμα του ιστορικού υλισμού έθεσε επί τάπητος την ανιστορικότητα των δομιστικών και συμβολιστικών εξηγήσεων. Ο ιστορικός Braudel, στα πλαίσια μιας νέας ιστορίας ήδη από τη δεκαετία του '70, η οποία εκφράστηκε κυρίως μέσα από το περιοδικό Annales, έκανε λόγο για τη σημασία της μελέτης της μακράς, αργόσυρτης διάρκειας καθώς και τη μελέτη των δομών της καθημερινής ζωής, με εξέχουσα τη σημασία της διατροφής. Με τον τρόπο αυτό ο Γάλλος ιστορικός αποκατέστησε τη μελέτη του υλικού πολιτισμού και εισήγαγε τη μελέτη του καθημερινού βίου στην ιστορία. Δομές του καθημερινού για τον ιστορικό αποτελούν η διατροφή, η ενδυμασία και η κατοικία, ενώ ιδιαίτερη σημασία έδωσε στην ιστορία των πολλών και της μακράς διάρκειας όπως για παράδειγμα στο εμπόριο του πιπεριού και άλλων μπαχαρικών που κυριάρχησαν καθ' όλη την μακρά περίοδο της αποικιοκρατίας.
 Για τον Braudel τα ζώα, τα φυτά, οι τεχνικές οι νοοτροπίες, οι συνήθειες, τα ρούχα, τα οικήματα, οι συνταγές μαγειρικής είναι πολιτισμικά αγαθά και υφίστανται μια διαρκή μετακίνηση και ανταλλαγή.  

Πολλοί εκπρόσωποι αυτής της νέας ιστορίας, ανάμεσά τους ο Bloch, η Martin-Fugier, ο Menell και άλλοι αναζήτησαν την ιστορικότητα της διατροφής μέσα σε διαφορετικές περιόδους και σε διαφορετικές χώρες (κυρίως Αγγλία και Γαλλία) και υπογράμμισαν πως οι υλικές συνθήκες και η διαφοροποίηση της διατροφής υποκρύπτουν τη διαφοροποίηση των τάξεων και την παγίωση μιας εκλεπτυσμένης τάξης αστών στην Ευρώπη του 19ου αιώνα.  Για τον Bloch η διαφοροποίηση του χρόνου σχετίζεται με τη διαφοροποίηση των τάξεων στην υπό μετασχηματισμό Ευρώπη, ενώ ένα από τα κύρια γεγονότα του 19ου αιώνα ήταν η σχετική εξομοίωση της τροφής από τα ανώτερα μέχρι τα κατώτερα κοινωνικά στρώματα. Χαρακτηριστικά αναφέρει: “Είναι αδύνατο να αναπαρασταθούν οι παλιότερες κοινωνίες χωρίς αυτή την αντίθεση: ο φτωχός λαός της υπαίθρου σε κατάσταση μόνιμου υποσιτισμού, ενώ οι πλούσιοι σε κατάσταση υπερτροφίας. Πόσοι βασιλείς και πρίγκιπες ευτραφείς στα γηρατειά τους! Πόση ενεργητικότητα για τους πιο προικισμένους! Τα γνήσια φαγοπότια του παλιού καλού καιρού έγιναν παροιμιώδη μόνο και μόνο λόγω της αντίθεσής τους με το καθημερινό διαιτολόγιο” (αναφορά στο Ματθαίου, 1998: 35). Για τον Braudel (1995) η πάλη των τάξεων -έννοια που οφείλει πολλά στην Μαρξιστική ανάγνωση των πραγμάτων- συνοδεύεται από μια αδιάκοπη πάλη πολιτισμών:  αδιάκοπα παίζεται μεταξύ τους, όπως και μεταξύ πλουσίων και φτωχών η φάρσα της πολυτέλειας και της υπερβολής.   


Σε αδρές γραμμές τη δεκαετία του '70 οι ανθρωπολόγοι επηρεάστηκαν τόσο  από αυτή τη νέα ιστορία όσο  και από το ρεύμα του δομο-Μαρξισμού, εκπρόσωποι  του οποίου εστίαζαν το ενδιαφέρον τους σε αφρικανικές κοινωνίες και επιχειρούσαν να βρουν ομοιότητες ανάμεσα σε Μαρξιστικές αναλυτικές κατηγορίες, όπως η “εκμετάλλευση” αλλά και οι οικονομικο-κοινωνικές ανισότητες και εξαρτήσεις που χαρακτήριζαν προ-καπιταλιστικές κοινωνίες, όπως ήταν οι περισσότερες αφρικανικές κοινότητες. Μέσα σε αυτό το γενικότερο κλίμα, τα διατροφικά ταμπού και οι απαγορεύσεις βρώσης συγκεκριμένων τροφών από τις γυναίκες θεωρήθηκαν ως δείγματα εκμετάλλευσής τους από την κυβερνώσα “τάξη”, δηλαδή τους άνδρες. Χαρακτηριστικό αυτής της ανθρωπολογικής παραγωγής είναι το άρθρο της O' Laughlin (1974), “Mediation of a Contradiction: Why Mbum Women do not eat Chicken”. Παρά τις έντονες κριτικές που δέχτηκε ο δομο-Μαρξισμός, κυρίως για ανιστορικότητα και προβολή εννοιών που αφορούν αποκλειστικά καπιταλιστικές κοινωνίες σε προ-καπιταλιστικούς σχηματισμούς, αναμφίβολα το ρεύμα αυτό αφενός ανέδειξε τις σοβαρές ανεπάρκειες των αμιγώς δομιστικών και συμβολιστικών εξηγήσεων, αφετέρου δε αναζωπύρωσε το ενδιαφέρον σχετικά με την πολιτική οικονομία αλλά και τις πολιτικές διαστάσεις της διατροφής.  


Έτσι μέσα στη δεκαετία του ‘80 η ανθρωπολογία της τροφής απομακρύνθηκε σταδιακά από αυστηρά συμβολικές εξηγήσεις σε εξηγήσεις των συνθηκών και των σχέσεων που αφορούν τη διατροφή και ενέχουν το στοιχείο της μεταβολής. Πολλοί μελετητές – ανάμεσά τους οι ανθρωπολόγοι Goody και  Mintz – χωρίς να παραβλέπουν τη συμβολικότητα της τροφής έδωσαν έμφαση στις ιστορικές συνθήκες καθώς και στις υλιστικές εξηγήσεις των διαφορετικών διατροφικών συνηθειών. Στο βιβλίο του Cooking, Cuisine and Class, Μαγειρική, Κουζίνα και Τάξη, ο Goody (1982) ισχυρίστηκε ότι η ανάλυση της διατροφής σχετίζεται με την ανακατανομή δύναμης σε μία δεδομένη κοινωνία και έχει έντονες πολιτικές προεκτάσεις. Η θεώρησή του υπήρξε ρηξικέλευθη και με τη συμβολή του το θέμα “τροφή” κατόρθωσε να δραπετεύσει από στείρα συστήματα ταξινόμησης και να εισέλθει στον αληθινό κόσμο, έναν δυναμικό κόσμο σχέσεων και αντιπαραθέσεων.


Ο Mintz ισχυροποίησε την παραπάνω υπόθεση θυμίζοντας ότι ο μελετητής οφείλει να μελετά τη διαδικασία σχηματισμού των συμβόλων και όχι αυτά καθαυτά τα σύμβολα. Αναζήτησε εξηγήσεις για τους τρόπους με τους οποίους οι σημασίες διαμορφώνουν συμπεριφορές και επιχείρησε να αναγνώσει τα διατροφικά προϊόντα σαν αποτέλεσμα της διαδικασίας παραγωγής επιστρατεύοντας ως εξηγητικό μοντέλο τις ιστορικές συνθήκες που ανέδειξαν τροφές και διατροφικές πρακτικές. Το βιβλίο του Sweetness and Power (1986),(σε μετάφραση Η Γλυκύτητα και η Δύναμη)  πραγματεύεται πώς το εμπόριο της ζάχαρης κατά την αποικιοκρατική περίοδο διαμόρφωσε το παγκόσμιο ιστορικό και πολιτικό γίγνεσθαι.
 Στο έργο επισημαίνεται πως η απουσία της ιστορικής προοπτικής αλλοιώνει τις χρήσεις και τις σημασίες των τροφών. Όπως χαρακτηριστικά σχολιάζεται στην περίπτωση της ζάχαρης: “Αρχικά ήταν μία εξωτική απόλαυση η οποία μετεξελίχθηκε σε ανάγκη των μαζών, η εισαγωγή ζάχαρης δηλαδή γεννούσε νέες πολιτικές και στρατιωτικές ανάγκες με σκοπό την ευημερία των καπιταλιστών στα αποικιακά κέντρα” (1986: 180). Η δύναμη που εμπεριέχεται στον υλικό κόσμο επενδύεται πάντα με μηνύματα: οι άνθρωποι αποδίδουν πλήθος μηνυμάτων στην τροφή που καταναλώνουν.

Ο Goody, ο Mintz και άλλοι υποστηρικτές του ιστορικού υλισμού στο χώρο της ανθρωπολογίας υιοθέτησαν μια προοπτική που έθετε υπόψη της ιστορικές αλλαγές και μεταβολές. Έθεσαν δε σοβαρά υπόψη και τις πολιτικές διαστάσεις της διατροφής καθώς και των επιμέρους σταδίων της πρακτικής αυτής, δηλαδή της παραγωγής, της διάθεσης και της κατανάλωσης. Υπογράμμισαν το γεγονός ότι οι σημασίες απορρέουν από τις κοινωνικές σχέσεις καθώς και την ανάγκη να συγκεκριμενοποιηθεί ο τόπος και ο χρόνος που οι διαπραγματεύσιμες δομές συναντώνται και συνδιαλέγονται. Τέλος, συνέδεσαν θεωρητικά το καθημερινό με το πολιτικό, υπό την έννοια ότι οι διατροφικές επιλογές συνιστούν καθημερινές μικροπολιτικές και επικοινωνούν μηνύματα εξουσίας ή υποταγής. 

Ακροβατώντας έντεχνα μεταξύ ιστορίας και ανθρωπολογίας ο  Καμπορέζι στο Ηδονικές Γεύσεις (2003) ανοίγει ένα κεφάλαιο στη ιστορία των νοοτροπιών, του γούστου αλλά και του υλικού πολιτισμού. Η μελέτη του αφορά στην εισβολή της γαλλικής κουλτούρας της αριστοκρατίας στην Ιταλία του 18ου αιώνα. Μια εισβολή που συνοδεύτηκε και από παράλληλα εισβολή της γαλλικής κουζίνας. Επρόκειτο για μια κουζίνα του μέτρου, της αρμονίας, των ελαφρών και φίνων γεύσεων και όχι μια κουζίνα της υπερβολής, των μπαχαρικών και των αδρών τρόπων: “Στον αιώνα των Φώτων το τραπέζι των αριστοκρατών αλλά και των αστών τα κυνήγια και τα κρέατα βαριών και εύσωμων τετράποδων που παρουσιάζονταν σε λιπαρές πομπές έδωσαν τη θέση τους σε κονσομέ, ζωμούς, ζελατίνη και φίνες σάλτσες που απάλλασσαν τους εκλεκτούς καλοφαγάδες από την πρόστυχη υποχρέωση να δαγκώσουν, να κόψουν, να μασήσουν, διευκολύνοντας εκλεπτυσμένες συζητήσεις και ζωηρές συνδιαλέξεις” (2003: 18).  

Ο οικολογικός υλισμός του Harris, δημοφιλής τη δεκαετία του ‘80, κατά κύριο λόγο στην Αμερική, αποτέλεσε μια άλλη απάντηση στο ρεύμα του δομισμού και στις δομιστικές εξηγήσεις που επιδίωκαν μέσα από τη μαγειρική να αποδομήσουν τη λανθάνουσα “πρωτόγονη σκέψη”. Στο Η Ιερή Αγελάδα και ο Βδελυρός Χοίρος (1989) ο Αμερικανός ανθρωπολόγος επιχειρηματολογεί μέσα από πλήθος διατροφικών ταμπού και απαγορεύσεων ανά τον κόσμο -απαγόρευση βρώσης χοιρινού στους Ισραηλίτες και του Μωαμεθανούς, απαγόρευση βρώση της αγελάδας στην Ινδία, το ταμπού της ανθρωποφαγίας- υπέρ της πολιτισμικής επίδρασης της οικολογίας. Έτσι, οι θρησκείες αποτελούν για μας σήμερα ένα σύνολο άλογων επιταγών και απαγορεύσεων που χάνονται στα βάθη του χρόνου και στηρίζονται σε οργανωμένα οικολογικά σενάρια του παρελθόντος.  Ο Harris ισχυρίζεται ότι δεν μπορεί να απορρίψει την πολιτισμική σχετικότητα των γούστων στο φαγητό ή να αρνηθεί τη συμβολική τους αξία όμως η “καταλληλότητα” μιας τροφής συνίσταται κυρίως στη θερμιδική της αξία αλλά και στο πόσο εύκολη καθίσταται η πρόσβαση σε αυτή και άρα η κατανάλωσή της. 

Η τροφή και η κατασκευή της έμφυλης ταυτότητας 

Το στερεότυπο της γυναίκας που νοιάζεται –σχεδόν θυσιάζεται- για την οικογένεια και φροντίζει για την ομαλή λειτουργία της εστίας, αν και χάνεται στο βάθος του χρόνου, εξακολουθεί να είναι ισχυρό και εν πολλοίς κοινωνικά αποδεκτό. Η ευθύνη της φροντίδας βαρύνει κυρίως τις γυναίκες και η διατροφή της οικογένειας αποτελεί ένα σημαντικό μέσο διοχέτευσης της αγάπης προς τα μέλη της οικογένειας, αλλά και διατήρησης του ίδιου του θεσμού. Βέβαια, η επιφόρτιση των γυναικών με το καθήκον της διατήρησης της οικογένειας, κυρίως μέσω της σίτισης, συνιστά κατά ένα τρόπο τον εγκλωβισμό της σε ένα πρότυπο γυναίκας από το οποίο δύσκολα απεγκλωβίζεται και εν τέλει οδηγεί στον περιορισμό της ελευθερίας της. Το παραπάνω επιχείρημα μοιράζονται πολλοί ανθρωπολόγοι οι οποίοι ασχολήθηκαν με θέματα φύλου και τροφής (Charles και Kerr, 1988 και DeVault, 1991). Οι διατροφικές πρακτικές μέσα στην οικογένεια αλλά και η ευθύνη της μαγειρικής η οποία μοιάζει σε μεγάλο βαθμό γυναικεία υπόθεση αναπαράγει σχέσεις υποτέλειας και ιδεολογικής ανισότητας ανάμεσα στα δύο φύλα. Η ευθύνη της προετοιμασίας ενός “κανονικού γεύματος” (proper meal) βαρύνει κατ’ αποκλειστικότητα τη γυναίκα και από την επιτυχία του ή όχι κρίνονται και οι μελλοντικές συζυγικές σχέσεις.  Άλλωστε το καλομαγειρεμένο φαγητό έχει χαρακτηριστεί ως “διαβατήριο για την  καρδιά του άνδρα”.

Σε πολύ αδρές γραμμές μπορούμε να διακρίνουμε δύο τάσεις στις ανθρωπολογικές προσεγγίσεις του θέματος τροφή και γυναικεία ταυτότητα. Από τη μια διαμορφώνεται η άποψη που θέλει τη γυναίκα υποτελή και μάλιστα η ευθύνη της μαγειρικής την καθιστά ακόμη πιο ανίσχυρη να αντιδράσει και από την άλλη, σημαντικός αριθμός ανθρωπολογικών και εθνογραφικών μελετών συγκλίνει στο ότι οι γυναίκες αποκτούν δύναμη και επιρροή ακριβώς εξαιτίας του διαμεσολαβητικού τους ρόλου.
 Είναι δηλαδή τα υποκείμενα που μετατρέπουν τη φύση σε πολιτισμό και συνεπώς είναι ελεγκτές ανωμαλιών και επικίνδυνων διχοτομιών, όπως η μιαρότητα και η αταξία για να θυμηθούμε τη συμβολιστική ανάλυση της Douglas. Αναρίθμητα παραδείγματα από τη Γαλλία (Wikan), την Ιταλία (Goddard, Counihan) τη Μελανησία (Strathern) συνηγορούν κατά της “υποτίμησης του οικιακού”
 και αντιπροτείνουν τον οικιακό φεμινισμό  σαν αντίδοτο στην αφάνεια των γυναικών. Εξάλλου εθνογραφικά έχει τεκμηριωθεί το γεγονός ότι οι κατηγορίες γυναίκες/ άνδρες και οικιακός/εξω-οικιακός χώρος παρουσιάζουν σημαντικές αποκλίσεις από πολιτισμό σε πολιτισμό.

Σύμφωνα λοιπόν με αρκετούς ανθρωπολόγους (Counihan 1998, Goddard 1996) η ετοιμασία και προσφορά του φαγητού συνιστούν τρόπους διοχέτευσης των γυναικείων αισθημάτων αλλά και τρόπους άσκησης δύναμης και επιρροής στα υπόλοιπα μέλη της οικογένειας. Είναι λοιπόν προφανές ότι το τραπέζι του φαγητού μετατρέπεται σε αρένα διεκδικήσεων, διαπραγματεύσεων και αντιπαραθέσεων από τη μεριά της γυναίκας. Κατά τη διαδικασία του φαγητού, η οποία παρομοιάζεται με επιτέλεση, διεξάγεται ένας συμβολικός διάλογος όπου το κάθε μέλος της οικογένειας και κυρίως οι γυναίκες επιβεβαιώνουν τον πολλαπλό τους ρόλο (σύζυγος, μητέρα, πεθερά) και ταυτόχρονα επιβεβαιώνουν ή αποδοκιμάζουν τις πράξεις των άλλων μελών. Έτσι τα αισθήματα, αναπόσπαστο μέρος της κάθε επιτέλεσης, βρίσκουν έναν τρόπο έκφρασης μέσω της επικοινωνίας που συντελείται την ώρα του φαγητού (Δημητρίου-Κοτσώνη: 2001).

Εξάλλου, οι καταστάσεις συμποσιασμών εκφράζουν και την ίδια στιγμή επιβεβαιώνουν τη συλλογικότητα της εμπειρίας. Η Goddard (1996) σε εθνογραφική της μελέτη στη Νάπολη της Ιταλίας παρατήρησε ότι η προετοιμασία, το σερβίρισμα αλλά και τα γεύματα ενδυναμώνουν τους οικογενειακούς θεσμούς και συντηρούν το αίσθημα του “ανήκειν” στην ομάδα των Νεαπολιτών.  Συναισθηματικές νοηματοδοτήσεις αναπαράγονται μέσω της τροφής, η οποία όπως ήδη αναφέρθηκε έχει τη δύναμη να ξυπνά μνήμες τόσο οικογενειακές όσο και κοινοτικές. Βέβαια η οικογένεια γίνεται ο κατεξοχήν “τόπος” όπου τέτοιες εμπειρίες πραγματώνονται. Ο ρόλος της μητέρας είναι πρωταρχικής σημασίας στην περίπτωση αυτή μια και αυτή καθίσταται η βασική δίοδος για την επικοινωνία συναισθημάτων. Έτσι, η τροφή και η διατροφή γίνονται κανάλια διέλευσης αισθημάτων και επιθυμιών ενώ η διατροφή  συνιστά αφορμή ταυτοποιήσεων και συμμετοχής σε ένα επιλεκτικό και εν πολλοίς πολύτιμο παρελθόν. Ο ισχυρισμός της ανθρωπολόγου ότι η τροφή σηματοδοτεί την ιστορία και δημιουργεί τρόπους για την κατανόησή της σίγουρα δεν είναι υπερβολικός. Και στην περίπτωση αυτή ο όρος “ιστορία” χρησιμοποιείται για να συμπεριλάβει πλήθος επιμέρους ιστοριών όπως οικογενειακή ή ακόμη και συλλογική.

Την αντίθετη ακριβώς γνώμη μοιράζονται κάποιοι άλλοι μελετητές (Charles and Kerr, 1988 and De Vault, 1991) σύμφωνα με τους οποίους η καθημερινή φροντίδα της οικογένειας μέσω της σίτισης βαρύνει κατά κύριο λόγο τη γυναίκα και συντελεί τελικά όχι στην άσκηση δύναμης και επιρροής αλλά στον εγκλωβισμό της στο ρόλο της τροφού της οικογένειας. Σε πληθώρα δε περιπτώσεων αποτελεί μια μόνιμη πηγή άγχους και εντάσεων. Η άποψη αυτή εκκινεί από μια αυστηρά φεμινιστική λογική που θέλει την κοινωνία να διέπεται από ανδροκρατούμενες ιδεολογίες οι οποίες εν τέλει εγκλωβίζουν τη γυναίκα σε ιδανικούς ρόλους και προσδοκίες από τα οποία δύσκολα μπορούν να ξεφύγουν. Σύμφωνα με την παραπάνω άποψη, η έννοια της ευθύνης καθίσταται ένα βαρύ φορτίο που γίνεται δυσβάσταχτο στην περίπτωση των νέων γυναικών, οι οποίες καλούνται να ικανοποιήσουν τον σύζυγο μέσω του φαγητού. Πολλές βέβαια από αυτές εισέρχονται τελείως “απροετοίμαστες”, χωρίς να ξέρουν δηλαδή και πολλά από μαγειρική, στις απαιτήσεις του νέου αυτού ρόλου. Μια παρόμοια κατάσταση γίνεται αφορμή για συζυγικές τριβές αλλά και προσωπικές απογοητεύσεις.  

Πείνα και Υποσιτισμός στις αναπτυσσόμενες χώρες και στη Δύση

Τη δεκαετία του 1970 και ’80 παρακολουθήσαμε συγκλονισμένοι στις οθόνες των τηλεοράσεων το υπόλοιπο μισό του πλανήτη να πεθαίνει από πείνα: Αιθίοπες, Σουδανοί και άλλοι Αφρικανοί έγιναν συνώνυμοι της πείνας και τα σκελετωμένα παιδικά σώματα ταυτίστηκαν με την Αφρικανική ήπειρο στη συνείδηση των δυτικών. Βέβαια ο όρος “πείνα” είναι εξαιρετικά πολυσύνθετος και χωρίς αμφιβολία δεν είναι άμοιρος ιστορικών μετασχηματισμών. Η αποικιοκρατία και η απομύζηση των τοπικών πόρων ευθύνεται σε μεγάλο βαθμό για την πείνα και την υπανάπτυξη στον Τρίτο Κόσμο ενώ οι αγαθοεργίες της ένοχης Δύσης μοιάζουν ανίσχυρες να ανακουφίσουν τους Αφρικανικούς πληθυσμούς.
 Διαφορετικοί βέβαια οικομικο-κοινωνικοί μετασχηματισμοί ευθύνονται για την πείνα στην Ιρλανδία το 1845-6, την  πείνα στην Ινδία το 1940 κατά την οποία βρήκαν το θάνατο τρία εκατομμύρια άνθρωποι, ή ακόμη την πείνα στην Ελλάδα την περίοδο της Γερμανικής κατοχής. Αυτές οι τόσο διαφορετικές περίοδοι πείνας συνηγορούν τόσο υπέρ της πολυπλοκότητας όσο και της ιστορικότητας του φαινομένου. 


Οι ιστορικοί (Braudel, 1995)  καταδεικνύουν πως η φτώχια και η ανέχεια οδηγούν σε πράξεις βίας όπως για παράδειγμα στην Νάπολη στα 1585 κατά τη διάρκεια λιμού. Ο έμπορος και μεσάζων Vicenzo Storaci δολοφονείται και το πτώμα του κομματιάζεται από το οργισμένο και έξαλλο πλήθος γιατί τόλμησε να αναφωνήσει: “Mangate pietre” δηλαδή “Φάτε πέτρες”. Αργότερα, το 1692 λεηλατούνται αρτοποιεία στη Γαλλία. Τελικά μήπως η ανύπαρκτη πρόσβαση του λαού στην τροφή ευθύνεται κατά ένα μεγάλο μέρος για ο,τι ακολούθησε; Φυσικά έχω στο μυαλό μου την Γαλλική Επανάσταση και τη ρήση που αποδίδεται -κατά πάσα πιθανότητα ανεκδοτολογικά- στη Μαρία Αντουανέτα: “Αν ο λαός δεν έχει να φάει ψωμί τότε ας φάει παντεσπάνι”.   


Ο Montanari (1997) με πολύ γλαφυρό τρόπο ξαναζωντανεύει το 18ο αιώνα στην Ευρώπη, που μπορεί να ήταν ο αιώνας των Φώτων και της φίνας γαλλικής κουζίνας για τους αριστοκράτες, όμως ήταν ταυτόχρονα για τη μεγάλη μάζα των απλών ανθρώπων ο αιώνας της πείνας. Έτσι οι σιτοδείες πλήττουν τη Γερμανία, την Αγγλία , τη Γαλλία αλλά και περιοχές του Νότου όπως την Ιταλία και όπως χαρακτηριστικά αναφέρεται πρόκειται για δύσκολα χρόνια που μοιάζουν ατελείωτα. Τα νέα προϊόντα όπως το καλαμπόκι και η πατάτα αποκτούν το προβάδισμα αλλά η μονότονη και λιγοστή σε θερμίδες και θρεπτικά συστατικά διατροφή των χωρικών αδυνατεί να τους συντηρήσει και η πείνα γίνεται φυσιολογική καθημερινή συνθήκη για τους περισσότερους. Ο πίνακας του Van Gaugh, “Οι πατατοφάγοι  χωρικοί”, αποδίδει τόσο παραστατικά το αίσθημα της πείνας, της θλίψης και της αβεβαιότητας που κυριαρχούσε στην εξαιρετικά μεταβατική προ-βιομηχανική Ευρώπη.  

Ο ιταλοεβραίος Primo Levi στο Εάν Αυτό Είναι Ο Άνθρωπος μας δίνει μια άλλη διάσταση της πείνας και της στέρησης που βίωσαν οι απανταχού Εβραίοι μέσα στα Ναζιστικά στρατόπεδα συγκέντρωσης κατά τον Β Παγκόσμιο Πόλεμο: “Πολλοί ουρούν τρέχοντας (όπως τα ζώα) για να εξοικονομήσουν χρόνο, γιατί σε πέντε λεπτά θα αρχίσει η διανομή του ψωμιού –pane- Brot- Broit- chleb – Pain – lechem – kenyer,
 της ιερής γκρίζας μάζας που φαντάζει τόσο τεράστια στα χέρια των άλλων και τόσο μικρή που σου’ ρχεται να κλάψεις όταν είναι στα δικά σου. Είναι η καθημερινή παραίσθηση που στο τέλος τη συνηθίζεις: αλλά τον πρώτο καιρό είναι τόσο δυνατή που πολλοί από μας, μετά από εξαντλητικές συζητήσεις κατά ζεύγη για το πόσο φανερή και σταθερή είναι η ατυχία των μεν και πόσο εντυπωσιακή η τύχη των δε, στο τέλος ανταλλάσσουν τις μερίδες, και τότε η ψευδαίσθηση απλώς αντιστρέφεται, αφήνοντάς μας όλους απογοητευμένους και καταπτοημένους” (1997: 45).       


Η προβληματοποίηση της πείνας αποτέλεσε αντικείμενο μελέτης τόσο ιστορικών όσο και ανθρωπολόγων οι οποίοι κατά κύριο λόγο στράφηκαν κατά του Μαλθουσιανού μοντέλου που υποστήριζε ότι για την πείνα και τους λιμούς ευθύνεται η απότομη μείωση της διαθεσιμότητας των κατά κεφαλήν τροφίμων. Κάτι τέτοιο πάλι μπορεί να οφείλεται σε φυσικές καταστροφές (πχ, πλημμύρες, ξηρασία) ή στην απότομη και ανεξέλεγκτη αύξηση του πληθυσμού. Ιστορικοί και ανθρωπολόγοι που μελέτησαν τις διαστάσεις της πείνας εμπνεύστηκαν από τις θεωρίες του Νομπελίστα οικονομολόγου  Amartya Sen (βραβείο Νόμπελ 1998) κατά τον οποίο η πείνα δεν είναι παρά μειωμένη δυνατότητα ανταλλαγής (Food Entitlement) η οποία με τη σειρά της οδηγεί σε ανεπαρκή διαθεσιμότητα τροφίμων και ανεπαρκή πρόσβαση στα τρόφιμα. Το πρόβλημα των μηχανισμών αναδιανομής και η σαθρή κοινωνική ασφάλεια καθιστούν κάποιες κοινωνικές ομάδες πιο ευάλωτες στον υποσιτισμό. Παρά την “Πράσινη Επανάσταση” κατά το δεύτερο μισό του 20ου αιώνα η οποία έδωσε μεγάλη ώθηση στην αγροτική παραγωγή ένα μεγάλο ποσοστό (σχεδόν 15%) του παγκόσμιου πληθυσμού στερείται ακόμη και των βασικών ειδών διατροφής.


Σύμφωνα με την Caplan (1992) το πρόβλημα της πείνας είναι εξαιρετικά πολύπλοκο και μόνο αν το εξετάσουμε στην ολότητά του δηλαδή αν συμπεριλάβουμε τις έμφυλες σχέσεις, τις μικρο-πολιτικές των οικογενειών, τις τοπικές συνήθειες και παραδόσεις, τον αριθμό γεννήσεων, τις κρατούσες απόψεις περί υγείας αλλά και το μακρο-πολιτικό σκηνικό μπορούμε να ελπίζουμε σε μια κατανόηση του προβλήματος. Και σίγουρα ο οίκτος, ή αγαθοεργία εξοβελίζουν την ανταλλαγή και την αμοιβαιότητα και επιτείνουν αυτό που οι ανθρωπολόγοι ονόμασαν “θέαση του κόσμου με τα μάτια των Δυτικών” και επομένως θυματοποίησή τους.  


Θα πρέπει να παρατηρήσουμε όμως ότι ο υποσιτισμός και γενικότερα η κακής ποιότητας σίτιση αφορά πλέον και τις ανεπτυγμένες χώρες: πρόκειται για μια άλλη μορφή πείνας. Ο Γάλλος ανθρωπολόγος Fischler (1980) έκανε λόγο για γαστρο-ανομία,
 δηλαδή έλλειψη προσανατολισμού αναφορικά με τις μοντέρνες διατροφικές συνήθειες, ενώ η καθιέρωση του όρου “διατροφικοί κίνδυνοι” (Food Risks) στη διεθνή βιβλιογραφία αποδίδει τη δυστοκία που χαρακτηρίζει τη σύγχρονη παραγωγή τροφής αλλά και τους μοντέρνους διατροφικούς τρόπους. Σίγουρα η τροφή τείνει εν πολλοίς να χάσει τον κοινωνικό της χαρακτήρα και η φιλοσοφία των ταχυφαγείων εμπίπτει σε αυτή τη λογική. Η τροφή όμως που προσφέρεται πια εν αφθονία είναι μια τροφή πλούσια σε λιπαρά και φτωχή σε θρεπτικά για τον ανθρώπινο οργανισμό συστατικά. Εξάλλου η άλογη χρήση ορμονών στα ζώα προκαλεί παγκόσμιες διατροφικές  κρίσεις οι οποίες βάλλουν σοβαρά την υγεία των καταναλωτών. Ενδεικτικά μπορούμε να αναφέρουμε την ασθένεια των τρελών αγελάδων στη Βρετανία, τη γρίπη των πουλερικών στην Ασία και το σκάνδαλο με μολυσμένη μοτσαρέλα στην Ιταλία, η τα επιμολυσμένα ηλιέλαια που εισήχθησαν πρόσφατα στην Ελλάδα ή τον διατροφικό εφιάλτη που βίωσε η Κίνα με τα βρεφικά γάλατα στα οποία είχε προστεθεί μελαμίνη με αποτέλεσμα δεκάδες βρέφη και παιδιά να  καταλήξουν λόγω νεφρικής ανεπάρκειας.
 

Υπάρχει μια ακόμη διάσταση της πείνας και της στέρησης στη σύγχρονη Δύση και ακούει στο όνομα διατροφικές διαταραχές. Ο κόσμος του υπερσιτισμού, και της υπεραφθονίας πάσχει είτε από βουλιμία είτε από νευρική ανορεξία. Τα αίτια πολλά και σύνθετα: κοινωνικά και ψυχολογικά κατά κύριο λόγο. Ο κοινωνιολόγος Giddens (2000) συγκρίνει τις φωτογραφίες μιας Σομαλής και μιας Αμερικανίδας εφήβου και αποφαίνεται ως εξής: “Οι εικόνες ενός βαθουλωμένου προσώπου και ενός κοκαλιάρικου κορμιού είναι σχεδόν ταυτόσημες. Η νεαρή κοπέλα στα αριστερά είναι μια Σομαλή που πεθαίνει από απλή έλλειψη τροφής. Η νέα γυναίκα στα δεξιά είναι μια Αμερικανίδα έφηβος που πεθαίνει επειδή, σε μια κοινωνία της υπεραφθονίας, αποφάσισε να μην τρώει ή να τρώει τόσο λίγο ώστε να μπαίνει σε κίνδυνο η ίδια της η ζωή… Η Αμερικανίδα έφηβος πάσχει από ανορεξία, μια αρρώστια που δεν έχει καμία φυσική αιτία. Κατεχόμενη από το ιδεώδες ενός αδύνατου σώματος κατάφερε τελικά να σταματήσει ολότελα σχεδόν να τρώει. Η ανορεξία και άλλες διατροφικές διαταραχές είναι αρρώστιες των πλουσίων, όχι εκείνων που έχουν λίγη ή καθόλου τροφή. Είναι τελείως άγνωστες στις χώρες του Τρίτου Κόσμου, όπου η τροφή σπανίζει, όπως στην Σομαλία” (το ίδιο: 182)


Το ανθρώπινο σώμα αποτελεί τόσο μια φυσική όσο και μια κοινωνική πραγματικότητα που υπόκειται σε πλήθος κοινωνικών πιέσεων και περιορισμών. Υπάρχει μια συνεχής και αμφίδρομη ανταλλαγή μηνυμάτων ανάμεσα στις δύο  διαστάσεις που συνιστούν το πολυσύνθετο της ενσώματης εμπειρίας. Τελικά η νευρική ανορεξία, αλλά και άλλες διατροφικές διαταραχές, όπως η βουλιμία, μπορούν να θεωρηθούν ως δραματικές συνέπειες   της διαταραγμένης σύγχρονης κοινωνικότητας. Πραγματικά κάτι πάει στραβά με τη σύγχρονη κουλτούρα, την κουλτούρα της υπερκατανάλωσης και της “απώλειας της οντολογικής ασφάλειας” (Giddens, 1991). Οι διατροφικές διαταραχές είναι ένα πολύπλοκο φαινόμενο που δημιουργεί έναν φαύλο κύκλο ενοχών, χαμηλής αυτοεκτίμησης και απώλειας οποιασδήποτε κοινωνικότητας. Πάντως δεν είναι λίγοι οι ανθρωπολόγοι που υπογραμμίζουν τη δύναμη που τα άτομα απολαμβάνουν μέσα από τον έλεγχο του σώματός τους αλλά και τη χειραγώγηση της εικόνας τους. Πολλοί μελετητές (Bordo 1997, Kirtsoglou 2004) λαμβάνοντας υπόψη αναρίθμητες περιπτώσεις όπου “οι ασθενείς” θεωρούν το σώμα ως φυλακή της ψυχής, κάνουν λόγο για ιστορική συνέχεια της υποτίμησης του πνεύματος εις βάρος του ανθρωπίνου σώματος, ενός μοντέλου που γεννήθηκε στην Ελληνο-Χριστιανική σκέψη και παγιώθηκε την εποχή του Διαφωτισμού. Παρόλα αυτά, δεν πρέπει να παραβλέπεται το γεγονός ότι η ανορεξία και η βουλιμία έχουν κατεξοχήν έμφυλες διαστάσεις, μαστίζουν δηλαδή σε συντριπτική πλειοψηφία τις γυναίκες στο σύγχρονο Δυτικό κόσμο σχετίζονται με την τυραννία του αδύνατου, σχεδόν κοκαλιάρικου σώματος που επιβάλλουν οι διαφημίσεις, αλλά και τα κέντρα μόδας  τα οποία τελικά χειραγωγούν και ελέγχουν το γυναικείο σώμα. 

Τελικά όλα συγκλίνουν σε ένα παγκόσμιο διατροφικό παράδοξο: Οι βιομηχανίες τροφίμων ξοδεύουν αφειδώς ούτως ώστε να καλλιεργήσουν την επιθυμία για πιο εκλεπτυσμένες και εξωτικές γεύσεις, η βιομηχανία της δίαιτας και του αδυνατίσματος ξοδεύει εξίσου υπέρογκα ποσά οι δε δαπάνες για ιατρική περίθαλψη, που στρέφουν τα βέλη τους κυρίως εναντίον της παχυσαρκίας, αναμένεται να αυξηθούν κατά πολύ τα επόμενα χρόνια μια και η παχυσαρκία τείνει να καταστεί μείζων κίνδυνος στις αναπτυγμένες χώρες. Οι επιπτώσεις της αυξημένης διαθεσιμότητας των τροφίμων σε πολλές περιοχές του πλανήτη, αλλά και η ολοένα αυξανόμενη πρόσληψη πλούσιων σε λιπαρά τροφών αποτελούν ανησυχητικά φαινόμενα και σύμφωνα με σχετική μελέτη (Ματάλα 2005) πολλοί μιλούν πια για μια επικείμενη “πανδημία παχυσαρκίας”.

Η τροφή και η συνομιλία τοπικού και παγκόσμιου

Η μελέτη του Γάλλου στοχαστή Bourdie (2006), Διάκριση: Μία Κοινωνική Κριτική της αξιολόγησης της Γεύσης τη δεκαετία του '80 έθεσε τα θεμέλια για μια συνδυασμένη ανάγνωση πολιτισμού, γούστου και σύγχρονης καπιταλιστικής κοινωνίας. Κανείς λοιπόν δεν είναι σε θέση να κατανοήσει πλήρως την έννοια “πολιτισμός” –τουλάχιστον όπως αυτή χρησιμοποιείται καθημερινά– αν δεν λάβει υπόψη τις ανθρωπολογικές προεκτάσεις του θέματος. Η δόμηση της κατανάλωσης είναι το κλειδί για την κατανόηση των ταξικών σχέσεων στο σύγχρονο κόσμο. Οι διατροφικές προτιμήσεις διαμορφώνονται με βάση διαφορετικές ιδεατές εικόνες που κάθε τάξη διατηρεί για το ανθρώπινο σώμα, αν βέβαια δεχτούμε ότι κάθε τάξη εκλαμβάνει διαφορετικά τι σημαίνει να είναι κανείς υγιής, δυνατός και όμορφος. Οι διαφορές στις διατροφικές επιλογές σχετίζονται άμεσα με την τάξη και η μελέτη τους παρέχει μηχανισμούς για την ίδια την ανάλυση των σύγχρονων, μετα-καπιταλιστικών και ρευστών ταξικών σχέσεων.  

Κάποιοι στοχαστές διατύπωσαν την άποψη ότι ζούμε σε ένα “Παγκόσμιο χωριό” άλλοι έκαναν λόγο για το “Τέλος της Ιστορίας” και κάποιοι πιο απλά για έναν “Κόσμο Ραγδαίων Αλλαγών”. Το γεγονός είναι πάντως ότι αυτό που βιώνουμε σήμερα, την περίοδο της μετανεωτερικότητας, είναι μια ιλιγγιώδης συρρίκνωση του τόπου και του χρόνου, όπως επίσης και μια καταιγιστική εναλλαγή ηθών, αξιών, συνηθειών, θεσμών και ρόλων. Εύστοχα ο Βρετανός κοινωνιολόγος Giddens περιγράφει τη σύγκλιση του κόσμου ως εξής: “Μια φίλη μου μελετά τη ζωή σε ένα χωριό της Κεντρικής Αφρικής. Πριν από λίγα χρόνια επισκέφτηκε για πρώτη φορά μια απομακρυσμένη περιοχή για μια έρευνα πεδίου. Όταν έφτασε εκεί, την προσκάλεσαν σε κάποιο σπίτι για την απογευματινή ψυχαγωγία. Περίμενε ότι θα μάθαινε πολλά για τους παραδοσιακούς τρόπους ψυχαγωγίας αυτής της απομονωμένης κοινότητας. Τελικά, όπως αποδείχθηκε στη συνέχεια, το όλο συμβάν συνίστατο στην παρακολούθηση του Βασικού Ενστίκτου στο βίντεο. Εκείνη την εποχή η ταινία δεν είχε προλάβει καν να παιχτεί στους κινηματογράφους του Λονδίνου” (2001: 39)      

Ένα από τα εξέχοντα χαρακτηριστικά του ρευστού μοντέρνου κόσμου σύμφωνα με τον Bauman (2008) είναι η αναδιαπραγμάτευση του νοήματος του χρόνου. Ο χρόνος στη μοντέρνα κοινωνία δεν βιώνεται ούτε ως κυκλικός, ούτε ως γραμμικός αλλά ως πουαντιγιστικός καμβάς. Είναι δηλαδή διακεκομμένος και χαρακτηρίζεται από ρήξεις και ασυνέχειες. Αυτό που εν τέλει βιώνει το άτομο είναι μια αποδυνάμωση του παρελθόντος και μια συνεχής δυσφορία απέναντι σε οποιαδήποτε αποκτημένη ταυτότητα. Τελικά αυτό οδηγεί σε μια αέναη ανάγκη αλλαγής που καθίσταται επαχθής και βασανιστική. Πολλαπλές κατακερματισμένες ταυτότητες οδηγούν σε μια ατελεύτητη σειρά νέων ξεκινημάτων. Κάτι σαν το μαρτύριο του Προμηθέα που δεν είχε τέλος. 

Μέσα σε αυτό το παγκόσμιο κλίμα σαρωτικών αλλαγών ορισμένοι  ανθρωπολόγοι έκαναν λόγο πλήρη διαταραχή στην παραγωγή και την κατανάλωση της τροφής. Επιχειρώντας όμως μία δεύτερη ανάγνωση των παγκόσμιων διαστάσεων της διατροφής διαπιστώνουμε ότι η διαδικασία της παγκοσμιοποίησης δεν οδηγεί μονόδρομα στην ομογενοποίηση των διαφορετικών πολιτισμών. Πρόκειται μάλλον για διαδικασία η οποία αφήνει περιθώριο για επανα-αξιολογήσεις και αυθεντικοποίηση τοπικών, εθνικών η άλλων συλλογικών πρακτικών. Η συνέχεια μεταξύ τοπικών και παγκόσμιων συνθηκών έχει καταστεί αντικείμενο πολλών σχετικών συζητήσεων. Έτσι, έχει διατυπωθεί η άποψη ότι η έννοια της παγκοσμιοποίησης προϋποθέτει μια κατανόηση της παγκόσμιας σκηνής αλλά το “τοπικό” στην περίπτωση αυτή δεν αντιστοιχεί σε κάποια συγκεκριμένη εδαφική ταυτοποίηση. Η συνάφεια τοπικού-παγκόσμιου είναι ουσιαστικά η σχέση ανάμεσα στις δυνάμεις παγκοσμιοποίησης και στην κάθε λογής πολιτισμική ιδιαιτερότητα η οποία εκλαμβάνεται ως στρατηγική προσαρμογής στα παγκόσμια δεδομένα. Με τον τρόπο αυτό το ‘τοπικό’ θα μπορούσε να αναλυθεί ως ρευστός και υπό συνεχή διαμόρφωση χώρος ο οποίος εμπλέκεται σε συνεχή διάλογο με το ‘παγκόσμιο’ (Morley and Robbins, 1995: 117).   


Σύμφωνα με την Μπακαλάκη (2000) το κυνήγι της αυθεντικότητας του φαγητού μοιάζει να μην έχει όρια και τα κριτήρια του αυθεντικού, δηλαδή του “δικού μας”, μοναδικού φαγητού αντικαθιστούν το ένα το άλλο με εξαιρετικά απρόβλεπτους τρόπους. Βιώνουμε λοιπόν στις μέρες μας έναν διατροφικό συγκρητισμό ή απλά έναν διατροφικό πλουραλισμό μέσα στα πλαίσια του οποίου η διεκδίκηση της διαφοράς της διάκρισης αλλά και της αυθεντικότητας συντελούν τόσο στην πολιτισμική ομογενοποίηση όσο και στην ανάδειξη της διαφοράς. Εν κατακλείδι: “Το γεγονός ότι η ίδια η διαδικασία του φαγητού προϋποθέτει την ενσωμάτωση ενός αντικειμένου, όχι μόνο δεν εμποδίζει, αλλά επιτρέπει ή και επιβάλλει την πρόσληψη του φαγώσιμου ως ‘ξένου’ προς τον Εαυτό” (το ίδιο: 84). Εξάλλου η ομογενοποίηση είναι πρακτικά αδύνατη γιατί η παγκόσμια σύγκλιση υπόκειται χωρίς αμφιβολία σε διαδικασίες τοπικής αλλά και ατομικής πρόσληψης και μετάφρασης. Έτσι λοιπόν νομιμοποιούμαστε να μιλάμε για παγκοσμιοποίηση αλλά σε πληθυντικό αριθμό ή αλλιώς παγκοσμιοποίηση της διαφορετικότητας.

Οι θεωρητικοί της κατανάλωσης τονίζουν εμφατικά τη συμβιωτική σχέση και πολύ συχνά την αμοιβαία εξάρτηση ανάμεσα στα καταναλωτικά αγαθά -συμπεριλαμβανομένης και της τροφής– και την κατασκευή πολλαπλών ταυτοτήτων στη σύγχρονη εποχή. Οι διατροφικές επιλογές χρήζουν ιδιαίτερης προσοχής ακριβώς γιατί οι απαντήσεις σε ερωτήσεις του τύπου πώς, γιατί, τι, και με ποιόν τρώμε μπορούν να φωτίσουν και να χαρακτηρίσουν κοινωνικές σχεσιακές πραγματικότητες (Fine and Leopold, 1993). Η εστίαση στην κατανάλωση αποδεικνύει ότι υφίστανται ακόμη ισχυρές ομογενοποιητικές δυνάμεις σε σχέση με τις διατροφικές συνήθειες και η τροφή δύναται να λειτουργήσει ως δίαυλος του κοινού, κοινωνικού και συνάμα συλλογικού. Επομένως τα άτομα μέσω της κατανάλωσης χρησιμοποιούν και επιτείνουν διάφορες πλευρές των ταυτοτήτων τους (Warde, 1977).


Σύμφωνα με τον Miller (1995) η ανθρωπολογία της κατανάλωσης είναι ένα σχετικά νέο πεδίο έρευνας και συνιστά έναν πολλά υποσχόμενο μετασχηματισμό της ίδιας της ανθρωπολογικής ανάλυσης. Για τον Miller μέσω της κατανάλωσης οι άνθρωποι αντιστέκονται και δημιουργούν και συνεπώς: “Η κατανάλωση έχει αναδειχθεί σε αρένα μέσα στην οποία οι άνθρωποι επιδίδονται στην ανάκτηση του ελέγχου του ορισμού των ίδιων αλλά και του αξιακού τους συστήματος” (1995: 227). Ο ίδιος μελέτησε πώς οι κάτοικοι ενός μικρού νησιού της Καραϊβικής, του Τρινιντάντ, χειραγωγούν την παραγωγή, το μάρκετινγκ, τη διαφήμιση αλλά και την κατανάλωση. Το κύριο επιχείρημά του ότι οι κάτοικοι μιας απομακρυσμένης σε σχέση με τη Γηραιά Ήπειρο γεωγραφικής περιοχής δεν είναι σε καμιά περίπτωση παθητικοί δέκτες κάποιου αδιόρατου καπιταλιστικού συστήματος αλλά ενεργοί μεταφραστές του, οι οποίοι εγκολπώνονται και τροποποιούν καπιταλιστικές πραγματικότητες σε σχέση με τις τοπικές τους ανάγκες. 



Αν η τροφή είναι σημαντικός δείκτης των παραπάνω ταυτοποιήσεων, η ύπαρξη εθνικής κουζίνας πρέπει να θεωρηθεί βασικό συστατικό της διαδικασίας παγκοσμιοποίησης. Σε ένα ενδιαφέρον άρθρο (Mohring 2008) το παράδειγμα της εισαγωγής έθνικ κουζίνας και των έθνικ εστιατορίων στη δυτική Γερμανία -κυρίως στο Μόναχο-   γίνεται αφορμή για την ανάλυση τόσο της ανάδυσης της κουζίνας των μεταναστών και της εμπορευματοποίησής της όσο και των πολλαπλών επιδράσεων που ασκούν αυτές οι κουζίνες στις καταναλωτικές συνήθειες του εντόπιου πληθυσμού. Γίνεται δηλαδή λόγος για την “ετεροτροπική επίδραση” (heterotropic effect), τη συνομιλία τοπικού και υπερεθνικού, με άλλα λόγια την διάκριση ανάμεσα στις τοπικές και τις ξένες γεύσεις αλλά και την εθνοποίηση “ξένων” γεύσεων σε τέτοιο βαθμό ώστε να περιλαμβάνονται εκ νέου στις εντόπιες, “αυθεντικές” γεύσεις. Τα έθνικ εστιατόρια Ιταλικά, Ελληνικά, Κινέζικα αποτελούν “τόπους”  όπου επιτελείται η εθνική ταυτότητα. Αν θέλαμε να αποδώσουμε ο,τι συμβαίνει σχηματικά θα λέγαμε πως η κουζίνα αποτελεί το πίσω μέρος της σκηνής ενώ ο χώρος όπου κάθονται οι πελάτες την κεντρική σκηνή.
 


Παρόλα αυτά, δε θα πρέπει να θεωρήσουμε πως τα άτομα είναι απλά παθητικοί δέκτες μηνυμάτων αλλά μάλλον ενεργοί δράστες και μεταφραστές αυτών. Ο πολιτισμός δεν είναι μια ευθύγραμμη και αρμονική διαδικασία αλλά μια διαδικασία που βρίσκεται καθημερινά σε αμφισβήτηση και επαναδιαπραγμάτευση. Τα άτομα επενδύουν τη ζωή τους με εναλλασσόμενα μηνύματα στην προσπάθειά τους να ενσωματώσουν τα εκάστοτε πολιτισμική μηνύματα.  ενσωμάτωση των παγκόσμιων επιρροών, συμπεριλαμβανομένων και των παγκοσμιοποιημένων διατροφικών τρόπων αποτελεί σημαντικό μέρος των καθημερινών διατροφικών επιλογών αλλά και πολιτικών που υιοθετούν οι καταναλωτές. Οι διατροφικές κουλτούρες αποτελούν τα πιο ενδεικτικά παραδείγματα διαντίδρασης ανάμεσα στην παγκόσμια ανταλλαγή και τις τοπικές πρακτικές. Παρά ταύτα, σύμφωνα με μερίδα μελετητών (Nutzenadel και Trentmann, 2008) στην έννοια της παγκοσμιοποίησης σε σχέση με την τροφή έχει δοθεί “ο ρόλος της Σταχτοπούτας”, δηλαδή ένας δευτερεύων ρόλος, ο οποίος αδυνατεί να αναδείξει τις οικονομικές, μεταναστευτικές και διεθνιστικές διαστάσεις του θέματος. Προτείνεται λοιπόν μία “βιογραφία των αγαθών” η οποία αφενός αποκαλύπτει την μικρο-ιστορία των τροφίμων και αφετέρου ρίχνει περισσότερο φως σε θέματα εργασίας, δύναμης και υλικού πολιτισμού.   Υπό αυτές τις προϋποθέσεις μπορεί να γίνει λόγος για πολλαπλές παγκοσμιοποιήσεις, στις οποίες οι πολιτικές δυναμικές της διατροφής διαδραματίζουν πρωταγωνιστικό ρόλο. Αυτό τελικά που πρέπει να μας ενδιαφέρει -αποφεύγοντας τις κακοτοπιές της τελεολογίας και του ντετερμινισμού- είναι οι “ηθικές γεωγραφίες της τροφής” που ακριβώς υπενθυμίζουν τη συνεχή συνδιαλλαγή παρελθόντος- παρόντος, Δύσης και υπόλοιπου κόσμου, τοπικού και παγκόσμιου. Η παγκοσμιοποίηση εξάλλου, δεν είναι κάτι συντελεσμένο, ούτε εκπορεύεται από ένα κέντρο ούτε ακολουθεί μια συγκεκριμένη πορεία.    


Κατά γενικό κανόνα οι τουρίστες και οι μετανάστες είναι φορείς κοινωνικών αλλαγών και υπερ-εθνικής επαφής. Ο τουρισμός και η μετανάστευση (εσωτερική και εξωτερική) είναι υπεύθυνες σε μεγάλο βαθμό για τη ροή των αγαθών και την ίδια στιγμή για τη διάχυση των πολιτισμικών προτύπων. Αυτές οι διαδικασίες συντηρούνται και ενδυναμώνονται από το πλέγμα των παγκόσμιων οικονομικών σχέσεων και εξαρτήσεων, της διαφήμισης αλλά και από την εντατικοποίηση των παγκόσμιων μεταφορών και τη σύμπτυξη της επικοινωνίας. Η κινητικότητα των πληθυσμών
 συνοδεύεται από μια κινητικότητα των μαγειρικών κόσμων. Παρόλα αυτά η μετανεωτερική εποχή που ζούμε χαρακτηρίζεται από πληθώρα στάσεων, συμπεριφορών και απρόβλεπτων παρενεργειών σε σχέση με την κατανάλωση τροφής. Έτσι έχουμε μια αυξανόμενη τάση εξατομίκευσης και διαφοροποίησης ενώ την ίδια στιγμή μια έμφαση στη μαζική παραγωγή και κατανάλωση τροφών. Καταλαβαίνουμε λοιπόν ότι το παγκόσμιο και το τοπικό δεν αποτελούν αναλυτικές κατηγορίες που αντιπαρατίθεται η μια στην άλλη αλλά βιωμένες εμπειρίες που συνδιαλέγονται και διαμεσολαβούνται. 

Αναμφίβολα, η ανάπτυξη μιας παγκόσμιας ή παγκοσμιοποιημένης κουζίνας αποτελεί πλέον τη νέα πραγματικότητα και αφορά τόσο στη μαζικότητα της τροφής όσο και στην ανάπτυξη και εδραίωση της τυποποιημένων, προκατασκευασμένων τροφίμων. Αυτή η ανάπτυξη της βιομηχανικής κουζίνας στη Δύση ξεκίνησε από την εποχή της αποικιοκρατίας και συνδέεται με τις διαδικασίες της συντήρησης, της μηχανοποίησης, του λιανικού μεγάλης κλίμακας εμπορίου και της ταχύτατης μεταφοράς. Βέβαια, θα αποτελούσε σοβαρή παράλειψη αν δεν αναφερόμασταν στην τεράστιας σημασίας επίδραση αυτών των διαδικασιών και στον υπόλοιπο κόσμο και κυρίως στις αναπτυσσόμενες χώρες. Οι αλλαγές που υφίσταται η ανθρώπινη δίαιτα είναι ταχύτατες: τα συστατικά των τροφών έχουν τυποποιηθεί και πολλά φαγητά διατίθενται στα μεγάλα super markets έτοιμα προς κατανάλωση. Μάλιστα σε περιοχές του πλανήτη όπως η Αγγλία και η Αμερική το “σπιτικό φαγητό” αποτελεί συνοδευτικό στις καλύτερες των περιπτώσεων μόνο των μεγάλων εορτών. Αυτά όμως τα βιομηχανοποιημένα φαγητά τείνουν να ενσωματωθούν και στα γεύματα στις χώρες του Τρίτου κόσμου (Goody, 1997). 


Η δημιουργία νεανικών διατροφικών τρόπων και η σχετική ομοιογένεια της καταναλωτικής συμπεριφοράς των νέων ανθρώπων είναι σε μεγάλο βαθμό επηρεασμένες από την επιβολή παγκοσμιοποιημένων και δυτικοποιημένων τρόπων ζωής. Έτσι η αμερικανοποίηση και η δυτικοποίηση της ζωής των νέων αποτελούν κατά ένα λόγο απαντήσεις για την τεράστια επιτυχία της βιομηχανικής ταχυφαγίας όπως για παράδειγμα των Mac Donalds. Η κατανάλωση του ταχυφαγητού πιθανόν να εκπέμπει πολυποίκιλα μηνύματα όπως αφομοίωση από μια δυτικότροπη στάση ζωής, αντίδραση και απελευθέρωση από αυστηρά προδιαγεγραμμένες πολιτισμικές συμπεριφορές, συμμετοχή σε μοντέρνα, νεανικά ήθη, διαφοροποίηση από παλαιότερες, παραδοσιακές διατροφικές συμπεριφορές αλλά και επαναστατική αντίδραση που στρέφεται εναντίον του σπιτιού, της οικογένειας και της γονεϊκής νοοτροπίας. Παρόλα αυτά, θα ήταν λάθος να ισχυριστούμε ότι ο διατροφικός ιμπεριαλισμός των Mac Donalds
 που υφίσταται η μεταμοντέρνα κοινωνία έχει οδηγήσει στην συρρίκνωση και την αποδυνάμωση της οικογένειας και της κοινότητας (είτε πρόκειται για τοπική, εθνική, θρησκευτική ή άλλη). Αντίθετα, οι νέοι άνθρωποι συχνά τρώνε τόσο στο σπίτι όσο και στα ταχυφαγεία χωρίς απαραίτητα να εκλαμβάνουν τους δύο αυτούς “τόπους” ως διαμετρικά αντίθετους.

Μερικές εξαιρετικά ενδιαφέρουσες μελέτες έχουν ασχοληθεί με τις τοπικές επαναδιαπραγματεύσεις των παγκοσμιοποιημένων, ταχύρυθμων ταυτοτήτων. Σε πολλές πόλεις της Άπω Ανατολής (Χόνγκ-Κόνγκ, Ταϊπέι, Σεούλ) τα ταχυφαγεία Mac Donalds έχουν μετατραπεί σε ιδρύματα όπου εκκολάπτονται τοπικές πολιτισμικές συνήθειες (Watson 1997, Wu 1997, Bak 1997). Η περίπτωση της Βουλγαρίας και άλλων πρώην κομμουνιστικών κρατών φαίνεται να επιβεβαιώνουν τον κανόνα: Τα Macs καλούνται να ικανοποιήσουν τον ουρανίσκο των ντόπιων αλλά και την προτίμησή τους για ένα “κανονικό γεύμα” που έρχεται σε αντίθεση με τη σύγχρονη Αμερικάνικη διατροφική φιλοσοφία του “τρώω και φεύγω” (Krasteva-Blagoeva, 2001). 

Παρουσιάζει ιδιαίτερο ενδιαφέρον το γεγονός ότι τα Macs στην Ελλάδα φαίνεται να μην είναι τόσο δημοφιλή στη νεολαία. Σε αντίθεση τα τελευταία  χρόνια τα ταχυφαγεία Goody’s που αποτελούν την τοπική εκδοχή των ταχυφαγείων φαίνεται να χαίρουν ολοένα αυξανόμενης δημοτικότητας. Είναι ενδεικτικό ότι το βασικό σλόγκαν τους είναι “Γρήγορα ναι, πρόχειρα όχι” τονίζοντας εμφατικά πως δεν πρόκειται για φαστφουντάδικα αλλά για “εστιατόρια ταχείας εξυπηρέτησης”.
 Τα Goody’s παρέχουν γεύματα που είναι πιο κοντά στις γευστικές απαιτήσεις του Έλληνα καταναλωτή – βλέπε ενδεικτικά τις πολλές σαλάτες, και τα “μεσογειακά γεύματα”- αλλά πάντα σύμφωνα με τις επιταγές της νηστείας που επιβάλλει η Ορθόδοξη Χριστιανική θρησκεία. Με εξαιρετικό ενδιαφέρον τα τελευταία χρόνια παρατηρούμε ότι και η Αμερικανική αλυσίδα ταχυφαγείων προσπαθεί να κερδίσει “την καρδιά του Έλληνα” προσφέροντας για παράδειγμα την περίοδο της Σαρακοστής τα Mac Σαρακοστιανά burger δηλαδή κατάλληλα προς βρώση ακόμη και την περίοδο νηστείας πριν το Ορθόδοξο Πάσχα. Σχετικό με το θέμα άρθρο στο περιοδικό “Κ” της Κυριακάτικης Καθημερινής αναφέρει: “Τα McDonald’s συνεχίζουν την παράδοση της νηστείας, πιστά στα ελληνικά έθιμα του Πάσχα. Μέχρι το Πάσχα, όλα τα εστιατόρια McDonald’s της χώρας διαθέτουν ένα ξεχωριστό νηστίσιμο burger, παράλληλα με τα κλασικά προϊόντα της αλυσίδας. Φέτος δίνει έμφαση στο: “νέο Shrimp Burger, το πρώτο σάντουιτς με γαρίδες, απολαυστικό και νηστίσιμο, και το σάντουιτς McVeggie με μπιφτέκι λαχανικών. Οι λάτρεις των θαλασσινών θα λατρέψουν το Σουβλάκι Καλαμάρι, το πιάτο με τις γαρίδες black tiger και τη Σαλάτα με Γαρίδες” (23 Μαρτίου 2008, Τεύχος 251: 88).

Τροφή: Όρια, Περιθώρια και Συλλογικότητες

Είναι πια κοινός τόπος ανάμεσα στους κοινωνικούς επιστήμονες ότι οι πολιτισμικοί κώδικες –και στην περίπτωση αυτή μιλάμε τόσο για κοινωνικά συμφραζόμενα εξαιρετικής σημασίας όπως η γλώσσα, η θρησκεία, οι παραδόσεις όσο και για φαινομενικά ασήμαντα κοινωνικά παράγωγα όπως η μαγειρική και τα τελετουργικά γεύματα- συνθέτουν και συντηρούν ομοιότητες αλλά και ετερότητες. Μέσα από την πρακτική της ενσωμάτωσης τροφής, τα κοινά καθημερινά ή τελετουργικά γεύματα είναι αφορμές για την ενεργοποίηση της σωματικής μνήμης ή αλλιώς της μνήμης-έξης.
 Όπως έχει υποστηριχθεί (Connerton, 1989) η διαδικασία ενσωμάτωσης παράγει μεταφορές που σχετίζονται με εντάξεις και αποκλεισμούς. Ειδικότερα, η ενσώματη μνήμη ή αλλιώς οι μνημονικές λειτουργίες του σώματος συντηρούνται μέσα από συγκεκριμένες πολιτισμικές επιτελέσεις. 


Ο Barthes επιχειρώντας να αναγνώσει τα τρόφιμα ως “σημεία” και προσπάθησε να συνδέσει το θέμα “τροφή” με ευρύτερα ζητήματα όπως η οικοδόμηση ενός έθνους μέσα από τη νοσταλγική και την μνημονική λειτουργία ορισμένων τροφών όπως το κρασί, το τυρί και η γαλλική μπαγκέτα. Αναλύοντας το ρόλο που καλείται να διαδραματίσει η Γαλλική κουζίνα επισήμανε τη σημασία της στην προώθηση μιας αίσθησης εθνικής συνέχειας. Ένα ολόκληρο μυθολογικό σύστημα γύρω από την ύπαρξη της Γαλλικής κουζίνας συντηρείται όχι μόνο στη Γαλλία αλλά και στο εξωτερικό, όπου μάλιστα συχνά επενδύεται με νοσταλγική αξία. Οι ίδιοι οι Γάλλοι διαιωνίζουν και συντηρούν ανάλογους μύθους ιδιαίτερα όταν ταξιδεύουν. Ο Γάλλος σημειολόγος ισχυρίστηκε ότι μέσω της τροφής οι Γάλλοι βιώνουν την εθνική τους συνέχεια και μάλιστα: “Μέσα από χιλιάδες τεχνάσματα η τροφή επιτρέπει στο σύγχρονο Γάλλο να επισκέπτεται καθημερινά το παρελθόν του και να πιστεύει σε μια συγκεκριμένη διατροφική πραγματικότητα της Γαλλίας” 

(1998: 55-56).


Συζητώντας τις πολιτικές του σημαίνοντος ο Barthes κατέληξε σε μια πιο ενδελεχή ματιά της καθημερινής παραγωγής Γαλλικού πολιτισμικών προϊόντων και αποδόμησε με επιτυχία την προσκόλληση σε πολιτισμικούς μύθους όπως η “Γαλλική κουζίνα”. Για τον μελετητή ένας ολόκληρος κόσμος παριστάνεται και κωδικοποιείται μέσω της τροφής και αυτό συνιστά την πολυσημία της τροφής: οι τροφές και η διατροφή δύνανται να αποκαλύψουν πολλά γύρω από το αίσθημα του ανήκειν. Και για να γίνουμε πιο συγκεκριμένοι, το αίσθημα του ανήκειν συμπυκνώνει σωρεία σχέσεων και καταστάσεων: να ανήκει κανείς σε μια ομάδα, αλλά και να συγκροτεί την ταυτότητά του μέσα από έμφυλες σχέσεις. Ιδιαίτερη μνεία στο έργο του σημειολόγου γίνεται στο ρόλο που καλείται να διαδραματίσει η διαφήμιση και στην πρωτεύουσα θέση της στη διαμόρφωση του συλλογικού ασυνειδήτου. Όλες οι παραπάνω λειτουργίες της τροφής συμπυκνώνουν τη δύναμη των αφηγημάτων γύρω από την τροφή.


Η διατροφή επομένως γίνεται ο δίαυλος μετάδοσης της μνημονικής γνώσης και η τροφή ένας σημαντικός πολιτισμικός λόγος κοινής ταυτότητας και καταγωγής. Οι διατροφικές ιστορίες και το σύνολο των διαδικασιών που εμπλέκονται δύνανται να λειτουργήσουν ως τρόποι εκδήλωσης της συμμετοχής  του ατόμου σε μια ομάδα η οποία να διαθέτει μια κοινή αίσθηση ιστορίας και καταβολών. Σύμφωνα με τον Van Den Berghe (1984) η μαγειρική συχνά λειτουργεί ως σύμβολο κοινής καταγωγής και δείκτης κοινωνικών δεσμών. Τελικά τα κοινά γεύματα συχνά συνιστούν “αποθήκες” μνήμης και παραστάσεων ενός κοινού παρελθόντος και μέλλοντος.


Ο Fischler (1988) υπογράμμισε την κοινωνική σημασία της ενσωμάτωσης στη διαδικασία συγκρότησης της συλλογικότητας. Η διαδικασία της ενσωμάτωσης βοηθά μια ομάδα ατόμων να αυτοπροσδιοριστεί και να καθορίσει τα όρια, τις διαφορές, τις ιεραρχήσεις και την οργάνωσή της. Για να χρησιμοποιήσουμε τα ίδια τα λόγια του μελετητή: “Η τροφή φτιάχνει τον καταναλωτή”. Έτσι αναδεικνύεται το γεγονός ότι η τροφή μας επιτρέπει να συνειδητοποιούμε ποιοι είμαστε, ποιοι δεν είμαστε ή πιο σωστά ποιοι θα θέλαμε να είμαστε ή να μην είμαστε.

Οι τρόποι με τους οποίους η τροφή ταξιδεύει αλλά και ερωτήματα όπως γιατί και πως η τροφή γίνεται αντικείμενο μνημόνευσης τόσο ως ατομική όσο και ως κοινωνική εμπειρία είναι θέματα υπό διερεύνηση από τον Sutton (2001). Ο ανθρωπολόγος πραγματεύεται τη δια-εθνικότητα των διατροφικών ανταλλαγών, και ειδικότερα πώς οι Έλληνες φοιτητές που σπουδάζουν στην Αγγλία ή στην Αμερική λαμβάνουν σε τακτά χρονικά διαστήματα τροφές ωμές αλλά κυρίως μαγειρεμένες από το σπίτι τους, στην πατρίδα. Αυτή τη διαδικασία την ονομάζει “επιστροφή στην ολότητα” (returning to the whole) δια μέσου της πολύ-αισθαντικής διατροφικής εμπειρίας, η οποία πραγματώνεται σε καθημερινά πλαίσια. Η τροφή και η διατροφή επομένως αντανακλούν τους κοινωνικούς δεσμούς αλλά ταυτόχρονα διαδραματίζουν σημαντικό ρόλο στην κατασκευή και ανακατασκευή των δεσμών αυτών. Κατά μια έννοια υπονοείται μια φαντασιακή κοινότητα σπιτικών διατροφικών τρόπων η οποία ενυπάρχει μέσα σε συνθήκες “εξορίας” και ενσωματώνεται στη γνώση ότι υπάρχουν και άλλοι που συνεχίζουν να τρώνε “το δικό τους” φαγητό. Εν τέλει θα μπορούσε κάποιος να ισχυριστεί ότι με το φαγητό που ταξιδεύει ενδυναμώνονται ή ακόμη και δημιουργούνται νέες, πραγματικές κοινότητες πέρα από τις φαντασιακές.

Όπως ισχυρίστηκα και αλλού (Kravva, 2000) η ισχυρή συνάφεια μεταξύ μνήμης και συναισθημάτων -τα οποία εγείρει η τροφή- ασκούν ισχυρότατη επίδραση στη διαμόρφωση προσωπικών γούστων και προτιμήσεων στο φαγητό. Οι διατροφικές προτιμήσεις και απαγορεύσεις διαμορφώνονται με βάση ενθυμήσεις από την παιδική ηλικία οι οποίες συνδέονται με συγκεκριμένες τροφές. Όμως αυτές οι ενθυμήσεις σπάνια εφορμούν από εξατομικευμένες εμπειρίες αλλά μάλλον πρόκειται για τη συμβίωση ατομικών, οικογενειακών και γενικότερων εμπειριών, αξιών και κανόνων. Οι μνήμες διατροφικών γεγονότων του παρελθόντος αλλά και συναφείς εμπειρίες δύνανται να απελευθερωθούν με τη γεύση, τη μυρωδιά αλλά και την υφή συγκεκριμένων φαγητών (Lupton,1996). Διατροφικές συνήθειες του παρελθόντος μπορούν να καθορίσουν διατροφικές επιλογές που αφορούν το παρόν. Μνήμες και συναισθήματα συνυπάρχουν σε καταστάσεις συμποσιασμού. Έτσι ένα γεύμα μπορεί να εγείρει μνήμες και συναισθήματα σχετικά με τον τόπο και τον τρόπο κατανάλωσής του στο παρελθόν, αλλά και να προετοιμάσει για παρόμοια συναισθηματική έγερση στο μέλλον.

Λαμβάνοντας υπόψη τις παραπάνω θέσεις συμπεραίνουμε ότι η τροφή λειτουργεί ως αποθήκη πλήθους μηνυμάτων και νοημάτων, γίνεται έκφραση κοινωνικότητας και συλλογικότητας κυρίως μέσα από καταστάσεις συμποσιασμών και επιτείνει την αίσθηση ότι ανήκουμε σε μια οικογένεια ή σε έναν τόπο. Η διατροφή είναι ενεργό συστατικό στη διαδικασία συγκρότησης ενός τόπου (place making), έχει τη δύναμη να εγείρει μνήμες και μια δόση νοσταλγίας σε σχέση με μακρινούς χρόνους και τόπους. Έτσι η βρώση επιτρέπει στο άτομο να σχετίζεται με τους άλλους και να οικοδομεί πλήθος ταυτοτήτων από  διαδραστικές σχέσεις. Η τροφή και η διατροφή αντανακλούν κοινωνικές σχέσεις, ομοιότητες, διαφορές, ισότητες, ανισότητες και εν τέλει ιεραρχίες. Η διερεύνηση ερωτημάτων όπως τι τρώμε, γιατί και πώς δύναται  να μας διαφωτίσει αναφορικά με τα κοινωνικά δυναμικά που αναπτύσσονται σε συγκεκριμένες καταστάσεις.      


Ο πολιτισμός δεν είναι μια στατική και περιχαρακωμένη οντότητα αλλά μια διαδικασία εν εξελίξει, η οποία στην ουσία είναι μια συνεχής αποτίμηση παρελθοντικών και παροντικών σχέσεων. Ο πολιτισμός αντιμετωπίζεται ως μια διαδικασία και υπό το πρίσμα αυτό οι ταυτοποιήσεις καθίστανται το ίδιο ευέλικτες και σχετικές. Σε κάθε αντίθετη περίπτωση ο πολιτισμός μειώνεται σε αυστηρά ουσιοκρατικά πλαίσια. Όπως εύστοχα ισχυρίζεται ο Bauman (1999) στην παραπάνω περίπτωση οι νέοι γίνονται κάτι σαν “πολιτισμικά αντίγραφα” ενώ οι ενήλικες παθητικοί αποδέκτες και “θύματα”. Ωστόσο, η πολιτισμική παραγωγή, δηλαδή η παραγωγή της πολιτισμικής διαφορετικότητας ή ακόμη και ομοιότητας, συγκροτείται μέσω  επιλογών που τις περισσότερες φορές είναι μάλλον συνειδητές. Εξάλλου, δε θα πρέπει να παραβλέπουμε το γεγονός ότι οι ομοιότητες, οι ετερότητες αλλά και οι ταυτότητες είναι διαδικασίες που προκύπτουν μέσα από σχεσιακές καταστάσεις και νοηματοδοτούνται μέσα από τις ίδιες τις ανθρώπινες σχέσεις.


Τα άτομα βιώνουν τη συμμετοχή σε μια κοινότητα μέσα από μηνύματα και σχέσεις. Τα αίσθημα του ανήκειν είναι ανάμεσα σε αυτά τα μηνύματα και τις σχέσεις που υποδεικνύουν τη συμμετοχικότητα. Επομένως ο όρος “κοινότητα” προϋποθέτει την ομοιότητα και τη διαφορά, τη συμμαχία αλλά και την αντίθεση. Τα σύμβολα δηλαδή μιας κοινότητας δεν είναι παρά νοητικές πραγματικότητες   μέσα από τη βίωση των οποίων παρέχεται στα άτομα η δυνατότητα να νοηματοδοτούν τη ζωή τους. Τα σύμβολα δηλαδή αναφέρονται σε μια πραγματικότητα ενδεδυμένη με αισθήματα που χαρακτηρίζουν καθημερινές διαδικασίες όπως η συγγένεια, η φιλία, η συντροφικότητα η συναδελφικότητα. 


Τα διατροφικά όρια της εθνότητας

Το γεγονός ότι η τροφή λειτουργεί ως ένας δείκτης ταυτότητας και ετερότητας αποτελεί βασική αναλυτική παράμετρο των τελευταίων ανθρωπολογικών  μελετών που ασχολούνται με τη διατροφή (Caplan 1997, Fischler 1988, James 1988, Van Den Berghe 1984). Ειδικότερα, η αναλυτική κατηγορία “εθνότητα” χαίρει ιδιαίτερης προσοχής από τους προαναφερθέντες μελετητές. Οι πρακτικές της προετοιμασίας, του σερβιρίσματος, και του συμποσιασμού συνθέτουν ένα πλαίσιο κοινωνικοποίησης αλλά ταυτόχρονα ενδυναμώνουν την αίσθηση των ορίων της συλλογικότητας ή των συλλογικοτήτων όπου ο καθένας ανήκει. Το φαγητό είναι ένας κώδικας, μια γλώσσα που επικοινωνεί πολύπλοκα κοινωνικά μηνύματα όπως η ένταξη ή όχι σε μια εθνική ή εθνοτική ομάδα. Η συνειδητοποίηση ότι η κουζίνα μας είναι “εθνική” προέρχεται από την επαφή με άλλους διατροφικούς κόσμους. Βέβαια δεν πρέπει να παραβλέπεται το γεγονός ότι η κουζίνα όπως άλλωστε και η εθνότητα δεν είναι συμπαγείς οντότητες αλλά διαδικασίες σε συνεχή διαντίδραση οι οποίες συνεχώς διαμορφώνονται με βάση τις ανθρώπινες ενέργειες και αλληλεξαρτήσεις.


Με τον τρόπο αυτό η εθνική κουζίνα γίνεται ένα όχημα διέλευσης των εθνικών ορίων και την ίδια στιγμή βοηθά την επιβεβαίωση της πολιτισμικής η ιστορικής ιδιαιτερότητας μιας ομάδας. Η μαγειρική και η διατροφή είναι αποτελεσματικά μέσα για την κατασκευή, ενδυνάμωση και συχνά αναβίωση των εθνικών κοινοτήτων.
 Αυτό που ονομάζουμε “εθνική κουζίνα” τις περισσότερες φορές είναι το αποτέλεσμα ανα-δόμησης και γίνεται σύμβολο της κοινής καταγωγής (Van Den Berghe,1984). Η διατροφή αποτελεί βασικό “τόπο” όπου πραγματώνονται οι εθνικές αναβιώσεις. Είναι ενδεικτικό το γεγονός ότι ένα απλό αναψυκτικό όπως η κόκα κόλα ιστορικά ταυτίστηκε με τις αξίες που ενέπνευσαν κατά τον 20ο αιώνα το Αμερικανικό έθνος: η αμέριστη ατομική ελευθερία και ο απρόσκοπτος καταναλωτισμός συνδέθηκαν άρρηκτα με το εθνικό ποτό των Ηνωμένων Πολιτειών, την κόκα κόλα. Έτσι η Αμερική όταν μετά τον Β Παγκόσδμιο Πόλεμο εγκατέλειψε την πολιτική του απομονωτισμού και έστειλε εκατομμύρια στρατιώτες στο εξωτερικό η κόκα κόλα τους ακολούθησε στις επιχειρήσεις τους θυμίζοντας την πατρίδα και τόνωνε το ηθικό τους.


Τη διαδικασία της δημιουργίας εθνικής κουζίνας στη Ινδονησία συζητά ο Klopfer (1993). Παρόλο που τα εστιατόρια συχνά εκπροσωπούν τον πολιτισμό Minangkabau, η κουζίνα τους διαφέρει σημαντικά από την αντίστοιχη καθημερινή δίαιτα των χωρικών. Κατά τη διάρκεια της παγίωσης μιας εθνικής κουζίνας, η οποία ενσωματώνει παραδοσιακά χαρακτηριστικά, ο μελετητής βλέπει μια διαρκή διαδικασία εθνοποίησης και συσσώρευσης λανθασμένων υποθέσεων σχετικά με την παραδοσιακότητα της κουζίνας. Από τη στιγμή που τα εστιατόρια είναι αποκομμένα από τη δομή των στοιχείων και των πρακτικών της παραδοσιακής ζωής λειτουργούν ενσυνείδητα με σκοπό την προώθηση της εθνικής ταυτότητας, παρέχοντας κάτι εθνικό όπως άλλωστε και η μουσική, ή τα πόστερ με γυναίκες της υπαίθρου με παραδοσιακά κεφαλοκαλύματα και σκηνές του χωριού.    


Η τροφή και η διατροφή δύνανται να αναλυθούν μέσα από το αναλυτικό πρίσμα της ενσωμάτωσης όπως στην περίπτωση των Ιρανών προσφύγων στη Βρετανία (Harbottle, 1997). Κατά μία έννοια το να τρώει κανείς Ιρανικό φαγητό συμβολίζει την Ιρανική ταυτότητα και την προβάλλει στους άλλους. Παρόλα αυτά υπάρχει μια ενδιαφέρουσα διαδικασία συγκάλυψης της Ιρανικής ταυτότητας: οι αρνητικές προεκτάσεις της Ιρανικότητας από την εποχή της Ισλαμικής επανάστασης έχουν επηρεάσει σε μεγάλο βαθμό το χαρακτηρισμό ως Ιρανικών ορισμένων φαγητών από τους Ιρανούς πρόσφυγες που δουλεύουν στη Βρετανική υπηρεσία catering. Με το να μην ονομάζουν τα φαγητά τους ως Ιρανικά οι ίδιοι οι Ιρανοί πρόσφυγες προσπαθούν να κρύψουν την εθνικότητά τους. Η Harbottle ονομάζει αυτή τη διαδικασία “μαγειρική αφάνεια” και βρίσκει σημαντικές ομοιότητες ανάμεσα στο φαινόμενο στη Βρετανία και αυτό της αφάνειας της Τουρκικής μαγειρικής στη Γερμανία. 


Μια προσεκτική ανάγνωση της “Βρετανικότητας” και του Βρετανικού φαγητού οδηγεί στο συμπέρασμα ότι πολλές κουζίνες μεταξύ των οποίων και η βρετανική έχουν τυποποιηθεί και συνεπώς εθνικοποιηθεί και εθνοποιηθεί (James, 1997). Ένας μαγειρικός κόσμος που μοιάζει στατικός και ιεραρχημένος δίνει την εντύπωση ενός παγωμένου πολιτισμού και μιας στατικής εθνικής ταυτότητας. Ορίζοντας και τυποποιώντας “το άλλο”, στην περίπτωση που εξετάζουμε τις άλλες κουζίνες, συμμετέχουμε στη συγκρότηση της δικής μας, γνήσιας και εν πολλοίς αναλλοίωτης παράδοσης. Με τον τρόπο αυτό προβληματοποιείται ο όρος “αυθεντικότητα” σε σχέση με το φαγητό και τις κουζίνες: στην περίπτωση της Βρετανικής κουζίνας υπάρχει μια αξιοσημείωτη διαδικασία ενσωμάτωσης και προσαρμογής άλλων, εθνικών γεύσεων μέσω της διαδικασίας της πολυ-εθνοτικής επαφής. Το αποτέλεσμα είναι ότι το μη-Βρετανικό φαγητό έχει κατά κάποιον τρόπο Βρετανοποιηθεί και το αντίστροφο. Από την άλλη μεριά υπάρχει μια διαδικασία επιστροφής στις “παραδοσιακές”, “αυθεντικές” Βρετανικές γεύσεις κυρίως μέσα από τα πρόσφατα άρθρα και τα σχετικά με τη διατροφή περιοδικά. Η νοσταλγική επιστροφή σε ξεχασμένες γεύσεις θα μπορούσε να θεωρηθεί ως μια ανάγκη τόνωσης της Βρετανικότητας.


Επομένως, η εθνική ταυτότητα και οι διατροφικές συνήθειες είναι εύπλαστες και ευέλικτες διαδικασίες, και επιτρέπουν την επικόλληση δυνατών αισθήσεων και αισθημάτων. Και τα δύο αυτά φαινόμενα εμπεριέχουν συγκεκαλυμμένα μηνύματα α-πολιτικά στην επιφάνεια αλλά στην πραγματικότητα βαρύτατα ιδεολογικά φορτισμένα και συνεπώς πολιτικοποιημένα. Η Murcott (1995) υπογραμμίζει αυτή τη συνέχεια μεταξύ έθνους και τροφής και υποστηρίζει ότι η υπό συνεχή κατασκευή και αναθεώρηση εθνική ταυτότητα συχνά βρίσκει την έκφρασή της σε συγκεκριμένες τροφές και διατροφικές συνήθειες. Επομένως, η δίαιτα αλλά και οι διατροφικές συνήθειες μπορούν να χρησιμοποιηθούν ως βασικοί φορείς έκφρασης της εθνικής ταυτότητας. Η διαδικασία τυποποίησης μιας εθνικής κουζίνας σχετίζεται άμεσα με την παραγωγή και αναπαραγωγή της εθνικής ιδεολογίας. Εύστοχα έχει επικρατήσει στο επιστημονικό λεξιλόγιο ο όρος “γαστρο-εθνικισμός” (James, 1997) ο οποίος παραπέμπει σε αυτή τη σύζευξη τροφής και περιχαρακωμένου και ομογενοποιημένου έθνους.


Ορισμένοι ανθρωπολόγοι κάνουν λόγο για “γαστρο-πολιτική” που ενέχεται στη διαδικασία δημιουργίας και διατήρησης και ισχυροποίησης διαφόρων τοπικών και εθνικών ταυτοτήτων, όπως ακριβώς συμβαίνει στους Ταμίλ Βραχμάνους της Νότιας Ινδίας (Appadurai, 1981). Εξάλλου, στο άρθρο “Πως φτιάχνεται μια εθνική κουζίνα” (Appadurai, 1998) φωτίζεται η διαδικασία κατασκευής μιας εθνικής κουζίνας στην Ινδία και περιγράφεται ο πρωτεύοντας ρόλο που διαδραματίζουν τα βιβλία μαγειρικής σε αυτή. Αυτή η διαδικασία λαμβάνει χώρα και αλλού σε κράτη που πρόσφατα ανέκτησαν την ανεξαρτησία τους και ειδικά σε περιοχές όπου υπάρχουν πολύπλοκες τοπικές κουζίνες. 
 Επομένως, η περίπτωση της σύγχρονης Ινδίας δεν αποτελεί το μοναδικό παράδειγμα αλλά χρήζει συγκρίσεως με παρόμοιες μετα-αποικιακές καταστάσεις σε άλλες χώρες.


Η Van Esterik (1992) αναλύει τη διαδικασία “κατασκευής” της Ταϊλανδέζικης κουζίνας με τον εθνικό και υπερεθνικό της χαρακτήρα ταυτόχρονα. Υποστηρίζει ότι η συγκρότηση μιας εθνικής κουζίνας συνδέεται άμεσα με τις προσπάθειες των ιθυνόντων να προωθήσουν μια εθνική κουζίνα αλλά και να ενδυναμώσουν την αίσθηση συνοχής κυρίως κατά τον τελευταίο αιώνα. Φυσικά μια τέτοια μαζική παραγωγή εθνικών ιδεολογιών συμπεριέλαβε την εκτίμηση για τις “μοναδικές αξίες” της Ταϊλανδέζικης κουζίνας. Το Εθνικό συμβούλιο που εδρεύει στο γραφείο του πρωθυπουργού γνωρίζει καλά τη σημασία της τροφής για τη συγκρότηση της Ταϊλανδέζικης ταυτότητας. Έτσι στον πρόλογο σε μια έκδοση που επιμελήθηκε με τον τίτλο “Ταϊλανδέζικη κουζίνα” σημειώνεται πως η συγκεκριμένη κουζίνα συμπεριλαμβάνει φυσικά και αρμονικά δεμένα υλικά. Ο επιτυχημένος συνδυασμός τους έχει προσδώσει στο Ταϊλανδέζικο φαγητό αναγνώριση και δημοτικότητα τις δύο τελευταίες δεκαετίες.    


Η προώθηση μιας στατικής εθνικής ταυτότητας σε συνάρτηση με τις τοπικές και παγκόσμιες διαστάσεις των μαγειρικών πολιτισμών της Μέσης Ανατολής είναι ένα πολύπλοκο ζήτημα που κινείται γύρω από το δίπολο τροφής και ταυτότητας (Zubaida 1994). Τα έθνη κράτη ολοένα και περισσότερο ενδιαφέρονται για τη διατήρηση, κατασκευή και μερικές φορές επινόηση μιας στατικής εθνικής κουλτούρας και μιας μαγειρικής παράδοσης. Ο ρόλος των βιβλίων μαγειρικής και στην περίπτωση της Μέσης Ανατολής –όπως στην περίπτωση της Ινδίας την οποία εξετάσαμε- αλλά και των διαφημίσεων ενισχύουν αυτή την ομογενοποίηση της εθνικής κουζίνας. Βέβαια τα άτομα δεν είναι παθητικοί δέκτες των εθνικών μηνυμάτων αλλά δρώντα υποκείμενα που επιβάλουν τη δική τους απαίτηση και αναζήτηση στατικών εθνικών χαρακτηριστικών. Η διαδικασία λοιπόν της εθνοποίησης -σε ορισμένες περιπτώσεις νομιμοποιούμαστε να μιλάμε για “εθνογένεση”- έχει διττή υπόσταση: από τη μια το εθνικό πρόγραμμα κατασκευάζει μια εθνική κουζίνα αλλά από την άλλη τα ίδια τα άτομα, τα μέλη ενός εθνικού σχηματισμού οικειοποιούνται εθνικά μοντέλα όπως είναι η εθνική κουζίνα. Και βέβαια δε πρέπει να μας διαφεύγει το γεγονός ότι οι παγκόσμιες προσδοκίες συντηρούν και θέτουν σε συνεχή κίνηση τη διαδικασία αναζήτησης εθνικών χαρακτηριστικών. 


Στην περίπτωση της Ιαπωνίας οι μητέρες ετοιμάζουν για τα παιδιά τους τα Obentos, μικρά γεύματα σε πακέτο τα οποία οι μικροί μαθητές παίρνουν μαζί τους στο νηπιαγωγείο. Η πρακτική αυτή αντανακλά παραδοσιακούς Ιαπωνικούς κώδικες σχετικούς με την προετοιμασία της τροφής και με τον τρόπο αυτό τα μικρά σχολικά γεύματα γίνονται οι δίαυλοι επικοινωνίας πολιτισμικών μηνυμάτων και αισθητικών αξιών στα μικρά παιδιά. Θα μπορούσε κανείς να ισχυριστεί ότι το έθνος συμβολίζεται, επιδεικνύεται και καταναλώνεται μέσω αυτών των γευμάτων. Οι μητέρες είναι κεντρικές φιγούρες, υπεύθυνες για την παρασκευή αυτών των γευμάτων και έτσι η ίδια η οικογένεια εθνοποιείται (Allison, 1997). Μέσα από την επίδειξη των γευμάτων αυτών, όπου το φαγητό επιδεικνύεται δημόσια, η μητέρα αλλά και το παιδί παρατηρούνται και κρίνονται από τους άλλους, δηλαδή τους δασκάλους αλλά και τα άλλα παιδιά. Και σε αυτή την περίπτωση η τροφή δεν είναι ουδέτερη ούτε φυσικά αποκλειστικά προσωπική επιλογή αλλά υπακούει σε κανόνες και επικοινωνεί κώδικες όπως αυτός της παραδοσιακότητας και “του δικού μας”, εθνικού φαγητού.

Βασιλική Κράββα

�	Ο Κούπερ στο Ανθρωπολογία και Ανθρωπολόγοι αποφαίνεται πως: “Ο Malinowski έχει κάθε δικαίωμα να θεωρείται ο θεμελιωτής του κλάδου της κοινωνικής ανθρωπολογίας στη Βρετανία, γιατί αυτός καθιέρωσε τον ιδιαίτερο τρόπο μαθητείας -την εντατική επιτόπια έρευνα σε μια εξωτική κοινωνία. Στα δεκαπέντε χρόνια που πέρασε στην Οικονομική Σχολή του Λονδίνου, μετά την επιστροφή του από τα νησιά Trobriand, υπήρξε η μοναδική αυθεντία στην εθνογραφική πρακτική στη χώρα και, ουσιαστικά, όποιος επιθυμούσε να κάνει επιτόπια έρευνα με τη σύγχρονη μέθοδο πήγαινε να εργαστεί μαζί του.” (1989: 33). 


�	Για να αποδώσουμε τα του Καίσαρος τω Καίσαρι στην άλλη πλευρά του ατλαντικού το ανθρωπολογικό σκηνικό ήταν διαφορετικό: ενώ στην Ευρώπη θεμελιωτής της νέας επιστήμης θεωρείται ο Πολωνός Μαλινόφσκι, στην Αμερική ο Μπόας, ήδη από τις αρχές του 20ου αιώνα, κάνει τις πρώτες του εθνογραφικού χαρακτήρα αποστολές τόσο στους Ινδιάνους όσο και στους Εσκιμώους της Β. Αμερικής. Για τον Μπόας η μελέτη και γνώση της εντόπιας γλώσσας  ήταν απαιραίτητο “εισιτήριο” για την είσοδο σε έναν διαφορετικό πολιτισμό και την εις βάθος κατανόησή του. Στο σημείο αυτό διακρίνουμε τη σημαντικότερη ίσως διαφορά με τον θεμελιωτή της Βρετανικής σχολής αναλογιζόμενοι δηλαδή ότι ο δεύτερος πήγε στο πεδίο έχοντας μαζί του διερμηνέα, μη έχοντας επαφή δηλαδή με την τοπική γλώσσα. Η πρακτική αυτή σε μεγάλο βαθμό χαρακτήρισε τις Βρετανικές αποστολές ανθρωπολογικού χαρακτήρα που ακολούθησαν.  


�	Σύμφωνα με τον Balandier (1990) η αποικιακή πολιτική της Βρετανίας θα μπορούσε να χαρακτηριστεί ως έμμεση και αυτή ακριβώς η πολιτική έκανε την ανάγκη συλλογής στοιχείων για τη λειτουργία της εντόπιας κοινωνίας πιο επιτακτική. Η δε Γαλλική αποικιακή πολιτική υπήρξε άμεση και αυτός είναι ένας από τους λόγους που στη χώρα αυτή ανδρώθηκαν επιστήμονες με καθαρά θεωρητικούς προσανατολισμούς οι οποίοι δεν έδιναν έμφαση στην επί τόπου συλλογή στοιχείων.


�	Για τον Levi-Strauss στο Ανθρωπολογία και Μύθος ΙΙ : “Όλοι αυτοί οι μύθοι προκύπτουν από τον ίδιο κώδικα, που σχηματίζεται από όρους οι οποίοι όσο και αν δεν μπορούν να μετρηθούν ποσοτικά και πλησιάζουν πολύ τη συγκεκριμένη εμπειρία, δεν παύουν να συνιστούν και νοητικά εργαλεία, που επιτρέπουν, συγχρόνως, να συνδέσουμε ή να αποσυνδέσουμε ιδιότητες-με-σημασία, τόσο με βάση λογικούς κανόνες συμβατότητας ή ασυμβατότητας, όσο και σε σχέση με πολιτισμικές διαφορές που η εθνογραφία τις εντοπίζει ανάμεσα σε διάφορους πληθυσμούς” (1991: 28-29)


�	Ο αρχαίος ελληνικός μύθος του Προμηθέα, ο οποίος έκλεψε τη φωτιά από τους θεούς του Ολύμπου και τη δώρισε στους ανθρώπους, μπορεί να ενταχθεί στην ίδια αναλυτική κατηγορία. Στο συγκεκριμένο μύθο η κλοπή της φωτιάς, η οποία θεωρείται θεϊκό προνόμιο, ισοδυναμεί με “ύβρι” και γι΄αυτό το μαρτύριο του Προμηθέα δεν έχει τέλος. 


�	Το θέμα του ελέγχου της πόσης αλλά και της έμφυλης διάστασης που προσλαμβάνει η πόση έχουν απασχολήσει τους ανθρωπολόγους. Αξιόλογες μελέτες έχουν ασχοληθεί με τα  ζητήματα αυτά (Κοτσώνης, 2001, Cowan 1998, Gefou-Madianou 1992). Σύμφωνα με τις παραπάνω μελέτες οι άνδρες ταυτίζονται με το κρασί και οι γυναίκες με λιγότερο δυνατά ποτά και συνήθως γλυκά όπως τα λικέρ. Είναι ενδιαφέρουσα η αντίληψη που επικρατεί σε χωριό της ΒΑ Ουγγαρίας σύμφωνα με την οποία  οι γυναίκες δεν αντέχουν το οινόπνευμα και αυτό “τις κρατάει μόνιμα θεατές της δημόσιας ζωής” (Κοτσώνης, 2001).   


�	Ο Μίλτον στο Ο Δρόμος των Μπαχαρικών: Ιστορία Πολιτικής και Πολιτισμών, γράφει για το κυνήγι του μοσχοκάρυδου τον 17ο αιώνα: “Κανένας από τους κινδύνους δεν πτόησε τους Ευρωπαίους εμπόρους, οι οποίοι πάνω στην απελπισία τους και τη δίψα τους για κέρδη, ήταν έτοιμοι να ρισκάρουν τα πάντα για να φτάσουν πρώτοι τις πηγές του μοσχοκάρυδου. Σύντομα, τα ναυπηγεία Πορτογαλίας, Ισπανίας και Αγγλίας ζωντάνεψαν από την οχλοβοή των πλοίων που κατασκευάζονταν, ενώ αυτή η αναμπουμπούλα και η ενεργητικότητα πυροδότησαν αργότερα αυττό που έγινε γνωστό ως η κούρσα των μπαχαρικών, μια απελπισμένη και παρατεταμένη πάλη για τον έλεγχο ενός από τα μικρότερα νησιωτικά σύνολα του κόσμου” (2003: 19-20). Επρόκειτο για τα νησιά Μπάντα πέρα από τις ανατολικές Ινδίες. 


�	Το έργο του Wolf, Europe and the People without History, το οποίο πρωτοδημοσιεύτηκε τη δεκαετία του '80 εντάσσεται μέσα στο κλίμα εκείνης της δεκαετίας να αποδομηθεί η μέχρι τότε συλλεχθείσα ανθρωπολογική γνώση και να ανιχνευθούν οι έμμεσες σχέσεις με το αποικιοκρατικό πλαίσιο κατά το οποίο συγκροτήθηκε, με άλλα λόγια να αναλυθεί η σχέση της επιστήμης με το πολιτικό γίγνεσθαι της εποχής. 


�	Βλέπε το άρθρο της Murcott (1983) “The Way to a Man's Heart: Food in the Violent Home” στο Sociology of Food and the Family. Για μια εμπεριστατωμένη συζήτηση του γυναικείου ζητήματος στην Ελλάδα που αφορά τόσο τον θεσμό της προίκας, τον γάμο, τον άνομο και τον νόμιμο έρωτα αλλά και την λαϊκή μυθοπλασία βλ. Σκουτέρη-Διδασκάλου, 1991, Ανθρωπολογικά για το γυναικείο ζήτημα. Στο πόνημα αυτό η ανθρωπολόγος υπογραμμίζει ότι “οι γυναίκες διαιρούνται σε δύο αντιτιθέμενες ομάδες που εμφανίζονται να διεκδικούν το ίδιο πάντα μήλο: τους άνδρες ως συζύγους και εραστές, δηλαδή ως άνδρες. Αυτούς που προσδιορίζονται ως οι μόνοι ενδεδειγμένοι για να οδηγήσουν μια γυναίκα στην κοινωνική ή την φυσική ολοκλήρωση” (το ίδιο: 319). 


�	Για τον διαμεσολαβητικό ρόλο των γυναικών οι οποίες με τη μαγειρική μετατρέπουν τις ωμές τροφές σε κατάλληλες προς βρώση τροφές, με άλλα λόγια τη φύση σε πολιτισμό, βλέπε το κλασικό πια άρθρο της Dubisch (1986) Culture Enters through the Kitchen: Women, Food and Social Boundaries in Rural Greece στο Gender and Power in Rural Greece.


�	Δανείστηκα τη φράση από το άρθρο της Strathern, 1984, “Domesticity and the Denigration of Women” στο Rethinking Women's Roles το οποίο μιλά για μια δυτική θέαση της γυναικείας ισχύος που δεν ανταποκρίνεται σε εξω-δυτικές πραγματικότητες όπως η Μελανησία.


�	Sτους Hagen της Νέας Γουινέας το δυϊκό σχήμα “φύση-πολιτισμός” δεν αντιστοιχεί με τις κατηγορίες “γυναίκες-άνδρες” όπως πολλοί ανθρωπολόγοι διατείνονται: “Στη δυτική σκέψη η διάκριση αρσενικού-θηλυκού είναι καθοριστική γιατί ενεργοποιεί συμβολικά ορισμένους μετασχηματισμούς όπως φύση-πολιτισμός. Το γεγονός ότι συσχετίσαμε άμεσα τις νοητικές κατηγορίες των  Hagen για το άγριο-οικιακό με τα δικά τους σύμβολα για τα φύλα εξηγεί, νομίζω το εύλογο αλλά, σ'αυτά τα συμφραζόμενα, τελικά παράλογο συμπέρασμα ότι μιλούσαμε για φύση-πολιτισμό” (Strathern,1994: 113).


�	Για μια ψύχραιμη αποτίμηση του ζητήματος της Πείνας στον αναπτυσσόμενο κόσμο βλέπε τη μελέτη The Food Question: Profits Versus People? (1990). 


�	Ο Primo Levi στο Εάν Αυτό Είναι ο Άνθρωπος γράφει: “Η λέξη ψωμί στα ιταλικά, γερμανικά, γίντις, ρώσικα, γαλλικά, εβραϊκά, ουγγρικά. Το ψωμί είναι η κυρίαρχη σκέψη του πολύγλωσσου πληθυσμού του στρατοπέδου (2003: 45).


�	Σύμφωνα με τον Χουλιάρα (2005) στην υποσαχάρια Αφρική το πρόβλημα του υποσιτισμού είναι εντονότερο από οπουδήποτε αλλού. Η Πράσινη Επανάσταση δηλαδή η επανάσταση που συνδέεται με τη βελτίωση και την αύξηση της αγροτικής παραγωγής μετά τον Β Παγκόσμιο πόλεμο σχεδόν προσπέρασε την Αφρική. Σύμφωνα με έκθεση της UNICEF η οποία παρουσιάζεται  στην εφημερίδα ΤΑ ΝΕΑ (Πέμπτη 12 Νοεμβρίου 2009) 200.000 παιδιά, δηλαδή το 90% ζουν στην Αφρική και την Ασία.


�	Η έννοια της γαστρο-ανομίας είναι εμπνευσμένη από την κλασική κοινωνιολογική έννοια της “ανομίας” που πρωτοδιατύπωσε ο Γάλλος Ε. Ντυρκέμ στα τέλη του 19ου αιώνα. Σύμφωνα με αυτή, ο σύγχρονος άνθρωπος βιώνει το αίσθημα της ματαιότητας και της απελπισίας ως αποτέλεσμα της συνεκτικότητας της κοινωνίας η οποία έχει διαρραγεί ανεπανόρθωτα. Η γαστο-ανομία απαντά και ως “διαταραχή της συμβολικής τάξης των γευμάτων” με άλλα λόγια ως κοινωνική παθογένεση και ηθική κρίση (Keohane, 2008). 


�	Σε δημοσιεύματα εφημερίδων γίνονται κατά καιρούς εκτεταμένες αναφορές σε διατροφικά σκάνδαλα: “Ανοχύρωτη η Ελλάδα στις διατροφικές βόμβες. Συστηματικοί έλεγχοι στο εξωτερικό εντοπίζουν επικίδυνες ουσίες σε μεγάλες παρτίδες ελληνικών προϊόντων” (ΤΑ ΝΕΑ 17-18 Μάη 2008), “Το επικίνδυνο φλέρτ της μελαμίνης με το πιάτο μας. Το σκάνδαλο του κινεζικού γάλακτος με μελαμίνη ήταν ένα από τα χειρότερα στην ιστορία” (Κυριακάτικο ΒΗΜΑ 28 Σεπτεμβρίου 2008). 


�	Η θεωρία ρόλων του κοινωνιολόγου Goffman σύμφωνα με την οποία καθημερινά καλούμαστε να “παίξουμε” ωσάν ηθοποιοί διαφορετικούς ρόλους. Το εστιατόριο μπορεί κατ' αυτή την έννοια να θεωρηθεί η σκηνή του δράματος και οι πελάτες του οι ηθοποιοί.


�	Το θέμα της κινητικότητας των πληθυσμών ειδικά στη δυτική Ευρώπη απασχολεί την  Delamont στο άρθρο“The trampled garden: invasion, refugees, migrants and tourists” που υπάρχει στο βιβλίο της ίδιας Appetites and Identities (1995).


�	Ο Ritzer (2008) αντλώντας από μια Βεμπεριανή θεώρηση που βλέπει ως “σιδερένιο κλουβί” τη μοντέρνα ζωή, αναλύει τους λόγους για τους οποίους τα Μακς αλλά και κόσμοι όπως η Ντίσνεϊλάντ ή τα εμπορικά κέντρα δοκιμάζουν τόσο μεγάλη επιτυχία (οι ελληνικές περιπτώσεις του Cosmos στη Θεσσαλονίκη αλλά και του IKEA ταιριάζουν απόλυτα εδώ). Σύμφωνα με τον κοινωνιολόγο οι μικρόκοσμοι αυτοί στηρίζονται στις εξής βασικές αρχές της μετανεωτερικότητας: αποτελεσματικότητα, προβλεψιμότητα, έλεγχος και ακριβής ποσότητα.


�	“Καταρχήν εμείς είμαστε ελληνική εταιρία σε σχέση με άλλες ξένες και δε νομίζω ότι υπάρχει μέτρο σύγκρισης όσον αφορά την ποιότητα των φαγητών μας. Εμείς δεν είμαστε  fast-food αλλά εστιατόριο ταχείας εξυπηρέτησης!”.  Πρόκειται για απόσπασμα συνέντευξης που πήραν οι Αγγελής Γεώργιος, Βουλγαρίδου Σοφία, Ζάρρα Γιάννα, Ζούκα Ανδρομάχη, Μαντικού Φωτεινή και Ράμπ Δήμητρα στα πλαίσια εργασίας -υπό την επίβλεψή μου- με θέμα “Τροφή και Ταυτότητα” που εκπόνησαν στο Τμήμα Λαϊκής και Παραδοσιακής Μουσικής του ΤΕΙ Ηπείρου, στην πόλη της Άρτας. 


�	Ο Bourdie (2006) εκκινώντας από μια ιστορία των δομών θεωρεί την έξη ως σωματοποιημένη πρακτική, πρακτική δηλαδή που εγγράφεται σε ενσώματες συμπεριφορές αλλά και άλλες συνήθειες και επιλογές του ατόμου ακόμη και στο γούστο. Εν τέλει η έξη ή έθος δύνανται να βοηθήσουν στην αποκωδικοποίηση της έννοιας  “τάξη”. Σύμφωνα με τον κοινωνικό στοχαστή η έξη (που επηρεάζεται από το πολιτισμικό και το σχολικό κεφάλαιο) οδηγεί σε πρακτικές που μπορούν να αξιολογηθούν κοινωνιολογικά. Η ταξική λοιπόν έξη αποτελεί μια ενσώματη μορφή της ταξικής συνθήκης.


�	Βλέπε την περίπτωση των Ελληνο-Κυπρίων στο Λονδίνο (Kravva, 2005) και των Ελλήνων στην Αυστραλία (Ντουμάνης, 2004). Και στις δύο περιπτώσεις τα εστιατόρια γίνονται “τόπoi” συνεύρεσης και αναπαραγωγής της ελληνικότητας σε συνθήκες διασποράς.  


�	Η Πετρίδου σε ένα ενδιαφέρον άρθρο συνδέει το τυρί με το έθνος. Χαρακτηριστικά αναφέρεται στον “πόλεμο της φέτας” στα πλαίσια της διεκδίκησης της ονομασίας στην Ευρωπαϊκή ένωση από την Ελλάδα. Στο άρθρο αναφέρει ότι: “Η φέτα, όσο και αν ακούγεται ταπεινή και μέρος της καθημερινότητας των περισσοτέρων Ελλήνων, αποτέλεσε πεδίο διαπραγμάτευσης της εθνικής ταυτότητας και αναδιαμόρφωσής της...” (2006: 157).


�	Σύμφνα με τον Standage (2005) γράμματα στρατιωτών που φυλάσσονται στα αρχεία της κόκα κόλα, αποκαλύπτουν τη στενή σχέση του ποτού με την έννοια της “ελευθερίας” πάνω στην οποία στηρίχθηκε ο Αμερικανικός επεκτατισμός του 20ου αιώνα: “Θαρρώ πως, αν έμπλεξα σ'αυτό το μπάχαλο είναι τόσο για να βοηθήσω να κρατήσουμε το έθιμο του να πίνουμε κόκα κόλα, όσο και για να διαφυλάξω τα χιλιάδες άλλα καλά με τα οποία η χώρα μας ευλογεί τους πολίτες της” (Γράμμα από Αμερικανό στρατιώτη κατά τον Β Παγκόσμιο Πόλεμο, παρατίθεται από τον συγγραφέα).


�	 Οι έννοιες της “τοπικότητας” αλλά και της νέας “πολιτισμικής ποικιλότητας” στη σύγχρονη Ελλάδα είναι ζητήματα που αναλύονται διεξοδικά από τους Ball (2003) και Γιακουμάκη (2006). Έτσι η ελληνικότητα αποσυνδέεται από μύθους τους παρελθόντος που την ταύτιζαν με την εθνική ομοιογένεια και αυτοανακαλύπτεται, δηλαδή ανακαλύπτει ποικίλες τοπικές κουζίνες, που αποτελούν κομμάτι αυτής της νέας εκδοχής της εθνικής κουζίνας. Σύμφωνα βέβαια με τη Γιακουμάκη η απομυθοποίηση της ελληνικότητας συχνά είναι υπόλογη νέων μυθοποιήσεων όπως η αέναη γοητεία της αυτοανακάλυψης που ηχεί ως μαγειρικός εξωτισμός.





